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Introducción 

Urdimbres éticas y entramados subjetivos 

Consideramos este · trabajo como una especie de tejido, donde la intención es 

contribuir al debate en torno a los conceptos de ética y sujeto. Como el título lo sugiere, 

se trata de desplegar ciertas nociones que, sobre la ética, plantean autores como Kant, 

Weber, Foucault y Lacan, para buscar entretejer con ellas una reflexión acerca de la 

experiencia en los procesos de constitución de subjetividades. 

En estricto apego a la metáfora textil , que abre estos pensamientos, las éticas 

aquí presentadas son consideradas como un conjunto de hebras paralelas, que se 

disponen para entrelazar la trama. Sin embargo, de entre los hilos hay uno que cumple 

además una función de teñimiento o de sentido crítico; de análisis e interpretación, en 

donde más que un propósito deliberado de nuestra parte, las resonancias kantianas en 

los conceptos que aquí se desplegarán, son un atisbo en nuestra aproximación al 

sujeto. 

La inserción de la cuestión en el campo filosófico kantiano, en modo alguno 

pretende exponer la verdad del filósofo o de la filosofía como si se tratara de un hecho 

consumado, donde la cuestión de la ética y el sujeto estuvieran para siempre resueltas 

en los imperativos categóricos y en el sujeto trascendental. Todo lo contrario, lo que 

percibimos en Kant, como en los demás autores que presentamos, es una constante 

tensión entre el fundamento ético, por así llamarlo, el sufrimiento y la felicidad. 

Afirmar que, de algún modo, todos somos éticamente kantianos es para "bien y 

para mal" una suposición que requiere de argumentos, porque lo mismo se podría decir 

de otros pensadores. Sin embargo, en qué forma interesa exponer nuestra kantianidad: 

Nos atañe mostrar que somos sujetos de la experiencia, pero no como una simple 

determinación empírica, es decir, de un sujeto que se conforma como la expresión de 
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las cosas materiales que Ie-son dictadas-por- sus-sentidos. Tampoco...se b:ata de un 

sujeto de la experiencia entendido como el esfuerzo de la razón para conocer el 

mundo. No es ni en la autonomía ni en la heteronomía de la razón donde se constituyB 

el sujeto de la experiencia. 

El sujeto de la experiencia se constituye en su acción, en su discurso y en la 

falta, no como un todo definitivo y absoluto, pero tampoco como un vacío al que hay 

que intentar llenar permanentemente. Si bien la propuesta del sujeto en falta , borrado, 

y precario, vino, entre otras cosas, a poner al descubierto ciertas interpretaciones 

obturadoras que sobre el sujeto se hacía desde la filosofía y las ciencias sociales y 

humanas, hoy parece que es necesario abordar el efecto de llenado que algunas 

lecturas desde la noción de falta producen en su aproximación subjetiva. 

En tal sentido, es verdad que la vida no vive, sino que hay que vivir la vida, tener 

la experiencia de la vida es lo que nos hace sujetos. Experiencia es vivir, sin duda, con 

relación a nuestra propia fisiología, nuestros pensamientos y palabras y esto lo 

hacemos mediante acciones, discursos y afectos. 

Por tales motivos, se hace necesaria la referencia kantiana para la construcción 

de nuestro problema de investigación. No es que nuestro objeto de investigación la 

ética y la constitución de sujetos sea kantiano en sí mismo, sino que hemos decidido 

plantearlo desde ahí. Bien podríamos haberlo hecho a partir de Hegel o de Nietzsche, 

que mayor o menor influencia tienen sobre el tema y los otros autores de nuestro 

interés. En cierto modo, la hipótesis foucaultiana que nos impulsa, (en el sentido de 

que el sujeto se constituye éticamente desde su intención y en el modo de conducirse 

de modo opuesto a otras concepciones que sitúan lo ético en la tradición y en el apego 

a códigos morales) podría ser considerada como contradictoria con la noción de 

imperativo categórico. 

A pesar de todo, no creemos que la influencia kantiana en Weber, Foucault y 

Lacan sea producto de nuestra singular imaginación; en los tres implícita o 

explícitamente se establecen sus categorías. Por otra parte, cabe decir que el acudir al 

filósofo tiene una doble intención, dicho -weberianamente,- explicativa y comprensiva. 

Sin ánimo de demostrar la mayor herencia kantiana de uno u otro autor, intuimos que 

cada uno, a su modo, tensa el pensamiento del filósofo en la construcción de sus 
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propios instrumentos de interpretación y análisis, desde la curiosidad sociológica, 

genealógica o psicoanalítica. 

Por otro lado, es preciso decir algo sobre por qué puede resultar interesante 

desplegar los pensamientos de Weber, Foucault y Lacan en torno a la ética y la 

subjetividad. Se podría intentar tejer con un material que de principio fuera más afín, o 

con un solo hilo teórico conductor, lo cual no garantiza facilidad: la complejidad de cada 

uno es suficiente como para renunciar a cualquier intento de síntesis, sus campos de 

pensamiento son tan amplios que podrían resultar inabarcables. Son muchas las 

justificaciones que servirían en contra de la pretensión de colocarlos, ya no digamos 

juntos o revueltos, sino en líneas paralelas. 

Sin embargo, me referiré a algunas de las razones de por qué sí resulta 

alentadora una tarea de esta envergadura: 

A. Elementos analíticos generales: Son críticos de la ilustración y de las formas en que 

la modernidad y la modernización han colocado al sujeto. Explícitamente Lacan y 

Foucault insisten en sus análisis sobre la constitución de sujetos. La exposición de 

Weber, no alude directamente al sujeto, por lo general refiere al mundo o al hombre, 

particularmente a sus acciones, sin embargo, su énfasis metodológico no se escuda 

tras una aséptica teoría libre de valores, sino que se permite, como en ocasiones lo 

hace al final de algunas de sus obras, jugar con su libertad valorativa para elaborar 

juicios que más allá de alterar su hermenéutica la confirman y a su vez la 

cuestionan. Los tres tienen raíces filosóficas kantianas, hegelianas y nietzscheanas, 

a las que no dejan de aludir explícita o implícitamente en su obra. Tienen, también, 

referentes teóricos comunes con los que están en constante pugna y debate, como 

son Freud y Marx. Y para Weber y Foucault la construcción de sus referentes 

empíricos ocupa espacios, recortes y hasta "métodos" similares, sobre todo en su 

aproximación histórica. 

B. Un interés analítico particular: lo que podríamos denominar su recuperación de la 

palabra, para el caso de Weber una hermenéutica de la acción, en Foucault una 

hermenéutica del discurso y en Lacan una analítica del deseo. 
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C. Una dedicación especial al estudio de la ética: más allá de su sentido formal y 

absoluto, sino sobre todo en sus condiciones de posibil idad y realización, de 

experiencia, ya sea como acciones o prácticas de sujetos históricos particulares o 

como sujetos del inconsciente. En este sentido sería más conveniente hablar de 

éticas, en un triple juego del lenguaje: como perspectivas de análisis teórico y 

metodológico, como éticas particulares en la historia y como Ética (con mayúscula) 

del sujeto, no sólo como conceptos filosóficos, sino como estructura básica de la 

palabra y el lenguaje, en términos de reflexiones sociológicas, genealógicas y 

psicoanalíticas con relación a la constitución de subjetividades. 

Es necesario exponer brevemente, en forma específica, a qué obedece la 

elección de cada uno, no con el fin de agotar el terreno de las justificaciones, sino más 

bien para enfatizar nuestro recorte teórico. 

La elección del sociólogo obedece a dos motivos distintos: por un lado, cabe 

reconocer que tradicionalmente Weber ha sido desplazado a un ámbito restringido al 

análisis de la burocracia, los procesos políticos o aspectos metodológicos, (ver 

apartado sobre Hermenéutica de la acción ética) , relativamente son pocos los estudios 

que se ocupan de lo ético, en sí mismo, desde sus posiciones, de modo tal que resulta 

una rareza que el propio Foucault lo refiera como un antecedente importante en sus 

investigaciones sobre hermenéutica del sujeto. Extraño en dos sentidos: Foucault no 

acostumbra citar y cuando lo hace regularmente es para desmarcarse o criticar alguna 

postura y por otra. parte, viniendo de una tradición tan ajena al pensamiento francés 

resulta realmente atractivo averiguar sobre su relación. Sabemos que los referentes de 

ambos sobre el cristianismo son muy semejantes (ética protestante y pastoral 

cristiana), un ejemplo de lo anterior lo constituye las reflexiones foucaultianas sobre la 

disciplina las cuáles tienen como probable inspiración, un breve, pero intenso, escrito 

de Weber' al respecto. 

' Véase, Weber, "3. La disciplina y la objetivación del carisma. La significación de la disciplina. Su procedencia de 
la disciplina militar. La disciplina en la gran explotación económica. Disciplina y carisma. Sociedad." En Economía 
v Sociedad, T. 11. México, Ed Fondo de Cultura Económica, 1969. pp. 882-889 . 
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Por otra parte, y quizás más importante que las relaciones de parentesco intelectual 

entre Weber y Foucault, está el intento por establecer una estrategia comprensiva que 

permita recuperar lo que provisionalmente podríamos denominar el ámbito de los 

imperativos categóricos y el de las acciones, o dicho en términos más weberianos el 

vínculo entre las acciones con arreglo a fines y las orientadas por valores o dicho en 

términos kantianos la mediación de la relación entre voluntad y afectos.2 

Al igual que Weber, Foucault no escribió un trabajo sistemático sobre ética, pero 

a diferencia del primero, en los últimos años hay una explosión de textos sobre el tema 

que recuperan distintas fases de su pensamiento. Podríamos decir que las lecturas 

"éticas' de Foucault se han ocupado de aspectos relativos a los saberes y poderes que 

se implican en los procesos históricos. Algunas de ellas se centran en los trabajos 

epistémicos y arqueológicos y aunque representan un esfuerzo loable, terminan siendo 

aplicaciones mecánicas y acríticas de sus estrategias teóricas. Más recientemente se 

han incorporado las ideas del último Foucault, con una fuerte tendencia hacia una 

hermenéutica muy particular. Hay quienes afirman que en sus últimos trabajos se 

produce un abandono de lo que en un inicio parecía un análisis del discurso que tenía 

como base teórica la metáfora metodológica de la Arqueología del saber. Una de las 

ideas que aquí sostenemos es que Foucault representa para la "hermenéutica del 

discurso· lo que Weber para una hermenéutica sociológica. 

Interesa recuperar de Foucault, sobre todo, su tesis genealógica acerca del 

"retorno' de cierta ética grecorromana, que él ha concentrado en sus trabajos sobre 

historia de la sexualidad, El uso de los placeres y La inquietud de sí, así como sus 

conferencias sobre Hermenéutica del sujeto, su interés genealógico sobre la escritura 

de la historia del presente. Reconocemos en sus textos una crítica casi nietzscheana a 

la genealogía de la moral cristiana, y en tal sentido una reconstrucción estética ausente 

de deseo y culpa en el mundo de los griegos y romanos. Sería interesante tensar 

algunas de sus afirmaciones con el discurso psicoanalítico de Lacan. 

2Weber reconoce cuatro tipos de acciones: las racionales orientadas a fines, las racionales orientadas a valores. las 
tradicionales y las afectivas. 
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No creemos que Foucault y el propio Weber desconocieran la presencia de una fuerte 

conciencia trágica en el mundo helénico, todo lo contrario, las tragedias griegas 

parecen guiar sus respectivas miradas históricas, sus interrogantes sobre el mundo y 

los sujetos, sin embargo, es claro que ellos no desprenden de ahí una condición 

universal para todas las épocas y todos los hombres. A pesar de que los argumentos 

de los autores señalados no se sostienen en referencias antropológicas, los tres ponen 

de relieve la particularidad de los procesos éticos que conforman subjetividades. 

Aunque hemos adelantado algunas razones, con respecto a Lacan cabe decir 

que interesa recuperar su concepción sobre el carácter culpígeno de lo ético, no sólo 

porque provoca a Foucault y a Weber, sino que con cierta regularidad, el argumento 

psicoanalítico, es excluido del discurso filosófico, así como de las llamadas ciencias 

humanas y con la misma insistencia es preservado por los psicoanalistas como 

patrimonio exclusivo y además con fines clínicos. Por así decirlo, unos y otros lo 

consideran un asunto "médico" relativo a la cura. Cabe reconocer que la cuestión de la 

culpa no es original de Lacan, sino que tiene sus antecedentes directos en Freud, 

incluso hay quienes sostienen que el psicoanálisis es una ciencia judía, (Yerushalmi) o 

que sus técnicas son una prolongación de la confesión cristiana (Foucault). Un 

elemento que no puede dejarse de lado en la concepción ética de Lacan es su 

identificación con la voluntad kantiana, aspecto que tendrá que ser revelado, no sólo 

para encontrar afinidades filosóficas, sino sobre todo para intentar esclarecer el vínculo 

que se establece entre la "Ley" , el deseo y la culpa, de nuevo para recuperar ciertas 

nociones e.n torno a los sujetos. 

En las conclusiones de esta tesis, intentamos articular la ética como experiencia 

en la constitución de subjetividades. Particularmente interesa establecer límites con 

planteamientos que insisten en determinismos o esencialismos, pero también con 

aquellos otros que ubican a la Ética (con mayúscula) como una sola estructura 

transhistórica. 

A partir de la reflexión sobre las éticas, se intenta una aproximación al sujeto que 

sin perder su constitución precaria, débil, inconsciente, en falta, a la vez sea 

comprendido en el campo histórico de los valores y los fi nes como acción, pero 

también en sus prácticas discursivas. Se pretende configurar una noción de sujeto 
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atravesada por la falta, la acción y el discurso. Es decir, el sujeto es y no es en Falta

Acción-Discurs03
. Porque precisamente cada una de estas nociones contribuye a 

establecer una mirada que actúa sobre la continua construcción y deconstrucción 

propia del sujeto, que quede claro no se trata de la destrucción del sujeto de la 

metafísica para establecer otro, único y definitivo, sino de un apoyo táctico sobre estas 

categorías. 

De manera que no pretendemos fundar nuestra tesis sobre la experiencia en la 

constitución ética de sujetos en el campo teórico de la pura falta, la acción o el 

discurso. Tres nociones que permiten comprender y analizar la experiencia del sujeto, 

no se trata de un intento de complementariedad interdisciplinaria, sino de recuperar 

críticamente tres ángulos en torno a la experiencia. Evidentemente no son los únicos 

posibles, es por decirlo así, un juicio de imputación que hacemos sobre la subjetividad. 

El sujeto es su experiencia y ésta se constituye en la acción que tiene un efecto 

de plenitud, liberación, felicidad, relleno, satisfacción y a la vez de precariedad, de 

ausencia, de insatisfacción y falta. El sujeto va siendo en forma trágica pero al mismo 

tiempo de manera creativa. El sujeto es su discurso en un doble movimiento de 

sujeción y creación de la palabra. La falta misma como acción y discurso, conlleva un 

efecto de relleno y vaciamiento en la subjetivación. Y lo que parece más relevante en 

todo esto es que las causalidades de la falta, la acción y el discurso, se instalan como 

procesos de subjetivación y a la vez como reflexión teórica sobre el sujeto desde lo 

universal , es decir, como determinaciones externas, como podrían ser las normas y lo 

particular, entendido no sólo como las condiciones psicológicas de cada sujeto sino 

fundamentalmente como sus propias intenciones. Con lo que se hace preciso 

considerar que en toda subjetividad no se puede evitar el sentimiento oceánico, de 

totalidad, como tampoco el vacío de la singularidad, tema tan querido por Freud en El 

malestar en la cultura. 

' Que curiosamente por sus siglas FAD remiten a la palabra FADE en inglés, que significa deS\'anecinuento. 
borramiento, de algún modo de lo que aquí interesa hablar es del Jade del sujeto, no de su fin. su desaparición pero 
tampoco de su inmutable, esencial y comunicativa presencia. 
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La verdad de la ausencia es imposible sin una verdad de la presencia y 

viceversa, la idea de que falto luego existo, es recíproca con la metafísica del cogito 

ergo sum, encontrar una causalidad trágica, funesta y terrible en la subjetividad es sólo 

posible en su vínculo con una causalidad creativa, liberadora buena y valiosa. Pensar 

(como a veces lo sugiere cierto estructuralismo) la acción y el discurso como ejercicios 

exclusivos de la razón o lo simbólico, es desconocer las prácticas como rituales, 

tradiciones o afectos. En todo caso la experiencia subjetiva de la creación y la nada 

son inherentes entre sí. 



Capítulo 1 

Aporías kantianas de la ética: de las virtudes de la moral4 y la 
felicidad 

16 

En el presente capítulo nos proponemos exponer, de manera breve, un conjunto de 

argumentos que sustenta Kant, particularmente en su obra: Fundamentación de la 

metafísica de las costumbres, en torno a la moral. De modo especial interesa resaltar el 

hecho que dicha noción de moral, vinculada a las de voluntad y libertad, no está 

determinada por causas empíricas sino que su fundamento obedece a juicios a priori. 5 

Del mismo modo, es importante destacar que la concepción kantiana de sujeto 

trascendental no es sinónimo de sujeto de la razón, como vulgarmente se entiende, 

sino que se requiere de toda una construcción crítica de la razón, comprendida ésta en 

una primera instancia como metafísica de las costumbres.· 

4 Con relación a las palabras ética y moral véase: Tugenhadth, E. Lecciones de ética, Barcelona, Gedisa, 1997. Las 
palabras ética y moral son uti lizadas con frecuencia como sinónimos sin embargo, en su origen se diferencian no 
sólo por SUS antecedentes etimológicos sino por sus referentes. La palabra ética proviene del griego e/hikos, pero hay 
dos acepciones: "En la Ética aristotélica encontramos no sólo la palabra ethos (con "e " larga) que significa 
cualidad del carácter. sino también la palabra e/hos (con "e " breve) que significa costumbre, y es esta segunda 
palabra la que se ajustó a la traducción latina." (lbidem, p. 35). El latin toma de la palabra e/hos su significado 
expresado por moralis, lo cual remite a costumbres. "Kant no pensaba [Metalisica de las costumbres en absoluto en 
las costumbres en sentido habitual (usanzas) sino empleaba la palabra [Sil/en] simplemente como traducción de 
lIIores, que por su parte ya no se entendia en su sentido originario sino como presunta traducción de una palabra 
griega." (lbidem, pp. 35-36). 
'''La crítica de la razón práctica en general, tiene pues, la obligación de quitar a la razón empíricamente 
condicionada su pretensión de querer dar ella sola exclusivamente el fundan,ento detemlinante de la voluntad Sólo 
el uso de la razón pura, cuando se ha establecido que ésta existe, es inmanente; en cambio, el uso empíricamente 
condicionado, que se atribuye el poder exclusivo es trascendente y se manifiesta en exigencias y mandatos que 
sobrepasan totalmente su dominio, lo cual es precisamente. lo opuesto de lo que podría decirse de la razón pura en 
su uso especulativo." Kant, Crítica de la razón práctica. (edición bilingüe alemán e-español. Traducción, Estudio 
introductoria, notas e índice analítico Dulce MalÍa Granja Castro) México, Ed. UAM-Iztapalapa. Signos, 200 I. pp., 
13-14. 

6 "Kant empIcó el término ' metafisica ' en dos sentidos distintos. En el primero, la metafisica es entendida en su 
vieja acepción, i.e .. como el supuesto conocimiento de una realidad suprasensible e incondicional que la CriTica de 
la razón práCTica trataría de destruir. En el segundo sentido, la metafis ica es entendida como Kant la intento 
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El tema de la ética es tan afín al pensamiento kantiano, tanto como el de la Ilustración. 

Cuando en la actualidad se plantea cualquier asunto sobre la ética es imposible 

desprenderse de los presupuestos kantianos, ya sea para negarlos críticamente o para 

afirmarlos positivamente, lo mismo sucede cuando se piensa en nuestra época 

histórica como un proceso propio de la Ilustración, en el sentido de que aquello que nos 

caracteriza es la razón crítica; la sospecha y la certidumbre en su eficacia individual y 

social. 

Sin duda la Ilustración es un concepto tan amplio que dificulta sostener cualquier 

afirmación sobre su devenir, quizás por eso los teóricos de La Escuela de Frankfurt nos 

invitan a reflexionar desde una dialéctica negativa que obliga a dudar, como principio, 

de las aseveraciones de una dialéctica positiva que conducen, entre otras cosas, a una 

racionalidad instrumental. 

Pero si los resultados de la razón ilustrada pueden ser vistos como 

instrumentales, a su vez la racionalidad y la conciencia pueden ser concebidos como 

efecto de una condición trágica del sujeto, misma que representa un signo de nuestros 

días. Podríamos afirmar que, en parte, la razón es, también, un residuo, un desencanto 

del pensamiento ilustrado, que fundó buena parte de su argumento en los criterios de 

la ciencia. 

Si creemos que lo trágico es esa imposibilidad de identificación plena, 

igualmente terrible sería lograr una identidad total, una paz perpetua. La tragedia, en tal 

sentido, no está en la caída como determinación absoluta del sujeto. La felicidad, por 

otra parte, no sería tal sin una lucha, una voluntad activa del sujeto por transformar 

permanentemente el estado actual de las cosas. La sustancia trágica o afortunada del 

sujeto, su ética, no reside en una creencia, ni en una ley universal, como tampoco en 

sus tradiciones o costumbres, más bien parece habitar en sus pensamientos, acciones 

establecer, i.e., como ciencia, o 'como el inventario de todos los conocimientos que poseemos sistemáticamente 
ordenados por la razón pura ' o sea como un sistema de conocimientos a priori mediante meros conceptos. 
Entendida en este último sentido, Kant dividió a la metafisica en dos partes: la metafisica de la naturaleza y la 
metafisica de las costumbres. La primera consiste en todos los conocimientos absolutamente a priori (o principios) 
de lo que es, y la segunda contiene todos los principios de lo que debe ser. Así pues , los pretendidos conocimientos 
racionales sobre Dios, la libertad y la inmortalidad, pertenecientes a la metafisica entendida en su primer sentido. 
como conocimiento último de la realidad serán rechazados por Kant al considerar que se trata de un conocimiento 
ilusorio, vacío, o usando sus propias palabras, de Wl 'conocimiento dia léctico'." Op., cit. , p. XVI-XVII. 
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y palabras; en el modo como se conduce a sí mismo desde la conciencia y en la deriva 

_ de su devenir. 

La acuciante tensión entre comprender el mundo interpretándolo o entenderlo 

explicándolo analíticamente, encuentra en la filosofía de Kant su mejor caldo de cultivo. 

Decir que en su filosofía la cuestión del sujeto ha sido resuelta , es suponer que en el 

resplandor, en el brillo de sus tesis sobre la ética y la razón se encuentra la verdad, por 

ejemplo, sobre la comunicación y la justicia del mundo contemporáneo. Por el 

contrario, consideramos que la oscuridad, que la opacidad de sus conceptos provocan 

el mejor estímulo para pensar los sentidos e intenciones éticas de los sujetos. 

En los apartados que a continuación se desarrollan, en este capítulo, se hace 

una interpretación breve de la concepción de Kant sobre la moral , quizás de modo 

intuitivo se ha elegido como recurso argumentativo la Fundamentación de la metafísica 

de las costumbres, obra previa a la Critica de la razón práctica, sin duda el primer texto 

resulta más accesible para los propósitos de este trabajo ya que ofrece algunas 

"facil idades· tales como: su método analítico de exposición, es "más didáctico· que el 

sintético, propio de la Crítica de la razón práctica, en cierto modo resume su trabajo 

posterior y enlaza ( no continua) la Crítica de la razón pura y como veremos Kant utiliza 

un "método regresivo" de exposición: parte de la experiencia de lo que "[ ... ] nos es 

conocido con seguridad y de ahí se remonta o regresa a los presupuestos o principios 

a priori sin los cuales no podría ser posible tener esa experiencia." 7 

7 Ibidem, p. XIV. Coincidimos con la apreciación de Granja Castro, en el sentido de que la Fundamentación de la 
metafisica de las costumbres evita al lector las dificul tades que ofrece la comprensión de la Critica de la razón 
práctica, dicha autora plantea que de la misma manera en que Kant se vio obligado a escribir los Prolegómenos para 
remediar la oscuridad y prolijidad de la primera Critica, previamente a su segunda Critica escribió la 
Fundamentación. "Al comparar los Prolegómenos con la primera Crítica y la Fundamentación con la segunda 
Critica, se aprecian semejanzas muy significativas que podría permitimos decir que los Prolegómenos son, respecto 
de la Critica de la razón pura, lo que la Fundamentación es respecto de la Critica de la razón práctica. Así pues, se 
podría conjeturar que al publicar en primer término la Fundamentación y posteriormente la Crítica de la razón 
práctica, pudo ser que Kant procurara evitar, en alguna medida los escollos que presumiblemente e,úrentaria la 
segunda Critica . .. (ldem). Sin duda, este argumento nos llevó a elegir dicha obra para el desarrollo de este trabajo. 
Por otro lado, en relación a la traducción al español de Manuel García Morante que se utiliza para referimos a la 
Fundamentación de la metafisica de las costumbres editada por Porrúa, cabe recuperar también la opinión de la 
especialista y traductora Dulce Maria Granja Castro quien afirma que: .. En efecto, Manuel García Morante realizó 
lila encomiable labor como traductor de la obra kantiana al ofrecemos en lengua española las tres Criticas del 
pensador prusiano y la Fundamentación de la melajisica de las costumbres así como uno de los mejores estudios 
introductorios a la filosofia de Kant en lengua española_" ( Véase: Granja Castro , Dulce Maria. Estudio preliminar, 
op., c i~ . pp. XXXV-XXXVI . 
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La inquietud crítica de la razón pura y práctica 

Es necesario precisar brevemente algunos elementos que distinguen el uso de la razón 

pura de la razón práctica con el fin de establecer una interpretación que se aproxime a 

la concepción kantiana del sujeto que aquí se presenta. 

La razón es inquieta se ocupa de diversas cosas; por una parte de los objetos 

del conocimiento, es decir, de cómo conocemos, cuestión que no es suficiente, puesto 

que se necesita una críticas de la razón pura la cual se podría denominar como: la 

facultad pura del conocimiento y por otro lado, se interesa por los fundamentos de la 

determinación de la voluntad, ya sea como la capacidad de producir objetos en relación 

a las representaciones, o como una cualidad que le permite a la razón determinarse a 

sí misma, es decir, el uso práctico de la razón. 

El uso teórico de la razón se ocupaba de objetos de la mera facultad de 
conocer, y una crítica de la razón respecto de ese uso se refería sólo 
propiamente a la facultad pura del conocimiento, puesto que esta facultad 
hacía nacer la sospecha, confirmada en seguida, de que se perdía 
fácilmente más allá de sus límites en objetos inaccesibles o incluso en 
conceptos contradictorios. Con el uso práctico de la razón ocurre algo 
distinto. En éste la razón se ocupa de los fundamentos de la 
determinación de la voluntad, la cual es una facultad o de producir objetos 
correspondientes a las representaciones, o por lo menos de determinarse 
a sí misma mediante la propia causalidad, a la realización de esos objetos 
(sea o no suficiente la facultad física).1I 

Para Kant es claro que la voluntad es una facultad constructora de objetos, mismos que 

proceden de la representación que nos hacemos de las cosas, y a la vez es una 

facultad que se determina a sí misma más allá de la facultad física que nos pueden 

• "Considerada negativamente, se llama crítica al examen que la razón hace de sí misma con el propósito de 
erradicar las ilusiones dialécticas de la vieja metafísica: en ese sentido negativo. la crítica consiste en rechazar las 
pretensiones de conocimiento suprasensible que aparecen como dogmatismo metafísico y como fanatismo moral. 
Considerada positivamente la crítica consiste en rescatar los principios que constituyen la metafísica como ciencia 
de la ruina a la que están amenazados por el empirismo, e l cual no sólo plantea dudas sobre la posibil idad de la 
metafísica especulativa, sino que tiende a minar el conocimiento respecto de la naturaleza )' la moral." Véase: 
Granja Castro Dulce Maria estudio preliminar. en Kant , Critica de la razón práctica. op .. ci!.. p. XVII. 
9 Ibidem. p. 13 
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ofrecer las propias cosas, es decir, la voluntad se puede constituir como fundamento de 

sí misma sin necesidad causal de representaciones empíricas. 

Así pues, la primera cuestión es si la razón pura basta por sí sola para la 
determinación de la voluntad , o si sólo como empíricamente condicionada 
puede ser un fundamento determinante. Ahora bien, aquí interviene un 
concepto de causalidad justificado por la Crítica de la razón pura, si bien 
no susceptible de representación empírica, a saber, el concepto de 
libertad; y si ahora podemos encontrar fundamentos para demostrar que 
esta propiedad pertenece verdaderamente a la voluntad humana ( y así 
igualmente, a la voluntad de todos los seres racionales) entonces queda 
claro no sólo que la razón pura puede ser práctica, sino que sólo ella y no 
la razón limitada empíricamente, es práctica de modo incondicionado. 10 

Kant inicia así su argumentación, en la Crítica de la razón práctica, en torno a la 

diferencia entre una crítica de la razón pura y otra de la razón práctica, para él se trata 

de averiguar si es suficiente la razón pura para determinar la voluntad, o si más bien, el 

concepto de libertad pertenece a la voluntad como facultad de todos los seres 

racionales, en la medida en que la razón pura puede ser práctica no precisamente por 

una limitación empírica. Como ya se ha mencionado, tratar de aclarar este asunto es 

sustancial para entender el acceso de Kant a la moral y por tanto, a la constitución del 

sujeto trascendental. 

Por lo tanto el asunto que nos ocupa tiene que ver con la ciencia de la ética la 

cual estudia las leyes de la libertad, es decir, de acuerdo con Kant, con la teoría de las 

costumbres. 

10 Idem. 

Todo conocimiento racional , o es material y considera algún objeto, o es 
formal y se ocupa tan sólo de la forma del entendimiento y de la razón 
misma, y de las reglas universales del pensar en general, sin distinción de 
objetos. La filosofía formal se llama lógica ; la filosofía material , empero, 
que tiene referencia a determinados objetos y a las leyes a que éstos 
están sometidos, se divide a su vez en dos. Porque las leyes son, o leyes 
de la naturaleza, o leyes de la libertad. La ciencia de las primeras se llama 
física ; la de las segundas, ética; aquella también suele llamarse teoría de 
la naturaleza, y ésta teoría de las costumbres. 11 

11 Kan~ Fundamentación de la metajisica de las costumbres. México, Ed. Porrúa. 1986. p. l; 
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Pero mientras la lógica no puede tener una parte empírica ya que no deriva de la 

experiencia (pues no sería lógica) sino que su cometido consiste en establecer una 

regla, un patrón de validez universal demostrable para el entendimiento o para la razón. 

Por lo contrario, dice Kant: 

[ ... ) tanto la filosofía natural, como la filosofía moral , pueden tener cada 
una su parte empírica, porque aquella debe determinar las leyes de la 
naturaleza como un objeto de la experiencia, y ésta, las de la voluntad del 
hombre, en cuanto el hombre es afectado por la naturaleza; las primeras 
considerándolas como leyes por las cuales todo sucede, y las segundas, 
como leyes según las cuales todo debe suceder, aunque sin embargo se 
examinen las condiciones por las cuales ello muchas veces no sucede. 12 

Como ya se ha dicho, si comprendemos que la filosofía de Kant no se acoge a la 

experiencia empírica, sino a principios a priori, su concepción nos remite a una filosofía 

pura que en cuanto trata de los objetos del entendimiento se denomina metafísica, 

misma que se divide en dos: una de la naturaleza y otra de las costumbres, la primera 

es la física y la segunda la ética, ambas tienen una parte empírica y otra racional , 

aunque en ésta última, "[ ... )Ia parte empírica podría llamarse antropología práctica, y la 

parte racional , propiamente moral. "'3 

Las leyes morales se diferencian de cualquier forma de conocimiento práctico ya que 

éstas no contienen elementos empíricos, la filosofía moral es pura y no requiere del 

conocimiento práctico, antropológico, que el hombre tiene de sí mismo, al contrario, la 

filosofía moral, le dicta al hombre, como ser racional , mediante leyes a priori, ya que el 

12 ldem. 
\3 ldem. Cabe anotar aquí que en un tono bastante común para sociólogos y antropólogos, Kant hace énfasis en la 
necesaria asepsia de la filosofia moral, para lo cual se apoya en un argumento sociológico elaborado casi un siglo y 
medio después por Durkheim en la División del trabajo social. La idea es que a mayor especialización laboral. 
mayor moralidad La [alta de diferenciación del trabajo conlleva a la barbarie. es de esta comparación de donde 
Kant obtiene su argumento para buscar la diferenciación y la pureza de los argumentos filosóficos sobre la moral . 
Sin duda, su "higiene" filosófica podría parecer exagerada, pero lo que él crítica es un abuso de los "pensadores 
independientes" hoy podríamos llamar así a algunos de los "posmodemos", que mezclan lo empirico con lo 
racional . No deja sin embargo, de ser paradójico el pensamiento de Kam, que por un lado lIanla a "limpiar" de 
cualquier influencia empirica antropológica la filosofia moral, y por otra parte recurre a Wl ejemplo sociológico 
empírico como es la división del trabajo para sostener que la obligación moral no debe buscarse en la naturaleza del 
hombre o en las circunstancias en que el hombre está colocado, sino "a priori, exclusivamente en conceptos de la 
razón pura." fbid . p. 16. 
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hombre si bien puede concebir la idea de la razón pura práctica está tentado por tantas 

inclinaciones y afectos que le dificultan aplicarla en su vida diaria. 

En tal sentido hay que entender que la metafísica de las costumbres planteada 

por Kant no sólo es una obra teórica, abstracta, por así llamarla, es un manifiesto 

destinado a la liberación del hombre de su incapacidad de conducirse por su propia 

razón, es, si queremos verlo así, una propuesta política y no sólo una reflexión 

filosófica al margen de ciertas prácticas. 

Una metafísica de las costumbres es, pues, indispensable, necesaria, y lo 
es, no sólo por razones de orden especulativo para descubrir el origen de 
los principios prácticos que están a priori en nuestra razón, sino porque 
las costumbres mismas están expuestas a toda suerte de corrupciones, 
mientras falte ese hilo conductor y norma suprema de su exacto 
enjuiciamiento. Porque lo que debe ser moralmente bueno no basta que 
sea conforme a la ley moral, sino que tiene que suceder por la ley moral ; 
de lo contrario, esa conformidad será muy contingente e incierta, porque 
el fundamento inmoral producirá a veces acciones conforme a la ley, aún 
cuando más a menudo las produzca contrarias. Ahora bien; la ley moral, 
[ ... ] no puede buscarse más que en una filosofía pura [ ... ]'. 

Lo que se propone investigar la metafísica de las costumbres son los principios de una 

voluntad pura posible, "[ ... ] y no las acciones y condiciones del querer humano en 

general, las cuales en su mayor parte se toman de la psicología."'5 

Para concluir este apartado, es necesario enfatizar lo que se propuso Kant al 

elaborar una Fundamentación de la metafísica de las costumbres con sus propias 

palabras: "En verdad no hay para la metafísica otro fundamento, propiamente, que la 

crítica de una razón pura práctica, del mismo modo que para la metafísica [de la 

naturaleza] no hay otro fundamento, propiamente, que la crítica de la razón pura 

especulativa. "' 6 

14 !bid .. p. 17. 

" [dem. 
16 [bid., p. 18. 
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Voluntad y costumbres 

Como la razón no es lo bastante apta para dirigir nuestra voluntad17
, la naturaleza nos 

ha concedido "[ ... ] la razón como facultad práctica, es decir como una facultad que 

debe tener influjo sobre la voluntad, [ ... ]" '8 que tiene como tarea producir una voluntad 

buena, no buena como medio en relación a algo, sino en sí misma. 

Actuar conforme al deber, nos dice Kant, no es un acto moral sino más bien 

egoísta, mientras obedecer al deber, por el deber mismo es un acto moral. Los 

ejemplos que utiliza ilustran de modo amplio esta consideración entre la 

intencionalidad egoísta y el contenido moral : Si un hombre decide conservar la vida, no 

por ello debe entenderse que esto conlleva un valor interior, al contrario "[ ... ] el 

cuidado angustioso que la mayor parte de los hombres pone en ello [ ... ]"'"d ista mucho 

de representar un contenido moral. Pero si ese mismo hombre, lleno de desgracias y 

penas que lo impulsen a desear la muerte, "[ ... ] conserva su vida, sin amarla, sólo por 

deber y no por inclinación o miedo, entonces su máxima20sí tiene un contenido 

moral."2' 

Lo esencial de todo valor moral de las acciones depende de que la ley 
moral determine inmediatamente la voluntad. Si la determinación de la 
voluntad se efectúa en conformidad con la ley moral , pero sólo por medio 
de un sentimiento, de cualquier clase que éste sea, que tiene que 
presuponerse para que venga a ser el motivo determinante suficiente de 

17 "Principios prácticos son proposiciones que contienen W13 deterntinación universal de la voluntad a la cual se 
subordinan diversas reglas prácticas. Son subjetivos o máximas si la condición es considerada por el sujeto como 
válida sólo para su voluntad, en cambio, son objetivos o leyes practicas si la condición es reconocida como objetiva, 
es decir, válida para la voluntad de todo ser racional." Kant., op .. cit., pl 7 
"¡bid., p. 23 . Cuando Kant se refiere a la razón sin el adjetivo de práctica lo hace para diferenciarla no sólo de su 
uso vulgar, sino también de la razón entendida ésta como pura. es decir especulativa. 
'·lbid , p. 24. 
"'''Máxima es el principio objetivo del querer; el principio objetivo -esto es, el que serviría de principio práctico. 
aun subjetivamente. a todos los seres racionales, si la razón tuviera pleno dominio sobre la facultad de desear- es la 
ley práctica." Ibidem, p. 26. 
2l lbid., p. 24. 



la voluntad, y si , por consiguiente, la acción no se produce por la ley 
misma, la acción tendrá legalidad pero no tendrá moralidad. 22 

24 

Lo anterior hace pensar en una situación en la que se juegue la vida y un bien 

material: en el caso de que un ladrón exija a uno el dinero a cambio de la vida propia; 

si uno actúa por miedo y entrega al ladrón el dinero, estará preservando la vida pero 

no cumpliendo con el deber de justicia, en caso inverso si uno pierde la vida por salvar 

el bien material , tampoco estará actuando conforme al deber sino por un impulso 

egoísta.23 Perder o conservar la vida o el dinero, son actos que nada tiene que ver con 

el deber en sí mismo, son experiencias en donde el deber se contrasta, no son 

determinantes del valor moral. 

En dichos términos, la búsqueda de la felicidad no debe ser entendida como una 

inclinación natural de los hombres, sino como un deber que tiene un verdadero valor 

moral y sólo de ese modo deben ser vistos los mandamientos de la escritura sagrada 

en relación a que debemos de amar al prójimo. 2. El amor es producto de una voluntad, 

"[ ... ] es amor práctico y no patológico, amor que tiene su asiento en la voluntad y no 

una tendencia de la sensación, que se funda en principios de la acción y no en la tierna 

compasión, y este es él único que puede ser ordenado. "25 

En tal sentido no hay que olvidar que, para Kant, la felicidad depende del ser 

psicológico particular, mientras que la voluntad está en relación de imperativos morales 

invariables. Por consecuencia la ley moral debe ser completamente invariable. 

22 Kan~ Crítica de la r02ón práctica, op., cit. , p 70. 
23 Sin duda más allá de un interés lógico, este ejemplo nos remite a una posición ética del sujeto. Cabe citar aquí el 
interesante análisis de Lacan al respecto: "¡La bolsa o la vida! Si elijo la bolsa pierdo ambas. Si elijo la vida, me 
queda la vida sin bolsa, o sea una vida cercenada" Lacan Seminario Il Los cuatro conceptos del psicoanálisis, 
Argentina, Ed. Paidós, 1984, p. 220. Lo mismo dice Lacan para ¡La libertad O la "ida! 
"El propio Marqués de Sade nos podria mostrar el camino kantiano del "intelecto sin la guía de otro". a fin de 
quítar el miedo al hombre de servirse a si mismo con su propia inteligencia, con la razón, de hacer ver cualquier otra 
forma de moral como irracional e inútil. La compasión es irracional resultado de una educación moral que se 
avergiienza de los instrumentos que e>.-presan el amor, lo racional es comprender que la naturaleza nos ha creado con 
esos apetitos y atributos para utilizarlos. El erotismo de Sade, el amor del que habla no es un amor sublimado, ni 
tampoco es una actitud salvaje, no se trata de la pulsión realizada por la vía sexual, y mucho menos de la 
identificación neurótica con OtTo. sino de la verificación intelectual de que la naturaleza está ahí para ser ejecutada y 
que la razón puede. tiene derecho de llegar a cualquier ex1remo. El hecho del acto sexual no e>.-presa la sexualidad 
subjetiva, es decir, la aparente transparencia de lila infinidad de acciones llevadas a cabo con los órganos genitales, 
no representa en absoluto el misterio incontable e invisible de la sexualidad humana. 
"Kant. op., cit. , p. 25. 



¿Dónde, pues, puede residir este valor ya que no debe residir en la 
voluntad, en la relación con los efectos esperados? No puede residir sino 
en el principio de la voluntad, prescindiendo de los fines que puedan 
realizarse por medio de la acción; pues la voluntad puesta entre su 
principio a priori, que es formal , y su resorte a posteriori que es material, 
se encuentra, por decirlo así, en una encrucijada, y como ha de ser 
determinada por algo, tendrá que ser determinada por el principio formal 
del querer en general , cuando una acción sucede por deber, puesto que 
todo principio material le ha sido sustraído. 26 

25 

Por lo tanto "el deber es la necesidad de una acción por respetd' a la ley", no es en el 

resultado de las acciones donde reside su valor moral , ya que estas acciones podrían 

estar determinadas por muchas causas, es en la voluntad de un ser racional donde 

puede encontrarse el bien supremo y absoluto. No son, pues, ni las intenciones, ni los 

actos los que otorgan un valor absoluto y moral a dichas acciones. 

Con Kant no estamos en el terreno de una filosofía o unas implicaciones 

teóricas que encuentren en la acción intersubjetiva de las inclinaciones el origen o las 

causas morales. La moral no depende de un sentido trascendente que va más allá de 

la experiencia, de la intención de la acción, más bien, el sujeto moral es trascendental 

en la medida que se ocupa de la ley y sus principios. Con Kant asistimos al mundo de 

las leyes y el imperativo categórico, al de la Ley de los juicios a priori, es decir, en un 

26Ibidem. 

27 En relación al respeto dice Kant: "Podría objetárseme que, bajo el nombre de respeto, busco refugio en un oscuro 
sentimiento, en lugar de dar solución clara a la cuestión de la razón. Pero aunque el respeto es. efectivamente. un 
sentimiento, no es uno de los recibidos mediante un influjo, sino uno espontáneamente oriundo, de un concepto de 
la razón, y, por lo tanto, específicamente distinto de todos los sentimientos de la ptimera clase, que pueden reducirse 
a inclinación o miedo. Lo que yo reconozco imnediatamente para mi como ley, reconózcolo. con respeto. y este 
respeto significa solamente la conciencia de la subordinación de mi volumad a una ley. sin mediación de otros 
influjos en mi sentir. La determinación inmediata de la voluntad por la ley y la conciencia de la misma se llama 
respeto: de suene que éste es considerado como efecto de la ley sobre el sujeto y no como causa. Propiamente es 
respeto la representación de un valor que menoscaba el amor que me tengo a mi mismo. Es. pues, algo que no se 
considera ni como objeto de la inclinación ni como objeto del temor, aún cuando tiene algo de análogo con ambos a 
un tiempo mismo. El objeto del respeto es pues, exclusivamente la ley, esa ley que nos imponemos a nosotros 
mismos, y sin embargo, como necesaria en sí. Como ley que es, estamos sometidos a ella sin tener que interrogar al 
ego ísm o ~ como impuesta por nosotros mismo, es empero, consecuencia de nuestra voluntad: en el primer sentido, 
tiene analogía con el miedo; en el segundo, con la inclinación. Todo respeto a una persona es propiamente. sólo 
respeto a la ley - a la honradez, etc.-, de la cual esa persona nos da el ejemplo Como la ampliación de nuestros 
talentos la consideramos también como un deber, resulta que ante una persona de talento nos representamos. por 
decirlo así, el ejemplo de una le y -la de asemejarnos a ella por virtud del ejercicio-o y esto constituye nuestro 
respeto. Todo ese Uamado interés moral consiste exclusivamente en el respeto a la ley. Kant. op .. cit.. pp. 26-27 



26 

sentido trascendental de la voluntad. Es únicamente el conocimiento trascendental el 

que nos permite acceder a la verdad de la moral. 

[ ... ]la representación de la ley en sí misma - la cual desde luego no se 
encuentra más que en el ser racional -, en cuanto que ella y no el efecto 
esperado puede constituir ese bien tan excelente que llamamos, bien 
moral , el cual está presente ya en la persona misma que obra según esa 
ley, y que no es lícito esperar de ningún efecto de la acción. 28 

En tal modo los personajes de Sade pueden ser interpretados como kantianos, así 

como lo es el policía de Los miserables de Víctor Hugo o el mayordomo (Anthony 

Hopkins) de la película Lo que resta del día.29 En todos los casos los sujetos están 

adheridos al deber pero no por sus acciones, buenas o malas, ni por sus deseos o 

angustias, sino que son como "tipos puros" de moralidad por el apego a la Ley. Es 

decir, no hacen otra cosa que atenerse al precepto de: "[ ... ] yo no debo obrar nunca 

más que de modo que pueda querer que mi máxima deba convertirse en ley 

universal. . JO 

Si Justine es una máquina sexual , no lo es por instinto o por una naturaleza 

perversa, existen ' pruebas suficientes· en el Marqués de Sade que nos indican el 

carácter raciónal y universal de la moral de sus personajes. En el mismo sentido se 

puede afirmar que el mayordomo o el policía mencionados actúan: el primero, no por 

servilismo y cobard ía; y el segundo, no lo hace por crueldad, sino que ambos 

persiguen el deber, el respeto a la ley. 

"lbid, p. 27. 
29 Como es sabido el policia de la novela de Victor Hugo, Los miserables es un perseguidor obsesivo de un pobre 
sujeto quien ha cometido un crimen aparentemente insignificante, sin embargo, para el representante de la ley, (que 
aquí actúa más como la ley misma que en su representación), el "cumplimiento del deber" está más allá de cualquier 
afecto, bueno o malo, sobre el perseguido, se trata de obrar de modo tal que la ley se cumpla a como de lugar. No es 
que el policía sea malo o bueno, su obligación es cumplir con la ley. Del mismo modo, el mayordomo de la película. 
Lo que resla del día, debe cumplir con su profesión de sirviente a pesar de la muerte de su padre, la ideología de sus 
amos, o el amor que pudiera sentir por WI3 mujer. Y es precisamente su padre quien le ordena categóricamente 
obedecer un mandato que va más allá de sus sentimientos y emociones. 
JOlbidem. pp. 26-27. 
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Evidentemente que interpretar así al sujeto kantiano es colocarlo en un polo. 

Seguramente que en la vida de los santos o en algunos héroes podríamos encontrar 

ejemplos, en otro extremo, suficientes para mostrar el imperativo categórico y sus 

acciones morales, obviamente de validez universal. No parece exagerado decir, que el 

sujeto trascendental kantiano puede ser reconocido, paradójicamente, en el autista, en 

el psicótico sin lazo social o en el sublime, al servicio de la comunidad. 

Pero más allá de estados psicológicos y sus efectos sociales volvamos al 

argumento de Kant con respecto a la promesa y a su carácter moral. De manera tal 

que, para que una promesa sea moral ésta tiene que conducir a la ley universal, ya 

que por más que se justifiquen dichas promesas con intenciones o acciones buenas o 

malas se convertirían en mentiras y aunque se quisiera hacer una máxima de las 

promesas falsas, qué sentido tendría prometer algo que todo mundo sabría de 

antemano que es imposible cumplir, "[ ... ] mi máxima tan pronto como se tornase ley 

universal, destruiríase a sí misma."31 Una máxima no es buena porque sea útil o inútil a 

alguien, o por el tiempo que pueda servir sino porque puede convenir como principio 

en una legislación universal. 

Para Kant el saber sobre lo que se debe hacer, no requiere de mucha 

profundización, al contrario hasta al hombre más vulgar se le puede mostrar el camino 

de la buena moral. Sin embargo, la razón vulgar cae en una serie de laberintos difíciles 

de entender cuando introduce consideraciones sensibles confundiendo entre los 

elementos de las leyes prácticas y los deseos, por lo que no es recomendable, en las 

cosas morales depender de los juicios vulgares y no basta con exponer filosóficamente 

las costumbres y las reglas, todo lo contrario, se trata de poner en duda la val idez de 

las leyes del deber conocidas pues tendemos a acomodarlas a nuestras inclinaciones 

y deseos, "[ ... ]es decir, en el fondo a pervertirlas y a privarlas de su dignidad, cosa que 

al fin y al cabo la misma razón práctica vulgar no puede aprobar." 32 

Como si se pudiera esperar que la propia convivencia cotidiana nos hiciera 

adecuadamente razonables, lo que nos obliga a pasar a la filosofía práctica, la cual 

nos proporciona "[ ... ] la enseñanza y clara advertencia acerca del origen de su 

" ¡bid., p. 28. 
" ¡bid., p. 29. 
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principio y exacta determinación del mismo, en contraposición con las máximas que 

radican en las necesidades e inclinaciones;". 33 

Por lo tanto, el verdadero valor del deber moral , del hacer y el omitir, no se 

puede extraer de la pura experiencia, pues cómo saber si los juicios en que nos 

fincamos no responden a impulsos egoístas, para Kant el valor moral no radica en las 

acciones visibles, sino en los íntimos principios racionales de las mismas. 

El mismo Santo del Evangelio tiene que ser comparado ante todo con 
nuestro ideal de la perfección moral, antes de que le reconozcamos como 
lo que es. Y él dice de sí mismo: '¿Por qué me Ilamaís a mí -a quien 
estaís viendo- bueno? Nadie es bueno -prototipo del bien- sino sólo el 
único Dios -a quien vosotros no veís - ' Mas ¿de dónde tomamos el 
concepto de Dios como bien supremo? Exclusivamente de la idea que la 
razón a priori bosqueja de la perfección moral y enlazada 
inseparablemente con el concepto de una voluntad libre. 3-4 

Dice Kant, en un tono muy "Iacaniano", criticando a los que se burlan de la moralidad 

suponiéndola como una fantasía humana que se excede a sí misma, que 

precisamente por derivar del campo de la experiencia sus razones, con toda 

comodidad infieren el carácter visionario del deber moral. 

Vaya admitir, por amor a los hombres, que la mayor parte de nuestras 
acciones son conformes al deber; pero si se miran de cerca los 
pensamientos y esfuerzos, se tropieza por doquiera con el amado yo , que 
de continuo se destaca, sobre el cual se fundan los propósitos, y no 
sobre el estrecho mandamiento del deber, que muchas veces exigiría la 
renuncia y el sacrificio. 35 

El filósofo nos llama, por amor, a ser fieles al deber, que como en cierta ética 

exigiría la ascética renuncia al deseo del otro y en última instancia el trágico sacrificio, 

a pesar de los tropezones con el "amado" y propositivo yo . 

" ¡dem. 
"!bid., p. 31. 
" !bid., p. 30. 
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La metafísica de las costumbres es el espacio intermedio entre una filosofía moral 

popular y la razón pura práctica, se puede decir que su texto, es el manifiesto político 

de Kant, donde se exponen la estrategia y la táctica para llegar a las costumbres del 

pueblo, a fin de lograr la organización de las masas populares en torno al fantasma de 

la crítica razón práctica que recorre el mundo filosófico. 

Esto quiere decir que conviene primero fundar la teoría de las costumbres 
en la metafísica, y luego, cuando sea firme, procurarle acceso por medio 
de la popularidad. Pero es completamente absurdo querer descender a lo 
popular en la primera investigación, de la que depende la exactitud toda 
de los principios. Y no es sólo que un proceder semejante no pueda 
nunca tener la pretensión de alcanzar el mérito rarísimo de la verdadera 
popularidad filosófica, pues no se necesita mucho arte para ser entendido 
de todos, si se empieza por renunciar a todo conocimiento sólido y 
fundado, sino que además da lugar a una pútrida mescolanza de 
observaciones mal cocidas y de principios medio inventados, que 
embelesa a los ingenios vulgares porque hallan en ella lo necesario para 
su charla diaria, pero que produce en los conocedores, confusión y 
descontento, hasta el punto de hacerles apartar la vista: en cambio, los 
filósofos, que perciben muy bien todo este andamiaje seductor, 
encuentran poca atención cuando, después de apartarse por un tiempo 
de la supuesta popularidad y habiendo adquirido conocimientos 
determinados, podrían con justicia aspirar a ser populares. 36 

Es por medio de los preceptos mediante los cuales el hombre puede tomar conciencia 

de su deber, no se trata, sin embargo, de cualquier tipo de preceptos, sino de unos 

especialmente llamados a cumplir con ese fin: los imperativos que son objeto de 

universalización, en doble sentido; como ley y mandato a cumplir, es decir, en su 

reconocimiento y aplicación universal. 

La Torre de Hanoi y los imperativos hipotético y categórico 

En este apartado recurriremos a un ejemplo de un juego que tiene implicaciones 

lógico-matemáticas para ilustrar las diferencias que Kant expone sobre las nociones de 

imperativo categórico e imperativo hipotético. En tal sentido, es imprescindible definir lo 

3·¡bid .. p. 32. 
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que se entiende por imperativo, para lo cual Kant hace, en principio, la distinción entre 

máxima e imperativo. 

Si se admite que la razón pura puede contener en sí un fundamento 
práctico, es decir, que basta para la determinación de la voluntad, 
entonces hay leyes prácticas, si no se admite, todos los principios 
prácticos serán simplemente máximas. En la voluntad patológicamente 
afectada de un ser racional se puede encontrar un conflicto de las 
máximas con las leyes prácticas reconocidas por él mismo. Por ejemplo, 
alguien puede adoptar la máxima de no soportar ofensa alguna sin 
vengarla, y sin embargo, reconocer al mismo tiempo que ésta no es una 
ley práctica sino solamente su propia máxima y que, tomada como regla 
para la voluntad de todo ser racional , ella no puede concordar consigo 
misma en una sola y la misma máxima.37 

Como ya se ha dicho, la razón pura efectivamente puede tener un fundamento práctico 

suficiente para la determinación de la voluntad, sin embargo, cabe distinguir, entre una 

máxima particular y un imperativo universal, veámos ahora como se produce la noción 

de imperativo: 

En el conocimiento práctico, es decir, en aquel que sólo se ocupa de los 
fundamentos determinantes de la voluntad, los principios que uno se hace 
no son ya por ello leyes a las cuales uno se halle inevitablemente sujeto, 
porque la razón en el uso práctico se ocupa del sujeto, es decir de la 
facultad de desear, y según la disposición particular de esta facultad la 
regla se puede dirigir de diversos modos. La regla práctica es siempre un 
producto de la razón, porque prescribe la acción como medio para el 
efecto considerado como fin. Sin embargo, para un ser en el cual el 
fundamento determinante de la voluntad no es únicamente la razón, esta 
regla es un imperativo, es decir una regla que se caracteriza por un deber 
que expresa la constricción objetiva de la acción, y significa que si la 
razón determinase totalmente la voluntad ocurriría indefectiblemente 
según esta regla. Así pues, los imperativos tienen valor objetivo y son 
totalmente distintos de las máximas en cuanto éstas son principios 
subjetivos. Aquellos, en cambio determinan ya sea las condiciones de la 
causalidad del ser racional como causa eficiente [ ... ] o bien determinan 
sólo la voluntad sea esta suficiente o no para el efecto. Los primeros 
serían imperativos hipotéticos, y contendrían simplemente preceptos de 

37 Kant. Critica de la razón práctica. op .. ci l.. p17. 



habilidad; los segundos, en cambio serían imperativos categóricos y sólo 
ellos serían leyes prácticas. 38 

3 1 

De acuerdo con lo anterior existen dos tipos de imperativos, los hipotéticos y los 

categóricos, los primeros están en función de la realización de ciertos acciones, en 

tanto deberes prácticos condicionados a la obtención de un fin y se formulan así: 

"Debes hacer tal y cual cosa si quieres obtener este resultado", en este caso se trata 

de un imperativo hipotético de habilidad; "Debes hacer tal cosa y cual cosa si deseas 

ser feliz", en este ejemplo se trata de un imperativo hipotético de prudencia. 39 

Por un lado, está la facultad de desear, la cual depende de las sensaciones y a 

su hacer u omitir algo, se le reconoce como inclinaciones. Por otra parte, está la 

voluntad, la cual depende de la razón y se expresa mediante el interés. Aunque cabe 

reconocer que hay dos tipos de interés el práctico y el patológico. Por el primero se 

entiende a la voluntad que toma interés por una acción, sin por ello obrar por interés, a 

ésta; en cuanto que se puede entender por el segundo tipo de interés, al que por así 

llamarlo, interés interesado, se ocupa por el objeto de las acciones. 

Dicho de otro modo: el interés por la acción y el interés por el objeto de la 

acción. En el primer caso se trata del deber moral , es decir, de la obediencia , de la 

voluntad racional de los imperativos categóricos, en el segundo de la relación entre los 

principios de la razón y la facultad de desear, de las exigencias impuestas por nuestras 

sensaciones sobre la inclinación de nuestro obrar. El primer caso es una forma directa 

de actuar de la razón y en el segundo, un camino indirecto donde se cruzan razón y 

deseo, donde la función de la razón es dar la regla práctica en torno a la exigencia de 

la inclinación. 

La forma en que se nos presenta un mandato de la razón, en tanto 

representación de un principio objetivo, es lo que denominamos imperativo. Y todos se 

expresan como un "Deber ser" de una acción posible, en lo que corresponde a los 

condicionados o hipotéticos y de una acción en sí misma en el caso de los categóricos. 

31 lbidem, pp. 17-1 8. 

39Maclntyre, Hisforia de lo ética, Barcelona, Ed Paidós, 1982. 
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El imperativo categórico no está limitado por ninguna condición, simplemente "Debes 

hacerlo" ¿por qué?, porque si , no hay ninguna explicación, ningún motivo. "La eficacia 

del no hay motivo reside en que establece un contraste con los casos en que se debe 

hacer algo porque nos traerá placer o provecho o producirá algún resultado que 

deseamos."4o Este tipo de imperativo es el que Kant entiende como el de la moralidad. 

Es claro por que los imperativos hipotéticos, están en función de ciertas 

condicionantes. Lo que no es evidente es por qué los imperativos categóricos son 

susceptibles de universalización, ya que en nuestro discurso moral cotidiano no está 

presente el concepto de un criterio racional y objetivo como para saber cuáles son los 

imperativos morales auténticos . • , 

El imperativo es posible gracias a la regla práctica, la cual no se pregunta sobre 

la posibilidad de la acción más bien de cómo la voluntad puede ser constreñida a un 

juicio de esa manera. Para el caso de los imperativos condicionales no hay duda, 

pues, en la realización exitosa o no de la acción está contenida su posibilidad, es decir, 

en los medios están expresados los fines y viceversa. Sin embargo, para expresar un 

imperativo categórico hacen falta criterios analíticos que sinteticen no el fundamento 

de la acción voluntaria sino para hacer real el objeto. Para lo que se requiere ser sagaz 

como dice Kant, no en el sentido de ser hábil para lograr ciertos propósitos, antes al 

contrario, para que tengamos el conocimiento global de cómo lograr dichos propósitos 

de manera duradera. 

Un juego "matemático" puede servir bien para ilustrar la diferencia entre una 

habilidad y la regla práctica, que es la ley objetiva. Se trata de una pirámide de aros 

(conocida también como la "Torre de Hanoi"). Es una superficie con tres postes. En el 

poste de en medio se hallan colocados cierta cantidad de aros que pueden ir desde O 

a un número indefinido. Lo que se pretende es desplazar la pirámide a otro poste, al 

mover de uno en uno los aros, pudiendo utilizar los tres postes para reconstruir la 

pirámide, siempre y cuando nunca un aro mayor quede sobre uno menor y en el 

mínimo de movimientos, para que finalmente sólo resulte una pirámide ordenada de 

aros. Esto se puede hacer por inducción, es decir empezando por cero aros e 

'"!bidem, p. 189. 
4 11dem. Am XOGHli,¡;l ,il SERV;uliJ3 DE IiifORMACION 

. RC;HL~O HIST0 81GO 
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incrementando su número al infinito, lo importante es encontrar el razonamiento 

matemático que nos lleve a abandonar la representación inductiva, de paso por paso 

y llegar a la proposición sintética de Z' -1 . 

No se trata de ser hábil para lograr el fin propuesto, sino más bien encontrar en 

la razón un criterio de aplicación universal y válido para dichas instrucciones, 

evidentemente al no estar bien planteados los supuestos sería imposible emitir un 

imperativo categórico como el "Debes hacer una pirámide de aros" si se hace sólo por 

habilidad, o se logra el objetivo por casualidad, se estará en el campo de los fines y los 

medios, donde el imperativo condicional se formularía como algo así: "Debes hacer 

una pirámide de aros, sólo si logras acomodarlos de forma correcta", es decir, de las 

instrucciones y los pasos seguidos considerados también como proposiciones 

sintéticas se extrae sólo a posteriori un juicio. De manera contraria, si se extrae una 

proposición sintética a priori se habrá hecho real el objeto, porque se ha constituido en 

un objeto idéntico con la razón , dicho de otro modo, quien entienda el razonamiento 

matemático universal no volverá a tantear en el juego, pues sabe de antemano la 

fórmula. 

Es decir, en cierto modo, y sólo para ilustrar, el juego "matemático" puede ser 

considerado como un "imperativo categórico" al seguir el juicio sintético, la fórmula 

matemática, que nos indica en una manera universal qué hacer siempre en relación a 

ese juego. Sin embargo, estaríamos en el campo del "imperativo hipotético" si cada 

vez que lo jugáramos dependiéramos de nuestras habilidades e intuiciones para 

acomodar o no los aros. En el primer caso, el juicio matemático y el interés de la 

acción se desprenden de un razonamiento lógico universal, acerca de las 

instrucciones. En el segundo, el interés y a su vez el logro de la meta, si bien están en 

función de las instrucciones, dependen del objeto de la acción con relación al juego. 

Dicho en otros términos: el interés por una acción es ético sólo si está con 

relación a un imperativo categórico y por tanto es universal. De manera contraria si mi 

proceder depende del interés por el objeto de la acción, mis inclinaciones, habilidades 

e intuiciones y está con relación a un imperativo hipotético, de ningún modo es ético. 
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A pesar de lo anterior cabría decir que no es muy clara la separación entre la razón y 

la acción, muy probablemente habrá quien pueda razonar de manera "pura" éstas y 

otras operaciones mentales realmente difíciles, como las del autista de la película "El 

cubo", que sin la más mínima necesidad de recurrir, para sus cálculos matemáticos, a 

los postes, los aros o los dedos, por así decirlo, es capaz de realizar ciertas 

operaciones complejas a partir de una serie inicial de números, finalmente, es el único 

que logra escapar del sistema de cubos que constituyen trampas mortales para los 

personajes que se hallan en ese laberinto. Aunque el asunto, quizás, no tenga que ver 

tanto con esto sino con la experiencia, la mirada transformadora de los objetos 

externos, acción que ha sido previamente transformada, no sólo por la pureza de los 

conceptos sino por el movimiento y la circunstancia inscritos en ellos. 

De modo que se puede al menos, extraer una consideración final de lo anterior: 

los juicios morales siempre lo serán a priori, es decir, no se basan en la experiencia, 

no son juicios empíricos, son independientes de la experiencia. 

Pero entonces ¿qué debemos entender por un juicio moral? en términos 

formales y no sociológicos, se debe entender como una proposición enunciativa de 

carácter absoluto y universal. Mientras un juicio sociológico refiere al sentido de los 

sujetos de la acción, sea como un hecho real : dado históricamente o por su regularidad 

estadística o como un "tipo idealn42 

Precisamente Kant introduce el asunto de la felicidad que bien sirve para 

ejemplificar, a modo de conclusión, el lugar del imperativo categórico; ante la cuestión 

de que si la felicidad ¿es posible como un imperativo categórico? Se puede decir lo 

siguiente: que efectivamente, frente al imperativo: "Debes ser feliz" nos encontramos 

con ciertas dificultades. Por una parte nadie sabe perfectamente cómo ser feliz y, por 

otro lado, no parece ser un estado de ánimo permanente, ¿lo cual quiere decir que no 

podemos ser felices? Kant dice que sí, pero de cierto modo, en primer momento 

formulando el imperativo de manera hipotética ya que la felicidad depende de consejos 

empíricos, que conduzcan al bienestar y no de principios determinados, es decir, 

"Debes ser feliz, sólo si logras hacer ciertas cosas". 

42 Véase Weber, Economía y Sociedad, Tomo L op .. eil.. p. 6. 



De donde resulta que los imperativos de la sagacidad, hablando 
exactamente, no pueden mandar, esto es, exponer objetivamente ciertas 
acciones como necesarias prácticamente; hay que considerarlos más 
bien como consejos (consilia) que como mandatos (proecepta) de la 
razón. Así el problema: <determinar con seguridad y universalidad qué 
acción fomente la felicidad de un ser racional> es totalmente insoluble. 
Por eso no es posible con respecto a ella un imperativo que mande en 
sentido estricto realizar lo que nos haga felices; porque la felicidad no es 
un ideal de la razón, sino de la imaginación, que descansa en meros 
fundamentos empíricos, de los cuales en vano se esperará que hayan de 
determinar una acción por la cual se alcance la totalidad de una serie, en 
realidad infinita de consecuencias. 43 

Voluntad y libertad 

35 

Sin embargo, todo lo anterior nos remite de nueva cuenta al problema de la voluntad , 

la que a su vez nos obliga a pensar en la libertad en donde al final de cuentas ambas 

cuestiones tienen que ver con la experiencia. 

La voluntad es una causalidad de los seres racionales mientras la libertad es 

una propiedad de dicha causalidad, dicho de otro modo; mientras los seres racionales, 

actúan por libertad, los animales lo hacen por necesidad, no son libres. O sea que en 

Kant la libertad es una propiedad de la voluntad y sólo el uso racional de la misma, es 

decir moral, nos hace libres, es decir, la voluntad como razón, es autónoma, es una ley 

para sí misma. Dicho directamente de Kant "[ ... ] < la voluntad es, en todas las 

acciones, una ley de sí misma> [ ... ]"44 

Voluntad es una especie de causalidad de los seres vivos, en cuanto que 
son racionales, y libertad sería la propiedad de esta causalidad, por la 
cual puede ser eficiente, independientemente de extrañas causas que la 
determinen; así como necesidad natural es la propiedad de la causalidad 
de todos los seres irracionales de ser determinados a la actividad por 
causas extrañas. 

La citada definición de libertad es negativa y, por lo tanto, infructuosa 
para conocer su esencia. Pero de ello se deriva un concepto positivo de 

43 Kant. Fundamenración de In melofisica de las coslumbres, op., cit. , p. 38. 

4-1 Ibidem, p. 55. 



la misma [ ... ]. El concepto de una causalidad lleva consigo el concepto de 
leyes según las cuales, por medio de algo que llamamos causa, ha de ser 
puesto algo, a saber: la consecuencia. De donde resulta que la libertad, 
aunque no es una propiedad de la voluntad según leyes naturales, no por 
eso carece de ley, sino que ha de ser más bien una causalidad, según 
leyes inmutables, si bien de particular especie; de otro modo una voluntad 
libre sería un absurd04s 
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Así pues, tenemos que la voluntad como libertad y la voluntad sometida (acción), 

constituyen el álgebra necesaria para entender "[ ... ] la fórmula del imperativo 

categórico y el principio de la moralidad [ ... ]" .46 Cuyo resultado podemos adelantar, se 

trata sin duda, del sujeto kantiano, del único posible, el de la moral. 

Por tanto, la moralidad como leyes producto de la actividad de los seres 

racionales que actúan con libertad, sea esta última un atributo o como búsqueda de 

una idea que se confirma en las acciones. 47 

De lo anterior podemos extraer la diferencia entre una razón práctica, es decir 

que tiene "causalidad respecto a sus objetos" y los impulsos que mueven al ser que 

actúa fuera de la voluntad. Como se puede constatar Kant no habla de una razón 

práctica que tiene causalidad de "X" objetos, sino respecto a sus objetos y respecto a 

sus juicios, que si bien estos últimos pueden provenir o devenir en absolutos y 

universales, no dejan de ser propios de un ser en relación a sus propios objetos. 

Detectar un rasgo de singularidad tan evidente en Kant no remite a una concesión 

metafísica (en sentido trascendente), sino más bien a la consideración práctica de la 

razón que permite establecer diferencias con los impulsos. 

Como dice Kant, la voluntad no es voluntad sin la idea de la libertad, y como 

consecuencia se debe atribuir también en sentido práctico a todos los seres racionales, 

parece que no sólo se tiene que concluir que su filosofía es idealista, sino que sin la 

determinación de la ley práctica no habría ideas, con lo cual tampoco estamos 

., Idem .. Ibidem, p. 56 . 
• 7 Recuperemos aqul la nota a pié de página que hace el propio Kant al respecto: "Este camino. que consiste en 
admitir la libenad como afim13da por los seres racionales, al realizar sus acciones, como fundamento de ellas 
meramente en la idea, es bastante para nuestro propósito y es preferible. además porque no obliga a demostrar la 
libenad también en sentido teórico. Pues aún cuando este pWltO último quede indeciso. sin embargo, las mismas 
leyes que obligarian a un ser que fuera realmente libre valen también para lil ser que no puede obrar más que bajo la 
idea de su propia libenad Podemos, pues, aquí. libramos del peso que oprime a la teoría." (!bidem, p. 56) 
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adelantando el carácter activo de su filosofía, sino ocupándonos de la porosidad de su 

propuesta. Lo cual no implica que caigamos en la tentación de que podamos conocer 

las cosas en sí mismas, sino tan sólo sus fenómenos, es decir acudimos al mundo de 

las representaciones de las ideas que nos son dadas al entendimiento. Por lo que se 

tiene que distinguir entre el mundo sensible y el inteligible, de ahí que no sea correcto 

pretender conocernos como sujetos mediante sensaciones internas. 

Pues como por decirlo así, él no se crea a sí mismo y no tiene un 
concepto a priori de sí mismo, sino que lo recibe empíricamente, es 
natural que no pueda tomar conocimiento de sí, a no ser por el sentido 
interior y, consiguientemente, por el fenómeno de la naturaleza y la 
manera como su conciencia es afectada, aunque necesariamente tiene 
que admitir sobre esa constitución de su propio sujeto, compuesta de 
meros fenómenos, alguna otra cosa que esté a su base, esto es suyo, tal 
como sea en sí, y contarse entre el mundo sensible con respecto a la 
mera percepción y receptividad de las sensaciones, y en el mundo 
intelectual, que sin embargo, no conoce, con respecto a lo que en él sea 
pura actividad (lo que no llega a la conciencia por afección de los 
sentidos, sino inmediatamente).48 

El sujeto pasa así, de la actividad del entendimiento a la de la razón al "reducir a reglas 

las representaciones sensibles y reunirlas así en una conciencia, y no puede pensar 

en absoluto sin ese uso de la sensibilidad."49 

Volviendo a nuestro ejemplo filmográfico de la cinta "Lo que resta del día" o a la 

novela "Los miserables" o a las "Memorias del subsuelo" de Dostoyevsky , lo que 

singulariza a cada sujeto no es la "Ley moral" a secas, sino el modo particular en que 

cada uno se constituye en ella. Es decir, en los intersticios entre voluntad y 

sensibilidad, entre libertad y afectos. Quizás lo que resulte demoledor en "Julietle" de 

Sade, es que todos los poros están tapados, los sujetos no sudan, son máquinas 

inertes en un espacio vacío que aparenta estar lleno de imperativos categóricos. Es 

como si se quisiera llenar un cuerpo de "deberes" sin reconocer que éste tiene, su 

sensibilidad, su alcance y sus límites, su mortalidad no sólo como finitud real del otro, 

•• Ibidem, pp. 58 -59. 
4. [bid .. 59. 
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sino en las muertes con que ese cuerpo (significante-significado) invade a los otros, en 

lo que representa para cada uno de los viven para contar(lo)- con- ello. 

La constitución doble del sujeto de la libertad kantiano es; heterónoma (la 

felicidad) y a la vez autónoma (la moral), de la naturaleza, nunca es nada más lo uno o 

lo otro, donde la moralidad sirve de fundamento a las acciones racionales y la 

naturaleza está en la base de todos los fenómenos. Queda entonces claro que para 

Kant no se trata de un círculo vicioso donde la ley moral determina la libertad y a su 

vez la libertad es causa de la ley moral. Quienes han querido encontrar la expresión de 

un idealismo puro en Kant, no consideran esta tensión constitutiva de su pensamiento. 

En todo caso la obsesión kantiana sobre la constitución del sujeto consiste en no 

dejarse seducir por determinismos morales o sensibles. Su propuesta es muy clara: 

Pues ahora ya sabemos que, cuando nos pensamos como libres, nos 
incluimos en el mundo inteligible, como miembros de él , y conocemos la 
autonomía de la voluntad como su consecuencia, que es la moralidad; 
pero si nos pensamos como obligados, nos consideramos como 
pertenecientes al mundo sensible [sentimos la heteronomía] y, sin 
embargo al mismo tiempo al mundo inteligible también. 50 

El mundo de lo sensible está ahí antes del entendimiento y la razón, pero lógicamente 

está después, es decir, sólo se puede dar cuenta de lo sensible mediante la razón, el 

ser sensible sin razón, no tiene sentido, pues el concepto mismo de sensibil idad es 

enteramente razonable, lo cual no quiere decir que los afectos sean racionales. En 

consecuencia se requiere de un trabajo legislativo que permita actuar al sujeto en tanto 

sensible e inteligente, yeso sólo es posible mediante la razón, a partir de la cual se 

formularán leyes (imperativos) y acciones (deberes) conformes a la autonomía de la 

voluntad. Es decir: imperativos categóricos. 

Según Kant los imperativos categóricos son posibles debido a que por ejemplo, 

si un sujeto se deja llevar por sus afectos, por su sensibilidad, sea buena o mala, tarde 

o temprano caerá en la cuenta que a través de ellos mismos no puede conducirse por 

el mundo con una voluntad libre sino que de un modo u otro está preso de sus 

sentimientos que le impiden relacionarse con otros y consigo mismo, de modo que si la 

'" ¡bid., p. 60. 
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satisfacción inicial de sus deseos le produjese algún placer o beneficio, esto solamente 

será momentáneo. 

Un personaje bajo dichas circunstancias se verá obligado a recurrir al mundo 

de lo inteligible, que a su vez lo conduce a una libertad ajena a las determinaciones 

del mundo sensible, y que como consecuencia, el sujeto obtendrá facultades para 

discernir entre lo bueno y lo malo. "El deber moral es pues, un propio querer necesario 

al ser miembro de un mundo inteligible, y si es pensado por él como un deber, es 

porque se considera al mismo tiempo miembro del mundo sensible."51 

Los imperativos categóricos son proposiciones sintéticas a priori porque como 

hemos visto condensan el mundo inteligible con el sensible, y al mismo tiempo 

posibilitan la idea de libertad. ¿Libertad frente a qué? libertad de la inteligencia con 

respecto a los afectos, no. Libertad de discernimiento. En Kant no es posible un mundo 

inteligible libre de otro sensible, no se trata de un mundo neutro de afectos y otro de 

inteligencia, esto sin duda es una de las consecuencias de ciertas ciencias sociales 

que acuñaron el principio de la "neutralidad valorativa", nada más erróneo para 

quienes interpretan así ya no digamos a Kant, sino al propio Webers2 

Pero no creamos que Kant se hace ilusiones con la idea de libertad, pues ésta, 

es tan sólo producto de la razón y "cuya realidad objetiva es en sí misma dudosa; la 

naturaleza empero, es un concepto del entendimiento que demuestra, y 

necesariamente debe mostrar, su realidad en ejemplos de la experiencia. "53De aquí 

podemos deducir que el camino de la libertad y no el de la razón pura es el "mejor 

desde el punto de vista práctico." Sin embargo, tampoco son vál idos los "argumentos 

de quienes pretendiendo haber entendido la esencia de las cosas declaran sin 

ambages que la libertad es imposible.,,5-4 

'1 Ibid .. p. 61. 

" Véase el siguiente apartado de este capítulo sobre Weber, (Las éticas de Weber) donde AguiIar ViUanueva se 
refiere a la discutible traducción de la voz alemana fIIERTFREHE1T como "neutral idad valorntiva" )' sus 
connotaciones de despolitización, cientificismo )' academicismo cuando Aguilar la traduce como "libertad 
valorativ3. 

" Kanl, op., cit , p. 61. 
.14 Ibidem, p. 64. 
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Lo inteligible es tan sólo una audacia de la razón para pensarse a sí misma como 

práctica y por supuesto que esa inteligibilidad no sería posible sin una sensibilidad 

necesaria para el sujeto, sin embargo, la calidad y la eficiencia, por así decirlo, de la 

inteligencia del hombre es totalmente independiente de sus determinaciones sensibles. 

En pocas palabras un estado de cosas inteligible sólo es posible dada la 

existencia de otro estado de cosas sensibles, lo cual no supone la heteronomía del 

primero. Es decir, lo sensible sirve a Kant para diferenciar la existencia de una razón 

pura y otra práctica, en ningún modo, para hacer depender la razón de los afectos. Es 

útil , para entender por qué la razón pura no puede explicar las cosas de la razón 

práctica y al mismo tiempo por qué es imposible que la razón práctica expl ique a la 

pura. "[ ... ] cómo la razón pura pueda ser práctica. Todo esfuerzo y trabajo que se 

emplee en buscar explicación a esto será perdido." 55 

En tal sentido, no hay que dejar de lado la insistencia de Kant por diferenciar el 

estudio del sujeto como fenómeno y como cosa en sí, ya que no se pueden extraer las 

mismas conclusiones para cada ámbito, pues cada uno se somete a leyes distintas. 

Si la razón práctica es determinante de la voluntad se debe al interés o dicho de 

otro modo, la razón se hace práctica debido al interés que toma sobre la acción 

considerada como máxima universal que determina la voluntad. Sólo ese interés es 

puro, pero cuando la razón no puede determinar el interés sino mediante la 

intervención de un objeto, o propósito ajeno a sí mismo, entonces el interés es 

mediato, o como ya lo habíamos caracterizado es un interés interesado, fuera de sí 

mismo, empírico mediado por alguna relación o como diría Kant "por medio de otro 

objeto del deseo" 56 

En vista de todo lo anterior se puede afirmar que un imperativo categórico es 

posible precisamente a causa de la idea de libertad y que al mismo tiempo puede 

conocerse la necesidad de esa suposición lo que resulta suficiente para otorgar uso 

práctico a la razón, "es decir para convencer de la validez de tal imperativo y por ende 

también de la ley moral"57pero debe quedar claro que una cosa es conocer la 

" Ibid., p. 65. 
,. Ibid, p. 64. 

" Ibid., p. 65 . 
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necesidad de la idea de libertad y otra conocer la idea de libertad en sí misma, siendo 

esto último imposible para cualquier razón humana. Lo cual no resta a la idea de 

libertad su carácter de causa o condición de las acciones voluntarias. 

¿Cómo, por qué motivo, causa o condición la razón toma un interés? esto, como 

dice Kant, es un problema irresoluble filosóficamente. 

Para finalizar, dicho con Kant: "Así pues, no concebimos, ciertamente, la 

necesidad práctica incondicionada del imperativo moral ; pero concebimos, sin 

embargo, su inconcebibilidad."sa 

Conclusión. Aporías kantianas: entre el sujeto de la experíencia y la ética 

Cuando a lo largo de este capítulo se ha hablado de las distintas categorías kantianas 

sobre la moral , lo hemos hecho bajo la convicción de que a pesar de las dificultades 

por esclarecer dichas nociones lo que Kant nos presenta no es un sistema cerrado de 

pensamiento sujeto a una sola interpretación. Lo que vemos en su obra es un 

horizonte. La recurrencia a ciertos ejemplos puede ser discutida, pero lo que en todo 

caso se ha querido ofrecer es precisamente la idea de que el camino que abre el 

filósofo prusiano representa un conjunto de aporías, es decir de paradojas o 

antinomias, pues sin duda frente al tema de la ética y la subjetividad evidentemente 

siempre nos encontraremos como Aquiles en la carrera contra la tortuga, de modo tal , 

que cada vez que nos aproximemos a la comprensión de lo ético estaremos en 

desventaja, pues la cuestión ética estará infinitamente por delante nuestro. 

Quizás una de las cuestiones más difíciles de aclarar en Kant es la relación 

entre racionalismo y empirismo, lo cual no es motivo para argumentar que su filosofía 

es una mezcla de ambos pensamientos. Si bien se pueden detectar en Kant algunos 

argumentos propios de los empiristas para rebatir la metafísica racionalista, no cabe 

duda que él coincidía con los racional istas al admitir la idea de una realidad nouménica 

(lo que es pensado por medio de la razón) a la cual no se llega mediante la ciencia 

física. 

" !bid .. p.67. 
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La experiencia es la noción central de donde Kant desprende la acción del sujeto, sin 
duda la idea de experiencia proviene de la física y las matemáticas lo que contribuye a 
concebir lo real como inmanente. Mientras que para el empirismo la experiencia 
consiste en la mera percepción de los objetos exteriores como dados, la experiencia 
kantiana introduce además, la intuición de los sentidos como conceptos de objetos en 
general que fundamentan, como condición a priori, todo conocmiento empírico. Es 
decir, la objetividad de la que se apropia el sujeto es producto de una síntesis 
constructiva, ni de una mera especulación racionalista, ni de una impresión empírica. 

La experiencia contiene dos elementos: una materia para el conocimiento, que 
nos otorgan los sentidos, y ciertas formas ordenadoras de esta materia, formas que 
provienen de la intuición 

Es precisamente en su concepción de crítica donde se encuentra el meollo de la 
filosofía kantiana, pues ésta no permite sujetarse a ningún principio empírico o racional 
sin antes erradicar las ilusiones de la vieja metafísica, pero al mismo tiempo la crítica 
es, como ya dijimos, un programa político-moral que implica rescatar del empirísmo los 
principios que constituyen la ciencia de la metafísica, todo ello con el fin de revelar el 
conocimiento objetivo respecto de la naturaleza y la moral. En tal sentido, el sujeto no 
es sólo entendimiento, es también un agente moral , que al estar conciente de su 
condición moral , también lo es de su propia libertad. 

Argumentar, pues, desde Kant la existencia de un sujeto trascendental, que 
mediante el uso de su razón pura y su razón práctica construye su experiencia no es 
una simple afirmación que intente recoger lo que hay de racional y empírico en el 
pensamiento de cualquier sujeto; todo lo contrario, el sujeto trascendental kantiano, si 
bien puede ser ejemplificado, como aquí se hizo en los apartados anteriores, de 
ni~ún modo es reductible a un modelo de sujeto establecido por cierta estructura 
ríg da de la razón, (hardware) que sólo espera el in put necesario para funcionar como 
"de e ser" . De modo que es posible desprender de la filosofía kantiana una serie de 
teorías que de ninguna manera sirvan como el manual de instrucciones para entender 
el funcionamiento natural y moral de los sujetos. 
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Es cierto que si kant nos coloca en el campo de la existencia de un mundo real aparte 

de nuestras ideas, lo que hace no es sino reconocer el carácter creador del sujeto y no 

precisamente del sujeto social del que posteriormente nos hablarán cierta filosofía y 

sociología, sino de un sujeto individual y al mismo tiempo trascendental como 

condición lógica de la experiencia. El sujeto kantiano puede ser para sí mismo un 

objeto de conocimiento, mas no por eso el sujeto adherido, por así decirlo, al 

imperativo categórico, a la Ley, es en sí mismo un objeto 

Si como hemos dicho la razón no es lo suficientemente apta para dirigir un acto 

moral , resulta necesario concebir la razón como facultad práctica, es decir, la razón 

impulsada cualitativamente por la acción, entendida ésta última como experiencia de la 

voluntad. Dicho de otro modo, la experiencia no es el resultado unívoco de la razón 

con relación a sí misma, sino la experiencia, que involucra a la razón , al mundo 

empírico y a las inclinaciones, es en sí misma. 

Se trata de pensar al sujeto, siguiendo la metáfora biológica, como inorgánico, 

orgánico e inmaterial. Por así decirlo, la mismidad negativa, incierta, contradictoria, 

racional, material e inmaterial de la experiencia es lo que constituye al sujeto. Por eso 

la expresión "experiencia en sí misma" es ya una contradicción pues una acción por 

íntima que sea involucra al otro, no hay acción sin otro: ni por la manera en que se 

produce, ni por sus efectos, sean éstos conocidos o desconocidos. 

El sujeto trascendental kantiano que nos propone Sade, según nuestra 

interpretación, podría ser leído como un juicio de valor que hace el filósofo mediante 

una demostración racional del sentido ético. Pues no se trata de un modelo o un 

patrón de conducta ética sino más bien de una atribución de sentido a la experiencia 

ética como producto exclusivo de imperativos categóricos, el precepto "yo no debo 

obrar nunca más que de modo que pueda querer que mi máxima deba convertirse en 

ley universal" es una intención demostrable sólo como un juicio puro de atribución. En 

donde a partir de ciertas convenciones racionales se pueden atribuir, por ejemplo, fines 

a valores o visceversa. 

Las paradojas éticas en la constitución de subjetividades expresan en Kant la 

inconmensurabilidad racional del vínculo entre obrar, querer y deber con relación a la 

ley universal. Qué es lo que puedo hacer, qué es lo que puedo querer y qué es lo que 
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debo hacer. Triángulo epistemológico quebrado por la experiencia subjetiva donde la 

ley universal no es sino otro, también particular. Entonces cómo explicarnos la 

pregunta que el filósofo se formula al final de la Fundamentación de la metafísica de 

las costumbres ¿Cómo, por qué motivo, causa o condición la razón toma un interés? 

Por último, utilicemos las palabras con las que Kant concluye la Critica de la 

razón práctica: 

Dos cosas llenan el ánimo de admiración y veneración siempre nuevas y 
crecientes, cuanto mayor frecuencia y aplicación reflexionamos en ellas: el 
cielo estrellado sobre mí y la ley moral dentro de mí. No necesito buscarlas 
ni conjeturarlas como si estuvieran envueltas en tinieblas o se encontraran 
en una región trascendente fuera de mi horizonte; las veo delante de mí y 
las conecto inmediatamente con la conciencia de mi existencia. La primera 
comienza en el lugar que ocupo en el mundo sensible externo y extiende la 
conexión en que me encuentro con una inmensidad de mundos sobre 
mundos y de sistemas de sistemas, en los tiempos ilimitados de su 
movimiento periódico y de su comienzo y duración. La segunda comienza 
en mi yo invisible, en mi personalidad, y me representa en un mundo que 
tiene la verdadera infinitud, pero que sólo el entendimiento puede penetrar 
y con el cual (y por lo tanto también con todos esos mundos visibles) me 
reconozco en una conexión no simplemente accidental , como en aquel sino 
universal y necesarias9 

,. Kant, Critica de la razón práctica, op .. ci l., [55. 
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Capítulo 2 

Weber: hermenéutica de la acción ética 

No se desconoce que en la actualidad las críticas más recurrentes a la ética son 

aquellas que cuestionan su carácter universal y objetivo. De modo tal que la Ética, (con 

mayúscula), propia de ciertas interpretaciónes del imperativo kantiano, se ha visto 

debilitada, en sus argumentos teóricos y prácticos, la fuerza política y pedagógica que 

alguna vez tuvo para dirigir y ordenar nuestra moral. Desplazada desde su propio 

interior lógico-racional la Ética del imperativo categórico se encontró en un mundo con 

pensamientos como el de Hegel , Marx y Nietzsche, que no sólo resistieron sino que 

opusieron una feroz lucha al "deseo", a cierta voluntad racionalizadora de Kant. 

El hecho de que vivamos en una época donde pareciera que no existen 

fundamentos sólidos para acatar las normas, no implica que la sociología no se 

esfuerce por buscar ya no digamos una explicación-comprensiva de los 

acontecimientos éticos de nuestro presente, sino indagar los procesos que han hecho 

posible en el pasado, en la historia una configuración ética como la nuestra. No para 

extraer de otros lugares y épocas definiciones o conclusiones ajenas, o como mimesis, 

sino más bien para intentar una genealogía de las éticas de los sujetos. 

Quizás nuestro principal esfuerzo por aproximarnos a la ética sea con el 

propósito de distanciarnos de aquellas posturas que suponen verdades eternas o 

racionalismos lógicos insuperables (no se trata de mandamientos divinos ni de 

imperativos categóricos). Es decir, se intenta colocar lo ético en el nivel de sus 

condiciones y efectos posibles. Dicho de otro modo, cómo se producen y qué hacen 

determinados discursos éticos. Cabe decir que tampoco es de nuestro interés la ética 

desde una perspectiva filosófica, en todo caso partimos de una preocupación que si 

bien no considera a los valores éticos como objetivos, sino más bien relativos, no niega 

la posibil idad de su objetivación en determinadas condiciones y en relación a ciertos 
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fines. Es decir, la pregunta del sociólogo por la ética remite al estudio de lo que 

Westermarck denomina "Origen y desarrollo de las ideas morales" 60 

Una rápida ojeada a los textos de Weber sobre el asunto también nos señala 

que la ética no sólo son normas escritas sino acciones disciplinadas. A lo que 

podríamos agregar que a su sociología no le importa el origen o esencia en sentido 

metafísico (como un Topos Uranus) y trascendente de los valores morales, ni se 

preocupa por la elaboración de taxonomías diacrónicas o sincrónicas de las ideas o 

principios éticos. Mientras las preguntas filOSÓficas·' se ocupan por revelar dentro de un 

sistema discursivo la verdad de determinados valores, tales como la justicia, lo bueno, 

lo malo, la sociología weberiana mantiene su interés en la ética como conjunto de 

acciones sociales, y su análisis es tipológico. 

Por supuesto que no negamos la existencia de una ética normativa y su 

diferencia con una moral descriptiva y con la conducta o pautas de conducta que los 

antropólogos y sociólogos estudian. 

Como tampoco se puede negar que el pensamiento moral empiece con el 
refuerzo de los códigos sociales. Desde luego que no se limita a eso, 
pero incluso en los casos en que los juicíos morales son separados de las 
costumbres de cualquier sociedad real siempre se estructuran por 
referencia a una comunidad ideal de agentes morales, tal es el caso del 
reino de los fines de Kant, que de no ser por la necesidad de dejar un 
hueco especial a Dios, hubiera sido mejor denominar una república de 
fines. Otro modo de explicar la objetivación de los valores morales es 
decir que la ética es un sistema legal cuyo legislador ha sido suprimido . • 2 

Precisamente en la concepción tipológica de Weber, los tipos ideales, en absoluto son 

considerados como modelos o patrones desde los cuales metodológicamente se tiene 

que proceder sobre una determinada realidad, todo lo contrario los Tipos Ideales son 

60 Véase, Mackie, Ética, Barcelona, Ed Gedisa, 2000, 119. 
6' "Más a fin a los filósofos y más adaptable a los métodos filosóficos seria el imento de describir sistemáticamente 
nuestra conciencia moral o una parte de ella. tal como nuestro <sentido de la justicia>. el intento de encontrar algún 
conjunto de principios que fuera en si mismo razonablemente aceptable para nosotros y con el cual. ruladido a sus 
consecuencias prácticas y a sus aplicaciones. nuestros detallados e <intuitivos> (aunque subjetivos en rcalidad) 
juicios morales pudieran haUarse en <equilibrio reflexivo>." (ldem). 
6' Ibidem, p. 49. 
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juicios de imputación, de atribución, que por supuesto se construyen desde cierta 

libertad valorativa, es decir, con un sentido ético. 

Teoría de la acción racional ética 

Al igual que en Kant, es posible ubicar en Webef""3 una preocupación frente a dos tipos 

de acciones, por un lado, unas acciones racionales referidas a fines y por otra parte, 

unas acciones racionales orientadas a valores, se trasluce aquí sin duda la relación 

entre imperativos categóricos e imperativos hipotéticos. 

Si bien Weber no apunta a establecer la acción social determinada de modo 

racional respecto de un fin particular, casi como una máxima kantiana, se perciben 

fuertes ecos de la crítica de la razón práctica, es decir, una acción orientada a fines 

está determinada por lo que el sujeto puede esperar racionalmente de los objetos del 

mundo exterior como de otros hombres y precisamente a partir de ciertos límites 

expectantes, medios y fines racionalmente considerados, se posibilita este tipo de 

acción. 

Mientras la acción social determinada de modo racional respecto de un valor, es 

aquella acción que orientada por la creencia consciente en el valor (ético, estético, 

religioso, o de cualquier otra forma como se interprete) propio y absoluto de una 

determinada conducta, sin relación alguna con el resultado, o sea puramente en 

méritos de ese valor. Es decir, se actúa bajo la creencia de estar obligado por un valor, 

ético, estético, de conocimiento, de piedad, etc. 

Lo cual no imposibilita que ambas acciones estén vinculadas, ya sea de modo 

semejante o diverso, sin embargo, la acción dirigida a valores siempre será irracional 

con respecto a la acción orientada a fines. 

La orientación racional con arreglo a valores puede, pues, estar en 
relación diversa con respecto a la racional con arreglo a fines. Desde la 

63 El vinculo entre Weber y Kant ha sido sugerido por múltiples autores véase, Ruano de la Fuente Racionalidadv 
Conciencia Trágica, lA modernidad según Max Weber, Madrid, Ed Trona, 1996. Quien por su lado afmna que: 
"Hay datos que confinnan el conocimiento directo que Weber poseía de Kant en sus años de adolescencia. al que 
habría que sumar el de Spinoza, Schopenhauer (CfT. Maríannne Weber. Max Weber. Ein Lebensbild. Ed. cit., pp. 48. 
63 Y 165)" Op., cit. , p. 16 1. 



perspectiva de ésta última, la primera es siempre irracional , 
acentuándose tal carácter en la medida que el valor que la mueve se 
eleva a la significación de absoluto, porque la reflexión sobre las 
consecuencias de la acción es tanto menor cuanto mayor sea la atención 
concedida al valor propio del acto en su carácter absoluto.54 
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En tanto que las consecuencias del imperativo categórico kantiano están en relación a 

sí mismo, las consecuencias de la acción racional con arreglo a fines están en una 

diferente posibilidad de reflexión racional ajena a valores. Se podría decir que, en un 

caso, la acción racional obedece a un deber incuestionable, es así porque así es. 

Mientras que en el segundo, la acción es así porque es susceptible de un conjunto de 

relaciones sociales. Para el filósofo se asiste al mundo de los juicios a priori, para el 

sociólogo, al ámbito de la acción tensada entre la razón y el valor. 

Weber estudia las acciones con arreglo a valores desde una postura con arreglo 

a fines, es decir se plantea lo ético, lo religioso, la piedad, el pecado, el sufrimiento, etc. 

no como valores en sí mismos, que puedan o no ser mejores que otros, sino más bien 

en sus vínculos racionales. Su esfuerzo radica en realizar una investigación racional 

sobre los mecanismos de racionalización de la modernidad. Se interesa por cómo los 

hombres se las arreglan para controlar su entorno y a sí mismos. Dicho de otro modo, 

la racionalidad pertenece al mundo del pensamiento como al de la acción. Para él la 

palabra racionalismo tiene una doble función: 

Sin ir más lejos, la palabra puede hacer pensar bien en esa especie de 
racionalización que emprende, por ejemplo, el pensador sistemático con 
una imagen del mundo, y que aumenta su dominio teórico de la realidad 
mediante la utilización de conceptos abstractos cada vez más precisos; o 
más bien en la racionalización en el sentido del logro metódico de un fin 
práctico determinado, mediante el cálculo cada vez más preciso de los 
medios adecuados·5 

No se requiere de mucha atención para reconocer que sus fundamentos metodológicos 

están tensados entre la interpretación y la evidencia empírica, entre la verdad racional 

y la metafísica (en sentido trascendente). Si bien reconoce a la sociología como ciencia 

empírica de la acción, no cede un ápice a la teoría del dato, ni de la estructura fija, todo 

64 Weber en Ruano de la Fuente. op., cil. , p. 89 . 
• , Ibidem. p. 62. 
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lo contrario se remite a la acción, pero no sólo como endopatía individual, sino a la 

acción social. En tal sentido, no sería incorrecto pensar que el título de su gran obra 

Economía y Sociedad podría ser "Teoría de las Acciones y Sentidos Económicos y 

Sociales". 

Una de las consecuencias del interés de Weber por la acción y su sentido 
fue su conceptualización de las colectividades en función del 
comportamiento social y no de las estructuras. En el contexto del libro 
incluso las palabras del título aparecen modificadas, sugiriendo así 
procesos cambiantes. 66 

y si bien una de sus fuentes filosóficas es Nietzsche, no cae en la tentación de sus 

postulados naturalistas, al negar que la Teoría del resentimiento de paso a la moral 

cristiana, pero tampoco cede al materialismo que supone a los principios éticos como 

epifenómenos, o meros reflejos de condiciones económicas o falsas conciencias de 

clase. 

No sustentamos la tesis de que la naturaleza específica de una religión 
constituya una simple <función> de la situación social del estrato que 
aparece como depositario característico, ni de que ésta represente la 
<ideología> del estrato, ni que sea <reflejo> de la situación de intereses, 
material o ideal del estrato. Al contrario, resultaría casi imposible dar una 
interpretación más fundamentalmente errónea de estas disgresiones. 67 

Weber representa la tensión acuciante entre: razón y afectos, dinámica y estática, 

política y ciencia, sus categorías analíticas llevan a un sistema permanente de contra 

pesos donde el fiel de la balanza, lo constituye, sin duda, su hermenéutica de la acción. 

Las éticas de Weber 

En tal sentido, creemos necesario referirnos al pensamiento de Weber con respecto a 

las éticas y las disciplinas como acciones orientadas a fines. Es decir, su interés no se 

centra, en encontrar al sujeto de las transformaciones sociales que pudiera resultar de 

66 Bendix. "Weber, Max", en Enciclopedia Internacional de las ciencias sociales, Madrid. Ed. Aguilar 1977, p.734. 
67 Weber, en Ensayos de sociologia contemporánea (C. Wright Milis y H.H. Genh Selección de te'10S e 
Introducción) Barcelona, Ed. Martinez Roca, SA, 1972, p. 330. 
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algunas acciones éticas, como en cierto marxismo lo representan los valores del 

proletariado o de sujetos históricos. Tampoco en la posible realización de un 

superhombre ajeno a las determinaciones judío-cristianas y mucho menos a las 

fijaciones de una estructura social donde los hombres estarían funcionalmente 

diseñados para cumplir roles y determinados estatus. 

No hay pues, una esencia material , ni natural, ni estructural en el actuar ético de 

los sujetos. Por consecuencia para reconocer sus acciones no se puede partir de un a 

priori trascendental, dicho de otro modo, no se pueden estudiar las diversas éticas bajo 

el supuesto de un orden previamente determinado con un fin o una meta por alcanzar. 

La idea central de este apartado consiste en señalar que las éticas (incluso las 

religiosas) no se realizan por un fin trascendente, ni como propósito ni como 

conclusión, sino más bien que su ámbito de realización y posibilidad pertenece a 

ciertas acciones disciplinarias orientadas con sentido que contribuyen relativamente a 

la constitución de subjetividades en épocas determinadas. 

De modo que, se puede afirmar que el conjunto de la obra de Weber es un 

tratado sobre las acciones éticas, no precisamente porque en cada asunto abordado 

por él se proponga desarrollar específicamente dicha cuestión, o que dedique un 

apartado teórico particular al tema, sino porque su obra, desde sus conceptos 

sociológicos fundamentales, está preocupada por situar el campo social de los valores 

como un aspecto central de la sociología comprensiva. Sin embargo, el aspecto de los 

valores y la libertad no representa tan sólo una intención por averiguar la relación entre 

los discursos científicos y políticos. Es además, una búsqueda constante de los 

componentes de las acciones éticas, en el ámbito de las acciones económicas, 

políticas y sociales. 

Paradójicamente, la mayor parte de los escritos que parten o se interesan por 

los estudios de Weber, obedecen a aspectos políticos, administrativos, económicos, 

metodológicos, etc., en donde, por supuesto, aparece el asunto de la ética como un 

referente reiterado. Pero en una amplia revisión bibliográfica no fue posible detectar 

trabajos directamente vinculados al tema, con excepción de los pocos que incursionan 

en cuestiones rel igiosas o culturales más amplias. 
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Por ejemplo, de más de ciento cincuenta títulos bibliográficos de escritos en español , 

relacionados con Max Weber, referidos por Galván Díaz,6aes posible concluir que sólo 

uno o dos textos se aproximan de modo más o menos directo al tema, mientras algún 

otro se ocupa por la neutralidad6·valorativa. Curiosamente con relación a temas 

educativos, también sólo hay un título que menciona el concepto. Es posible afirmar 

que Weber no escribió sobre educación; no existe una sociología de la educación y 

mucho menos consideraciones que pudiéramos denominar ético-pedagógicas.70 

Es cierto que para Weber la ética no es un tema en sí mismo, sino desarrollado 

con relación a algunas otras acciones, de hecho él habla de éticas y disciplinas muy 

particulares en sus textos de sociología de la religión e incluso en la misma ~tica 

protestante y el espíritu del capitalismo. Sin embargo, nadie podrá objetar su 

insistencia en las acciones éticas. 

Se podría intentar comprender la escasa motivación por profundizar en las 

nociones de ética expuestas por Weber, argumentando que esa es una preocupación 

filosófica poco relevante en modo directo para la sociología o la ciencia política. En 

todo caso el interés se ha concentrado en averiguar sus repercusiones en las formas 

de dominación, administración, acumulación e intercambio económico. ¿Pero qué 

sucede cuando se busca indagar sobre los procesos que constituyen subjetividades? 

También es cierto que no son frecuentes las alusiones de Weber a los 

argumentos filosóficos o a los filósofos, lo cual, como en Freud, no niega el debate que 

establece con muchas concepciones filosóficas, lo que es cierto, en ambos, es que 

esto no es explícito, salvo contadas excepciones . 

.. Galván Díaz y Cervantes, (compiladores) "Obra acerca de Max Weber en Español" en Política y Des-ilusión. 
México, Ed. Universidad Autónoma Metropolitana Azcapotzalco, 1984, p. 197 . 
.. En el interesante artículo de Aguilar Villanueva "El Programa Teórico Político de Max Weber" en Galván Díaz y 
Cervantes, op., cit. , p.48 se refiere a la discutible traducción de la voz alemana WERTFREIHEfT como "neutralidad 
valorativa" y sus connotaciones de despolitización, cientificismo y academicismo cuando Aguilar la traduce como 
"libertad valorativ3." 

70 Se recomienda consultar el capítulo nueve "Sociología de la dOIninación", pp. 749-752 Tomo II ,Weber, op .. ci t. 
en donde Weber dedica unas escasas palabras a la cuestión de la racionalización y las insti tuciones educativas. En 
1972 se publicó una selección de textos que lleva como título Ensayos de Sociologia Contemporánea. de Max 
Weber. op., cit. , que extracta y capitula algunas panes de diversas obras de Weber. Es una traducción del inglés que 
dista mucho en calidad de la hecha directamente del alemán por el Fondo de Cultura Económica, y entre otros 
riesgos está el de atribuirle a la obra de Weber apartados o capítulos que él mismo no hizo. o que por lo menos no 
están reflejados en la versión del Fondo de Cultura Económica. 
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Otro argumento para entender el poco interés contemporáneo por realizar estudios 

sobre la ética desde Weber, puede ser atribuido a la introducción de su pensamiento 

vía Parsons, ( Se recomienda la lectura del texto de Aguilar Villanueva,71 que entre 

otras cosas habla de la parsonización de Weber) es bien sabido que al menos en 

lengua castellana, tanto en España como en América Latina, el Weber que se estudió 

en los años cincuenta y por lo menos hasta los ochenta fue el de la interpretación 

estructural funcionalista. Aunada a esta concepción estaba otra que de modo 

complementario obturó la comprensión de otra sociología weberiana, y quizá, como se 

ha denunciado, gran parte del pensamiento social de una época, fue cierto marxismo 

avasallante que, al igual que a Freud y a Durkheim, consideró a Weber un pensador 

burgués y reaccionario al servicio del capitalismo. 

Como muy bien ha señalado Norbert Elias, durante un cierto tiempo el 
trabajo de Parsons, por una parte, y el de los sociólogos neomarxistas, 
por otra, ocuparon la posición central de la teoría sociológica ... A mi juicio 
el elementalismo de la sociología tras la Segunda Guerra Mundial, el 
retraimiento de los sociólogos en el presente y el hecho de que el 
reciente aluvión de investigaciones sociológicas de carácter empírico 
venga acompañado de un empobrecimiento se debe en gran medida a 
una peculiar recepción de la obra de Weber, y más concretamente a la 
recepción que parsonianos y marxistas -<:on Talcolt Parssons y George 
Luckacs a la cabeza- dispensaron a La Ética Protestante, una lectura 
que nos incapacitó durante demasiado tiempo para plantear con 
radicalidad la cuestión del totalitarismo y proporcionar nuevas 
contribuciones a una sociología crítica de la subjetividad,72 

En suma, estos argumentos pueden ayudar a entender dos cosas, por un lado, algunas 

de las dificultades para encontrar en la obra de Weber una teorización sobre la ética en 

general , más bien su reflexión se refiere a acciones éticas de ciertas comunidades, 

particularmente las religiosas, debido a que no es su interés plantearse cuestiones en 

términos metafísicos o esencialistas. Él mismo lo afirma cuando en Economía y 

Sociedad en el apartado referido a Sociología de la Religión afirma que no es su 

propósito indagar sobre la esencia de las religiones. 

71 Agui lar Vil lanucva, op., cit. , pp. 47-76. 

n A1varez-Uría, en Foucault, La hermenéutica del sujeto, Madrid. Ed. La piqueta, 1987, 25. 



En general . no tratamos de la esencia de la religión. sino de las 
condiciones y efectos de un determinado tipo de acción comunitaria. cuya 
comprensión se puede lograr sólo partiendo de las vivencias. 
representaciones y fines subjetivos del individuo --esto es. a partir del 
"sentido· pues su curso externo es demasiado polimorfo. '3 
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y por otra parte. nos referimos. al tamiz parsoniano y marxista que dificultó una 

aproximación. en el primer caso; hermenéutica y subjetiva de su obra apartó a 

Weber'4de cualquier preocupación que no fuera la de la armonía funcional ista. Y en el 

segundo; al rechazo ideológico de su sociología. enfrentada no sólo con el 

materialismo histórico de manual. sino incluso con otras posiciones marxistas no 

identificadas con el stalinismo. 

En Weber no se encuentra una definición general de ética. sino más bien de 

éticas especificas constituidas por las acciones. de los sujetos que las real izan. sean 

éstos mortales o divinidades. Lo cual no niega el desarrollo particular que hace de lo 

ético como resultado de las acciones. Weber es muy claro al decirnos que: 

El grado de adoración de que gozan los dioses no depende de su bondad 
y nisiquiera de su importancia universal. Precisamente los dioses grandes 
y buenos del cielo carecen a menudo de todo culto. no porque estén 
'demasiado lejos' del hombre. sino porque su acción es demasiado 
armónica y parece asegurada debido a su regularidad. sin necesidad de 
influir en ellos.' 5 

Al estar alejados de la acción los dioses demasiado armónicos. también se separan de 

la ética. Al contrario. los dioses "más éticos' serán los funcionalmente especializados 

como son los que se encargan de la declaración del derecho. y la disposición del 

oráculo.'· 

73Weber• op .• cit. . p. 328. 
74 Cabe traer aquí la definición de Weber sobre sent ido. entre olras cosas porque nos pennile aclarar cómo es que él 
se ocupa de la ética, no en su "sentido" justo y válido. "Por ' sentido ' entendemos el sentido mentado l' subjetivo de 
los sujetos de la acción, bien a) existente de hecho: a) en un caso históricamente dado. 6) como promedio y de un 
modo aproximado, en una determinada masa de casos: bien b) como construido en un tipo ideal con actores de ese 
carácter. En modo alguno se trata de un sentido 'objetivamente justo' o de un sentido 'verdadero ' metafisicamente 
fundado. Aquí radica precisamente la diferencia entre las ciencias empir icas de la acción, la sociologia l' la historia. 
frente a toda ciencia dogmática, jurisprudencia, lógica, ética, estética. las cuales pretenden investigar en sus objetos 
el sentido 'j usto ' y 'válido· ... (Weber. op .. cit. p. 6.) 
" Ibidem. p. 348. 
7" ldem. 
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Son justamente el conjunto de acciones bajo ciertas reglas, tales como, "Según una 

vieja experiencia la instalación de tumbas, construcción de casas y caminos, la 

ejecución de acciones políticas y económicas debe hacerse en lugar y tiempo 

favorables." 77 

Lo que permitirá a los sujetos sustentarse éticamente no tiene que ver con el 

cumplimiento o no de valores objetivos, de consignas o mandatos, lo que dirigirá la 

ética no es una tabla de mandamientos, ideas o prescripciones, en síntesis, lo que 

guiará el acontecer de los sujetos es una clase particular de acciones. En tal sentido 

los hombres comparten de modo diferenciado, producto de ciertas acciones, el ejercicio 

de la ética con los dioses. "En un principio los dioses antropomórficos muy poco tienen 

que ver con la ética, menos de seguro que los hombres. Lo que les sirve es que han 

tomado bajo su protección esta clase particular de acciones." 7& 

Asimismo, las exigencias éticas se incrementan en la misma proporción en que 

el poder y su administración se despliega sobre los demás, al extenderse la concepción 

racional de la legalidad natural de los acontecimientos de un mundo ordenado, sobre 

todo por la orientación temporal de la economía, al aumentar la reglamentación de 

nuevas formas de relaciones humanas como resultado de una mutua dependencia de 

las personas, particularmente en la observación de reglas comunes.79 

[ ... ] particularmente, [ ... ] con el aumento de la significación social y 
económica de la confianza en la palabra dada: la palabra del amigo, del 
vasallo, del funcionario, de la parte contraria en un acto de cambio, del 
deudor, etc. en una palabra con la creciente importancia de la vinculación 
ética del individuo en un cosmos de 'deberes', que permiten prever su 
conducta. ea 

La ética protestante y el espíritu del capitalismo no son otra cosa que la puesta en 

operación de dos acciones éticas, una religiosa y otra económica, que no se 

determinan ni son exclusivas una de la otra pero que se favorecen mutuamente. Dicho 

de otro modo, se trata de una ética religiosa que seduce al burgués y un ethos 

TI ¡bid .. pp. 3 48 - 3 ~ 9 . 

71 !bid .. 3 ~ 9 . 
79 ldem. 

10 ldem. 
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económico particular que, por lo menos, en sus inicios embonaban de modo claro en 

sus fines. Como lo sugiere Ruan081
, el capitalismo actual parece tener mecanismos 

autoreproductores y autoperpetuantes que no le hacen necesario una forma ética 

paralela. Todo lo contrario, se presenta como amo absoluto y perenne que invade 

todas las relaciones posibles entre sujetos y entre éstos y el mundo, no requiere más 

de una ética aledaña que lo sustente y se ocupe de adoctrinar. 

Mientras católicos y luteranos encuentran la salvación al considerarse 

depositarios de la voluntad divina, el sujeto del calvinismo busca la salvación en una 

realización mundana, ya que por un lado, la teoría religiosa de la predestinación le 

impide saber si sus actos, buenos o malos, lo redimirán o lo condenarán, eso sólo lo 

sabe Dios. 

Lo que el calvinista sabe es que es un instrumento de la voluntad divina y por lo 

tanto está obligado a actuar en este mundo, no a contemplarlo y a esperar que en un 

simple acto de fe y arrepentimiento logre su entrada al reino de los cielos, mediante la 

intervención burocrática de la iglesia católica que de trámite a su fe en el más allá. Él 

no cuenta con la ayuda de los santos, ni con las vírgenes como el católico. Dios es 

alguien a quien amar, mas no hay motivos para saberse amado. Si se parte del 

desconocimiento de qué será de uno mismo en el más allá, como efecto de la 

predestinación, entonces sólo queda el más acá, en donde es posible actuar mediante 

el apego a las profesiones. 

Entonces, ¿en dónde se localiza el papel de los sacerdotes y los profetas en la 

constitución de la ética religiosa? según Weber, en la sistematización y 

racionalización.82 Las acciones éticas adquieren mayor fuerza en la medida que son 

delegadas, compartidas o relacionadas a otras prácticas, la concentración del poder de 

modo inexplicable remite necesariamente a acciones precarias que obstaculizan la 

conformación de cierta identidad del sujeto, por eso, si el sujeto no se constituye con la 

ayuda de los santos, entonces lo hará mediante el trabajo ascético. 

" Ruano, op.cil. , pp. 176-1 77. 
" w be . 3--e r, op., CIt. , p. )). 
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Sin embargo, pareciera haber una contradicción entre un dios ético omnipotente y 

omnisciente como lo son el monoteísmo judío y el islámico y la concepción cuasi 

politesísta del catolicismo. 

No toda concepción ética religiosa ha conducido a estas consecuencias 
ni en general al monoteísmo ético; no toda aproximación al monoteísmo 
descansa sobre una intensificación del contenido ético de la concepción 
del dios, y mucho menos toda ética religiosa ha dado origen a un dios 
personal , colocado por encima del mundo, que creó toda existencia de la 
nada y la gobierna solo. a3 

¿Cómo puede construirse un camino compatible con un dios único supramundano y 

universal perfecto con la imperfección del mundo? La explicación que Weber elabora 

en relación a esta teodicea a la cual propone como "el tipo 'puro' más racional 

posible.84 Es decir, de ningún modo la considera, la única ni universalmente válida para 

todos los casos, ni mucho menos la esencia de las religiones y sus principios éticos, al 

contrario es una teodicea de reciente aparición. Esta concepción se haya vinculada a 

las ideas de Dios, pecado y salvación. 

Esta teodicea está fundada en la culpa, en un crimen originario y en la 

necesidad del castigo, en la existencia de un paraíso y un infierno en donde la creencia 

de que: 

[ ... ] el sufrimiento y, sobre todo el sufrimiento voluntario, templa el humor 
divino y mejora las posibilidades para el otro mundo .. . " [Todas estas 
ideas provocaron una] "distancia ética entre el dios del más allá y los 
hombres constantemente enredados en una culpa, en tanto mayor grado 
cuanto más se cavilaba en la imperfección del mundo comparado con el 
poder absoluto del dios.as 

No se equivoca Webe~ al plantear que los pares pecado-culpa y sufrimiento-salvación 

son los elementos ético religiosos constitutivos del sujeto judío-cristiano, y es aún 

mayor su acierto al declarar: 

" Ibidem. p. ~12 . 

14 Ibid, p. 41 3. 
"[bid., pp. 414 - 415. 
8' Sin duda esta concepción se vi ncula muy estrechamente con lo que Foucault. (Hermenéutica del sujeto, Ed. La 
piqueta, Madrid, 1987) denomina Pastoral y el tema de la inquietud de si, que para el francés proviene de la 
preocupación de los griegos por si mismos pero en relación con la polis, mientras para el mundo moderno cristiano 



Nunca en este caso el comportamiento ético puede tener el sentido de una 
mejora de las propias probabilidades en este mundo o en el otro, pero sí 
ese otro sentido que en circunstancias, actúa práctico-psicológicamente con 
mayor eficacia: el ser síntoma de un estado de gracia merced a un designio 
divino·7 
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Sin embargo, de esta consideración no se extrae una regla general y definitiva para 

toda la humanidad, es decir, no hay un imperativo categórico, por así decirlo, que 

obligue a toda la humanidad en todas partes y en todas las épocas pasadas y por venir 

a ser culpables. Con lo anterior, Weber no desconoce el papel de la culpa para épocas 

pasadas y venideras, lo cierto es que él la ubica en un periodo determinado. 

Conclusíón 

Weber nos ofrece un conjunto de éticas como formas de racionalización del mundo y 

también nos propone un camino, una racionalidad, para pensarlas, su tipología, él 

mismo lo reconoce, no es sino tan sólo una forma de pensar el mundo ni pretende ser 

la única ni la mejor. Convencido de que el punto de fuga donde él pone la mirada es el 

de mayor importancia, no deja de señalar al final de La ética protestante y el espíritu 

del capitalismo, que convendría insistir en el estudio de las influencias económicas 

sobre el ascetismo protestante, de ningún modo con la intención de suplantar el 

"espiritualismo" por el "materialismo" ni viceversa. "No hay un aspecto causal. ..u 

El propósito de la ética es, por tanto, dar paso a formas distintas de convivencia 

humana. Si en el principio fue el verbo, la palabra, ésta es considerada no como un 

mandato petrificado, en donde se esconde un secreto paralizante, todo lo contrario el 

esta inquietud de si se transforma en conócete a ti mismo y es resultado de un mayor alejamiento entre el hombre y 
Dios, por lo tanto lo obliga no con lo social sino con un ascetismo que recae sobre el cuerpo y el deseo buscando la 
salvación en el más allá, mientras el griego la buscaba cumpliendo con los otros. En la ética griega .' ... el uso de las 
palabras valorativas se encuentra limitado por la noción de cumplimiento del papel socialmente establecido." 
Maelnt)'re. Historia de la Ética. op., cit. , p. 94. 
17 Weber, op., cit.. p.4l 5. Por cierto, Esta consideración del sujeto como síntoma de la culpa. expresamente 
propuesta por Weber tiene inlplicaciones prácticas y teóricas que. a pesar de que su sociología se construye por 
caminos muy distintos al psicoanálisis, ofrece pautas para diversas reflexiones . 
.. Weber. La ética protestante y el espiritu del capitalismo, México, Ed. Premia, 1979, p. 113. 
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verbo indica acción, movimiento, el secreto no es más que el motor de la historia que 

nos provoca a actuar. 

Esa probidad nos ordena constatar que la situación de todos aquellos 
que hoy esperan nuevos profetas y salvadores es la misma que resuena 
en esa bella canción del centinela edomita, de la época del exilio, 
recogida en las profecías de Isaías: 

'Una voz me llega de Seir, en Edom: 
<Centinela, ¿cuánto durará la noche aún?> 
El centinela responde: 
<La mañana ha de venir, pero es noche aún. 
Si queréis preguntar, volved otra vez.>' 

El pueblo a quien esto fue dicho ha preguntado y esperado durante 
más de dos mil años y todos conocemos su estremecedor destino. 
Saquemos de este ejemplo la lección de que no basta con esperar y 
anhelar. Hay que hacer algo más. Hay que ponerse al trabajo y 
responder, como hombre y profesional , a las <exigencias de cada día>. 
Esto es simple y sencillo si cada cual encuentra el demonio que maneja 
los hilos de su vida y le presta obediencia"· 

Si el interés de La ética protestante y el espíritu del capitalismo es mostrar la influencia 

de ciertos contenidos de la fe religiosa en la formación de una mentalidad económicaso 

¿Cuáles serán las formas éticas actuales en la constitución de este nuevo ethos 

económico llamado globalización? 

Quizás las respuestas habría que buscarlas en las formas contemporáneas de 

dominación, control y resistencia, porque no cabe duda que la ética ascética representó 

eso, es decir una forma de autoconocimiento y control de los sujetos sobre sí mismos. 

La ética protestante ya no está, el espíritu del capitalismo tampoco. Lo que hoy 

vivimos (y algunos denominan globalización) inició su conformación mucho antes de la 

caída de los llamados regímenes socialistas, es un sistema que nos impone una ética 

informática y de consumo que se ofrece como única y perpetua. Sobre la base del 

llamado pensamiento único, hoy se presentan los espectáculos más ridículos, por un 

lado, un accionar del sistema, que cuando no es repelente, es absorbente a toda crítica 

y por otra parte, una reacción social proporcionalmente recíproca que excluye cualquier 

•• Weber, El político y El cientijico, Madrid Ed. AJjanza, 198 1. pp. 230-23 1. 
90 Ruano, op.cit. , p. 177. 
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intento autocrítico y permanece en la autocomplaciente denuncia del malvado otro, casi 

como profesión o bajo formas de asimilación que van desde lo simple a lo más 

abstracto. La cuestión de la justicia y la libertad ha pasado a ser un tema de barandilla, 

de fiscales y jueces. 

El problema actual no es la exclusión sino la inclusión. Dicho de otro modo, 

mientras el capitalismo clásico representó las formas más variadas de exclusión social 

e integración económica, en la actualidad la cuestión ya no gira más en torno a la 

segregación de ciertos grupos sino a su integración en un solo sistema de 

pensamiento. iVive como quieras o puedas, haz lo que quieras, pero piensa igual ! esa 

es el imperativo de nuestros días. 

Pero mejor, para terminar, digámoslo con palabras del propio Weber: 

El espíritu se esfumó; el cofre permanece vacío, sin que pueda saberse si 
para siempre. Como quiera que sea, el capitalismo triunfante, siendo que 
se apoya en bases mecánicas, ya no requiere más de la ayuda religiosa. 
Asimismo, es de suponer que se ha extinguido para siempre la rosácea 
mentalidad de la jubilosa sucesora del puritanismo, 'la ilustración'. 
Después de todo sólo queda el recuerdo de la obligación profesional 
como una quimera de remotas ideas piadosas. El hombre se niega a 
someterse a esa obligación, si no le es dado relacionarla de manera 
directa con determinados valores del espíritu, por excelencia elevados, o 
bien en el caso opuesto, se le presenta simplemente en cal idad de 
imposición económica. [ ... ) No es posible predecir en dónde ni quien sea 
el que llene el cofre vacío; tampoco es previsible si al cabo de tan 
inaudito movimiento evolutivo reaparecerán seres con el don de la 
profecía y si llegará el día en que se podrá presenciar un vigoroso 
resurgimiento de aquellas ideas e ideales de antaño. También puede que 
ocurra a la inversa, que una ráfaga cubra todo, petrificándolo de un modo 
mecanizado y se produzca una convulsión en la que, en su totalidad, los 
unos se pelearán con los otros. En semejante situación, los últimos 
supervivientes de esta etapa de la civilización podrán atribuirse estas 
palabras 'especialistas desprovistos de espiritualidad, gozantes 
desprovistos de corazón: estos ineptos creen haber escalado una nueva 
etapa de la humanidad, a la que nunca antes pudieron dar alcance.' ., 

91 Weber, El politico y el científico, op., cit. , p. 112. 
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Capítulo 3 

El itinerario ético de Foucault: hermenéutica del discurso ético 

Foucault fue seducido en sus últimos escritos por lo que él mismo denominó 

hermenéutica del sujeto. Se refería concretamente a las teorías y las prácticas que 

sobre el cuerpo tuvieron lugar en la Antigüedad clásica, particularmente a las 

experiencias de griegos y romanos. Dicho más propiamente se ocupó de, "lo que a 

menudo se llamaba en griego epimeleia heautoO y en latín cura SUi", 92es decir, del 

cuidado de sí, como estética de la existencia y el gobiemo de sí. 

La hipótesis que aquí sostenemos es que Foucault dio un giro radical a su 

análisis del discurso realizado de distintas maneras en sus obras anteriores y pasó a 

una hermenéutica del discurso ético, entendida esta última como un tipo de interés que 

no sólo invierte o abandona algunas categorías teóricas sino que busca a través de 

una interpretación de la historia comprender el presente. Se podrá afirmar, 

inmediatamente, que ocuparse del presente a través de la historia fue siempre su 

preocupación central, sin duda, pero no de la misma forma. 

Pero también se puede decir que él trató de encontrar para distintos periodos 

históricos y para distintos objetos de investigación, (locura, vida, trabajo, lenguaje, la 

clínica, las prisiones y el sexo) , el a priori histórico, el juego esencial y la soberanía de 

los significantes, la positividad o empiricidad última constitutiva de ciertos órdenes, así 

como el entramado rizomático del saber-poder. Lo que no se puede negar es que sus 

trabajos estuvieron ceñidos por un paradójico afán positivo·3 y racionalizador llamado 

orden del discurso y por una metafísica del poder. 

92 Foucault. E'tética, ética y hermenéutica, Barcelona. Ed Paidós, 1999, p. 275. 
93 Es pertiJlente aclarar aquí que no debe parecer ex1rnño ciena afinidad positivista de Foucaul!. ni mucho menos su 
adscripción estructuralista, insistentemente negada por él. antes que parecer una cri tica ma l fu ndada. un defecto 
foucaultiano o IDl intento por descalificar parte de su obra es todo lo contrario: reconocer esta paradoja en sus textos 
contribuye sin duda a entender, entre otras cosas, su pemlanente esfuert..o por no caer en explicaciones especulativas 
o de con e historicista. En trabajos como Enfermedad mental y personalidad y en Las palabras y las cosas es po, ible 
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Ya el propio Baudrillard (1977) denunció esta perversión foucaultiana como un "Doble 

absurdo: todo es político, todo es sexualidad -absurdidad paralela de dos consignas, 

en el justo momento en que lo político se derrumba, en que el sexo mismo involuciona 

y desaparece como referencial fuerte en la hiperrealidad de la sexualidad 'liberada'." 94 

Precisamente por lo anterior hemos considerado que con el fin de posibilitar una 

argumentación propia en torno a lo que hemos denominado hermenéutica del discurso 

ético, es necesario apartarnos de ciertas concepciones de y sobre Foucault que a 

nuestro criterio han enrarecido el ambiente de sus reflexiones en un sentido general: 

Nos referimos ampliamente a la estrategia analítica del discurso yen especial a 

una cuestión que podemos llamar de "método", y que refiere fundamentalmente a los 

intentos ortodoxos del propio Foucault y de algunos de sus exégeta s por hacer valer 

ciertas categorías suyas como expresiones teóricas acabadas en donde creen 

reconocer "el método" y que utilizando, de manera eufemística, la expresión "caja de 

herramientas", pretenden aplicar indiscriminadamente nociones tales como "episteme", 

"arqueología", "dispositivo", "saber-poder" y otras que él mismo abandona en ciertos 

momentos. 

Cabe decir que un aspecto central en la argumentación foucaultiana también 

está referido al tema del poder, sin embargo, esta cuestión se abordará más adelante y 

en relación directa al tema del sujeto. Su concepción de poder recorre casi todo su 

pensamiento la cual ha invadido la mayoría de los trabajos que se adhieren a sus 

reflexiones, el poder es para Foucault omnipresente y omnipotente. 

La tarea kantiana de Foucault como analista de discursos tiene dos sentidos: por 

una parte desplegar la noción de sujeto como una forma particular, histórica de 

conocimiento, como un bien utilizable, como discursos dichos o no dichos ·alrededor de 

ciertos objetos referenciales tales como la locura, la clínica, la prisión. Y por otro lado, 

el establecimiento de los a prioris históricos necesarios, localizados en los archivos. 

referir una serie de argumentos expuestos por él mismo que lindan muy cerca, no sólo. con cierto tipo de 
estructuralismo, sino también con el positivismo. Particularnlente se recomienda la lectura del artículo: "Un 

positivisre désespéré: ¡Ifichel Foucaulr" de Le Bon S"h·ie, Les Tcmps Modemes, Paris. No. 248, enero de 1967, 
pp. 1299-13 19 . 
.. Baudrillard, Olvidar a Foucaulr. Valencia, Ed Pre-textos, 1994. p.16. 
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Se tiene así un mundo de relaciones donde la voluntad, en el sentido kantiano, no 

refiere a los afectos, ni de quién interpreta los discursos ni de quién los emite, sino 

sobre todo se trata del establecimiento de determinadas regularidades que de manera 

condicional o hipotética posibilitan un discurso y no otro. Y de modo simultáneo de la 

presencia irrenunciable de determinados órdenes discursivos, planteados como una 

especie de a priori históricos, de espistemes, que a modo de imperativos categóricos, 

producen reglas de juegos discursivos, dotan de sentido y límites a las prácticas 

discursivas. En tal sentido, el propio Foucault afirmaba que: 

Para Kant, la posibil idad de una critica y su necesidad estaban 
vinculadas, a través de determinados contenidos científicos, al hecho de 
que hay un conocimiento. En nuestros días están vinculadas -y el 
Nietzsche filólogo es testimonio de ello- al hecho de que hay un lenguaje 
y de que las palabras sinnúmero pronunciadas por los hombres -sean 
ellas razonables o insensatas, demostrativas o poéticas-- han tomado 
cuerpo, un sentido que cae sobre nosotros, conduce nuestra ceguera, 
pero espera en la oscuridad nuestra toma de conciencia para sal ir a la luz 
y ponerse a hablar. Estamos consagrados históricamente a la historia, a 
la construcción paciente de discursos sobre discursos, a la tarea de oír lo 
que ya ha sido dicho.o. 

El método y la analítica del discurso 

Si bien Foucault se cuida mucho de utilizar la palabra "método", cuando lo hace, en 

general , le confiere un sentido provocador que rechaza lo que tradicionalmente se 

entiende bajo dicho concepto, más que a un conjunto de procedimientos prefijados, o 

como un propósito realmente existente en sus obras. Lo que pretende es marcar las 

diferencias con el pensamiento metodológico de las llamadas ciencias sociales y 

humanas. Hace algo similar, por ejemplo, cuando habla de panóptico. En ningún 

momento se podría pensar que algo así existe realmente, por más que algunas 

priSiones representen materialmente esa noción. En todo caso se trata de una 

categoría que provoca al pensamiento, no para que constate empíricamente la 

., Foucault, El nacimiento de la clínica, México. Ed. Siglo XXl. 1983. p. IO. 
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presencia de ciertas magnitudes físicas, sino para mostrar la dispersión que, dicho en 

términos foucaultianos, determinadas prácticas discursivas han tenido en cierta época. 

En el texto "más metodológico" de Foucault La arqueología del saber se puede 

localizar explícitamente esta diferencia: 

y he aquí que con el sólo fin de establecerlas, he puesto sobre el telar 
toda una serie de nociones (formaciones discursivas, positividad, 
archivo), he definido un dominio (los enunciados, el campo enunciativo, 
las prácticas discursivas), he tratado de hacer surgir la especificidad de 
un método que no fuese ni formal izador ni interpretativo; en suma, he 
apelado a todo un aparato cuyo peso, y sin duda, la maquinaria extraña 
son engorrosos. Por dos o tres razones: existen ya bastantes métodos 
capaces de describir y de analizar el lenguaje, para que no sea 
presuntuoso querer añadir otro.96 

No se trata tampoco de un método estructural ista, sino más bien de "desplegar los 

principios y las consecuencias de una transformación autóctona que está en vías de 

realizarse en el dominio del saber histórico"·7 

Para Foucault la palabra "método", sobre todo en historia, alude a la necesidad o 

intención de establecer cuerpos coherentes y homogéneos de documentos, a fijar más 

o menos elementos representativos, a referir indicaciones numéricas, por ejemplo 

fechas a encontrar las reglas de uso de ciertas palabras y sus significados, en general 

al tratamiento cuantitativo de los datos o a la interpretación teleológica de los 

documentos. 

Al final de El nacimiento de la clínica se afirma que "El libro que se acaba de 

leer es, entre otras cosas, el ensayo de un método en el dominio tan confuso, tan poco 

y tan mal estructurado, de la historia de las ideas."" 

En otro de sus textos vuelve a utilizar la palabra método. Al segundo apartado 

del cuarto capítulo de Historia de la sexualidad. 1-La voluntad de saber lo denomina 

Método. Aquí se refiere más que a otra cosa a cinco de sus concepciones sobre el 

poder y a cuatro reglas sobre la sexualidad. Ni siquiera se trata de un procedimiento 

.. Foucault, La arqueología del saber, México, Ed Siglo XXI. 1984. pp. 227-228. 

" lbidem, p.25 . 
9. Foucault. El nacimiento de la c1inica, op .. cit. , p. 274. 
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heurístico, con relación al tema del poder son aclaraciones y definiciones y por lo que 

respecta a las reglas, él mismo aclara que "no constituyen imperativos metodológicos; 

cuanto más prescripciones de prudencia,,99 

La utilización de la palabra "método· en Foucault nada tiene que ver con un uso 

preciso, ni mucho menos con la intención clara de establecer un sistema único de 

procedimientos en sus trabajos, está claro que cuando más se aproxima a dicho 

concepto lo hace para distanciarse del frecuente uso "metodológico" ya sea 

formalizador o interpretativo de las ciencias sociales y humanas, especialmente de la 

historia de las ideas. ' Con Michel Foucault lo que se pone en tela de juicio es la idea de 

un método inmutable, sistemático y universalmente aplicable."'oo 

En tal sentido, en su análisis arqueológico, lo que él llama "maquinaria 

engorrosa", puede ser concebido como un recurso que intenta ir más allá de cualquier 

estructuralismo o hermenéutica. Su propuesta de método arqueológico consta de seis 

nociones básicas, a saber: enunciado, formación discursiva, práctica discursiva, 

archivo, episteme y dispositivo. 

Podemos comenzar definiendo la noción de enunciado como la parte más 

elemental del discurso, es, por así llamarlo, el "átomo constitutivo de la molécula 

discursiva", es una función anal ítica de la cual se debe partir para entender lo que ha 

sido colocado en los discursos. Los enunciados son como poblaciones que conforman 

la geografía universal del discurso.'o, 

Por "formaciones discursivas" no se debe entender a las ciencias anteriores ni 

actuales, son unidades epistemológicamente neutras. Estas formaciones discursivas 

aseguran la constitución de positividades que de ningún modo son estructuras 

racionales, juegos de equilibrio, oposiciones dialécticas entre las formas de 

racionalidad y las imposiciones irracionales, no se hace necesaria una distinción entre 

lo racional y lo irracional , tampoco se trata de leyes de inteligibilidad, sino todo lo 

contrario, se trata de procesos, de leyes en formación, de todo un conjunto de objetos, 

.. Foucault, HislOria de la sexualidad I-La voluntad de saber, México, Ed. Siglo XXI. 1982. p. 11 9. 
100 Machado, Roberto, ··Arqueología y epistemología" en Balbier, E., Dreyfus, H.L. . Frank. M., Gluksmann. A. . 
Lebrun, G., Machado, R .. MiUer, J. A .. Morey: M .. Rajchman. J .. Rorty, R .. WahJ . E., )' otros. Michel Foucault. 
filósofo, Barcelona Ed. Gedisa, 1990. p. 28. 
10 1 Véase Foucault. La arqueología del saber. op., ci!. 
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tipos de formulación, conceptos, opciones teóricas, instituciones, técnicas, conductas 

individuales y colectivas, ficciones literarias, etc. Todos estos elementos son los que 

constituyen un saber. '02 

Por "prácticas discursivas" hay que comprender a un conjunto de regularidades 

que conforman una sistematicidad que no necesariamente es lógica. Es una 

parcelación de un determinado campo de objetos, que pretende fijar las normas para la 

elaboración de conceptos y teorías. No se trata de ciencias o disciplinas, aunque sus 

límites puedan formar parte de dichos conocimientos, como por ejemplo, las prácticas 

discursivas de la pedagogía moderna, pero también podemos referirnos al conjunto de 

prácticas discursivas de la modernidad o de la época clásica, o del renacimiento, 

sucede a menudo que una práctica discursiva agrupa a distintas disciplinas. 

Las prácticas discursivas no son pura y simplemente unos modos de 
fabricación de discursos. Toman cuerpo en unos conjuntos técnicos, en 
unas instituciones, en unos esquemas de comportamiento, en unos tipos 
de transmisión y de difusión, en unas formas pedagógicas que a la vez 
les imponen y las mantienen.,03 

Por archivo'04 se entenderá un a priori histórico, pero no de valores o verdades 

predeterminadas, sino un a priori que se encuentra en la historia ya dada, de las cosas 

efectivamente dichas. Un a priori que da cuenta de que el hecho histórico no tiene 

únicamente un sentido de verdad, sino una historia específica. 

Un archivo como a priori muestra, por ejemplo, que la historia no es el resultado 

de una historia general , de una razón o una mentalidad, de una sociología o pedagogía 

de la historia, sino un a priori que se define como el conjunto de reglas que 

caracterizan una práctica discursiva. Donde dichas reglas se localizan en el archivo, 

entendido como el juego de reglas que determina dentro de una cultura, la aparición y 

desaparición de enunciados. El archivo es un productor de significado social , no sólo 

'02 Foucault, El discurso del poder, (Contestación al circulo de epistemología), México, Ed Folios, 1983. p. 115. 
'03 FoucauH, en Minello, Nelson, (Selección )' notas) A /liado de silabario. Para leer a Michel Foucault. México. El 
Colegio de México, 1999, p. 163 . 
, .. En un sentido completamente distinto Derrida utiliza la noción de archivo, si como origen. donde da comienzo 
todo. de donde emana la palabra de la autoridad, pero no le interesa encontrar 1" materialidad del discurso como a 
Foucault. sino más bien su carácter de memoria de regístro muerto. de pulsión de muerte. algo asi como si fuera el 
bloc de notas de la historia, donde se establece el por-venir. (Derrida. ¡I"fal de Archivo. Una impresión f reudiana. 
Madrid Ed Trona, 1997. 
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lingüístico. Es un a priori histórico que no se ocupa de personalidades, ni de ideas o 

mentalidades, sino sólo de documentos y clasificaciones y "no se ocupa por averiguar 

quién dijo o escribió qué a quién"'osy en este sentido una investigación arqueológica 

ofrece entre otras cosas una descripción del archivo. 

El concepto de episteme tan querido por Foucault en Las palabras y las cosas 

remite al "conjunto de relaciones que se pueden descubrir, para una época dada, entre 

las ciencias cuando se las analiza al nivel de las regularidades discursivas"'os 

Por ejemplo, en el texto mencionado el autor descubre tres epistemes 

principales en la historia. Del renacimiento a la época moderna, de hecho la episteme 

es un acontecimiento discursivo. 107 

La episteme define las condiciones de posibilidad de todo saber en una cultura y 

en una época, ya sea para un conocimiento teórico o para cualquier otro. La episteme, 

es también un dispositivo estratégico que permite seleccionar algunos enunciados que 

pueden ser aceptados dentro de un determinado campo de cientificidad y desde donde 

podrá decirse que algo es falso o verdadero. Y por último, la episteme es lo que 

permite unificar ciertas prácticas discursivas para dar paso a ciertas formaciones 

epistemológicas, a ciencias y sistemas formalizados que a su vez puedan relacionarse 

entre sí. 

La gran noción de Foucault es la de dispositivo. De hecho, se puede afirmar que 

sustituye a la de episteme. Es más, no sería exagerado decir que para él dispositivo es 

todo, incluso lo "no discursivo". La noción de dispositivo engulle a la de episteme, 

donde esta última no sería otra cosa que un dispositivo discursivo. Pero veamos 

,., Véase Foucault, lA arqueología del saber. op., cil. 
106 Ibidem, p. 323. 
107 A la primera la denomina episteme renacentista y va del siglo XV al XV1 y se caracteriza por cuatro dispositivos 
regulatorios y una función articuladora del discurso que busca constituir el conocimiento del mundo occidental en el 
terreno de las similitudes y las semejanzas y que a saber son: la convenientia, la aemula/io, la analogía y la 
simpa/la, todas ellas entrelazadas por mlll función general denominada como la signatura divina. A la segunda la 
nombra episterne clásica siglos XVlI y XVlII. En esta época se pretende la comparación pero con algo que es 
exterior, que está afuera, es decir, algo que ya no pertenece al discurso o al pensamiento, sino también a las cosas. al 
existo. En esta época encontramos dos regularidades y un principio articulador del discurso que pretenden constituir 
al mundo en el terreno de la representación clásica y que a saber son: la taxonomía, la mathesis y una función 
general articuladora: la génesis. La tercera episleme es la modenlll (XIX y XX) y cuenta con tres disposi tivos 
reguladores a saber: la función, la organización y la objetividad y con dos sentidos articuladores generales la 
ideología y la critica. Foucault lAs Palabrasv las cosas, México, Ed. Siglo XXI . 1984. 
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'directamente la respuesta que Foucault da al Circulo epistemológico sobre ¿qué es un 

dispositivo? : 

[ ... ] trato de designar con este nombre [ ... ]en primer lugar, un conjunto 
resueltamente heterogéneo, que implica discursos, instituciones, 
disposiciones arquitectónicas, decisiones reglamentarias, leyes, medidas 
administrativas, enunciados científicos; proposiciones filosóficas, 
filantrópicas; en síntesis, tanto lo dicho como lo no dicho [ .... ]. El 
dispositivo mismo es la red que puede establecerse entre estos 
elementos. 

En segundo término, lo que quisiera señalar en el dispositivo es 
justamente la naturaleza del vínculo que puede existir entre esos 
elementos heterogéneos. Así, cierto discurso puede aparecer ora como 
programa de una institución, ora por el contrario como un elemento que 
permite justificar y enmascarar una práctica que, en cuanto tal , 
permanece muda, o bien funcionar como reinterpretación secundaria de 
esta práctica, brindarle acceso a un nuevo campo de racionalidad. Dicho 
con pocas palabras, entre dichos elementos -discursivos y no 
discursivos- existe algo así como el juego. cambio de posición, 
modificaciones de funciones, que pueden, también ellos, ser muy 
diferentes. 

En tercer lugar, por dispositivo entiendo una especie -digamos- de 
formación que, en un momento histórico dado, ha tenido como función 
principal la de responder a una urgencia. El dispositivo tiene pues una 
función estratégica dominante. 108 

Todo lo anterior constituye el entramado conceptual de lo que Foucault dispuso para 

dar cuenta de infinidad de aspectos desde temas como la locura, la vida, el trabajo, el 

lenguaje, la clínica, la prisión, sus castigos y su vigilancia; hasta la sexualidad. Mismas 

nociones que conforman su "caja de herramientas" para lo que él denominó su análisis 

del discurso. Trató, y sin duda logró hacer de sus reflexiones teóricas no un sistema 

sino un instrumento que, como un destornillador, hizo girar nuestras miradas en torno a 

imágenes que no hacían sino repetirse hasta al cansancio en las viejas explicaciones 

sociológicas e históricas. Reanimó pensamientos olvidados, activó figuras canceladas 

'01 FoucaulL El discurso del poder. op. cil.. pp. 184 - 185 . Al respecto también se recomienda leer el trabajo de 
Deleuze. Gi lJes, ¿Qué es Wl dispositivo? en Balbier, E .. Dreyfus, H.L.. FranJe. M .. Gluksmann, A .. Lebrun. G., 
Machado, R., Mi Uer, 1.A, Morey: M., Rajchman. J. , Rony, R., Wahl, E., y otros, Michel Foucault . filósofo. 
Barcelona Ed Ged.isa, 1990, pp. 157 - 163. 
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o desconocidas, cuestionó fuertemente los cimientos del humanismo ilustrado, abrió un 

campo para que el pensamiento de nuestros días intente comprender qué somos. 

En síntesis, hemos considerado pertinente situar las concepciones metodológicas de 

Foucault con la intención de distanciarnos de aquellos que creen encontrar un método 

en sentido tradicional en el conjunto de su obra. Asimismo, nos referimos al devenir de 

sus principales conceptos tales como: "formaciones discursivas", "prácticas 

discursivas·, "archivo", "episteme" y "dispositivo· para ubicar, brevemente, parte de su 

itinerario. 

A lo largo de su trabajo Foucault utiliza una serie de conceptos demasiado 

abarcadores y absolutistas aun en su carácter no esencialista o fundamentalista. 

Como se puede percibir, no es posible establecer diferencias claras entre formación y 

práctica discursiva, entre positividades, saberes y formaciones discursivas, entre 

epistemes y acontecimientos discursivos. Su misma noción de dispositivo es tan 

omnipresente que no sabemos ciertamente dónde empieza uno y dónde termina otro. 

Su discurso es como una fachada barroca de alguna iglesia del siglo XVII , es bello, 

provocador, inquietante y erudito, sin embargo, es un tanto inaprehensible. Por un lado, 

parece proponer un método arqueológico de análisis del discurso, pero por otra parte, 

sugiere la imposibilidad de aplicar sus categorías y procedimientos de manera 

generalizada. Aunque él dice descubrir regularidades en la historia, del mismo modo 

nos enseña la imposibilidad de una regularidad metódica. Cada vez que él mira algo 

nuevo, pareciera hacerlo con la lente de todo su universo de categorías y al mismo 

tiempo, como si lo desechara de conjunto, para, simultáneamente, intentar abrir, 

aunque sea un resquicio, dónde mirar-lo diferente. Para muestra, preguntémonos qué 

pasó con su "magnífica" noción de episteme. Utilizando una expresión popular 

pareciera que teóricamente anda a salto de mata, huyendo de sí mismo. Habrá quienes 

vean en esta actitud un defecto, otros una cualidad de guerrero. Aquí simplemente 

hacemos notar algo en donde él mismo se reconocía. 

¿No está usted seguro de lo que dice? ¿Va usted de nuevo a cambiar, a 
desplazarse en relación con las preguntas que se le hacen, a decir que 
las objeciones no apuntan realmente al lugar en que usted se pronuncia? 
¿Se prepara usted a decir una vez más que nunca ha sido usted lo que 
se le reprocha ser? Se está ya preparando la salida que en su próximo 



libro le permitirá resurgir en otro lugar y hacer burla como lo está 
haciendo ahora: 'No no estoy donde ustedes tratan de descubrirme sino 
aquí, de donde los miro, riendo'. 

- iCómo! ¿Se imaginan ustedes que me tomaría tanto trabajo y 
tanto placer escribir, y creen que me obstinaría, si no preparara -con 
mano un tanto febril- el laberinto por el que aventurarme, con mi 
propósito por delante, abriéndome subterráneos, sepultándolo lejos de sí 
mismo, buscándole desplomes que resuman y deformen su recorrido, 
laberinto donde perderme y reaparecer finalmente a unos ojos que jamás 
volveré a encontrar? Más de uno como yo sin duda, escriben para perder 
el rostro. No me pregunten quien soy, ni me pidan que permanezca 
invariable: es una moral de estado civil la que rige nuestra 
documentación. Que nos dejen en paz cuando se trata de escribir. 109 
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Foucault como analista del discurso se vio precisado, a pesar de él mismo, a situar un 

conjunto de fronteras donde sí fue posible identificarlo, un lugar donde su rostro 

adquirió forma , espesor y profundidad, de modo que se produjo un perfil estructuralista 

poco deseado e incluso negado por él mismo pero al fin y al cabo, admitido no sólo por 

sus propias confesiones," °sino como producto de sus elaboraciones teóricas. Si no 

cómo entender la noción de enunciado como el "átomo constitutivo de la molécula del 

discurso' quizás ahora hubiéramos dicho el "gen constitutivo del cromosoma del 

discurso". ¿Es su microfísica una micropositivización de los elementos que constituyen 

la estructura general del discurso? ¿se trata de una sobredeterminación en última 

instancia de un cierto Orden del discurso sobre los otros discursos? ¿es su 

Arqueología del saber una matriz gramatical como la Logique de Port Royal? 

109 Foucault, La arqueología del saber. op., cit. , pp. 28 - 29. 
110 Véase Dreyfus y Rabinow, ambos autores sostienen que en un primer momento Foucault pasó del 
estructuralismo a la hermenéutica, ( 1979) sin embargo, según ellos un grupo de especialistas en Iiterarura y filosofia 
les aseguraron que Foucault nunca habia sido estrucruralista y que al mismo tiempo odiaba la interpretación y que 
por esa razón titularon su trabajo como Michel Foucault: más allá del estructuralismo y la hermenéutica, Dreyfus y 
RabinolV, afirman también, que Foucault no practicaba las ciencias humanas sino que se dedicaba al análisis del 
discurso, como un ámbito autónomo del exlerior. "Esta vez andábamos por un buen camino. Foucault nos dijo que 
el verdadero subtitulo de El orden de las cosas,{Las palabras y las cosas] era una Arqueología del estructuralismo. 
Ahora el lio consistia en que si bien su lenguaje y emoque estaban fuenemente influidos por la moda eSlructuralista 
en Francia, Foucault nunca postuló una teoria universal del discurso, sino que más bien intentó describir las fonnas 
históricas de las prácticas discursivas. Probamos el efecto de esta versión con Foucaul t y estuvo de acuerdo en que 
nunca fue estructuralista, pero que quizá no se resistió tanto como podia haberlo hecho a los avances seductores del 
vocabulario cstructuralista." (Aflchel Foucault: Más allá del estructuralismo y la hermenéutica. México. Ed 
UNAM, Instituto de Investigaciones Sociales. 1988, p. 7.) 
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Para algunos autores como Dreyfus y Rabinow, Foucault, se lee en clave 

estructuralista,111se escucha como estructuralista, escribe como estructuralista, está en 

un medio estructuralista , pero no es un estructuralista. ¿Cómo explicar esto? 

Si lo que se desea es tranquil izar conciencias Foucault puede ser perfectamente 

catalogado como estructura lista e incluso como positivista, pero no se gana nada con 

estas etiquetas, ni aún pretendiendo situarlo provisionalmente para entender sus giros 

posteriores. Foucault luchó permanentemente contra la fijación de su persona o su 

obra, deambuló entre las estructuras y la interpretación. 

En su propio discurso sobre El orden del discurso nos refiere a las dos partes 

que constituyen su análisis: por un lado, las descripciones críticas y por otro las 

descripciones genealógicas. Una la arqueología y otra la genealogía. 

La parte crítica del análisis se refiere a los sistemas de desarrollo del 
discurso; intenta señalar, cercar esos principios de producción, de 
exclusión, de rareza del discurso. La parte genealógica se refiere por el 
contrario a las series de formación efectiva del discurso: intenta captarlo 
en su poder de afirmación, y entiendo por esto no un poder que se 
opondría al de negar, sino el poder de constituir dominios de objetos, a 
propósito de los cuales se podría negar o afirmar proposiciones 
verdaderas o falsas. Llamemos positividades a esos dominios de objetos, 
y digamos para jugar una segunda vez con las palabras, que si el estilo 
crítico es la desenvoltura estudiosa, el humor genealógico será el de un 
positivismo alegre [ ... ) el análisis del discurso así entendido no revela la 
universalidad de un sentido, sino que saca a relucir el juego de la rareza 
impuesta con un poder fundamental de afirmación. Rareza y afirmación, 
rareza , finalmente, de la afirmación, y no generosidad continua del 
sentido, ni monarquía del significante. 

111 Coincidimos con Dreyfus y Rabinow en la clasificación que hacen del concepto de estructuralismo "Hay dos 
tipos de estructuralismo: el estructuralismo atomista, en el cual los elementos se especifican completamente al 
margen de su papel en un todo más e>.1enso (por ejemplo, los elementos del cuento popular en Propp) '! el 
estructuralismo diacrónico u holista, en donde lo que cuenta como elemento posible se define al margen del sistema 
de elementos, pero lo que cuenta como elemento real es una función de todo el sistema de diferencias del cual el 
elemento dado es parte. Foucault, [ ... 1 distingue de manera explícita su método del estructuralismo atomista. por lo 
que compararemos y contrastaremos su método arqueológico con el método del estructuralismo holista con el cual 
tiene un parecido más cercano. Lcvi-Strauss enuncia tal método de manera sucinta: 

I )definir el fenómeno bajo estudio como una relación entre dos o más ténninos reales o supuestos: 
2)construir una tabla de pem1Utaciones posibles entre estos ténninos: 
3)tomar esta tabla como objeto general de análisis el cual , sólo en este nivel , puede producir conexiones 
necesarias, siendo el fenómeno considerado al principio sólo una combinación posible enlIe otras. cuyo sistema 
completo debe ser reconstruido con anterioridad" Ibidem. pp. 15-1 6. 

Asimismo, se recomienda la lectura del texto de Frank, Malúred "Sobre el concepto de discurso en Foucault" en 
donde también establece lineas de parentesco con Lcvi-Strauss. en Michel Foucault, filósofo. op., cil.. pp.107- 115. 



y ahora, que los que tienen lagunas de vocabulario digan - si les 
interesa más la música que la letra- que se trata de estructural ismo.112 
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Más bien hay que entenderlo como un analista del discurso, quizá valdría decir, como 

un agonista del discurso, no en el sentido común de casi muerto, que se otorga a la 

palabra agonía, sino entendida etimológicamente, como lucha por la vida, como debate 

entre dos extremos. En tal sentido algunos explican su estrategia como una analítica

interpretativa. m 

Aquí, preferimos decir que pasó del análisis a la hermenéutica del discurso. Con 

lo cual no afirmamos que primero haya sido estructuralista y luego hermenéuta, sino 

más bien que transitó, del sujeto del enunciado a la enunciación del sujeto. 

Con justa razón se podría argumentar que la cuestión del sujeto siempre fue su 

preocupación. Sin duda, pero del sujeto borrado de Las palabras y las cosas al de la 

inquietud de sí hay un gran trecho, una transformación enorme que sólo quien quiera 

ver de una sola pieza a Foucault y su obra podría negarlo. 

De la metáfora que anunciaba para el hombre, no sólo su reciente aparición, 

sino sobre todo su fin , y que se borraría como en los límites del mar un rostro en la 

arena. Al rescate y promoción ' de nuevas formas de subjetividad que se enfrenten y 

opongan al tipo de individualidad que nos ha sido impuesta durante muchos 

siglos." 'I·Pasaron casi dos décadas y las olas marinas borraron muchos rostros en la 

arena, mas la huella del Otro aún permanece en el litoral incierto que Foucault describe 

presuroso frente a su muerte, mostrándonos que el sujeto 115 y los sujetos, su lengua, 

su acción y su discurso, persisten ahí. 

112 Foucault, El Orden del discurso. Barcelona, Ed. Tusquets, 1999, pp. 67-Ó8. 
113 Dreyfus y Rabinow, op. cil. "Al usar este nuevo método, que denominamos analítica interpretativa, Foucault 
puede mostrar cómo los seres humanos se han convertido, en nuestra cultura, en el tipo de objetos y sujetos que el 
estructuralismo y la hernlenéutica describen y analizan." lbidem. p. 8. 
114 Foucault, Hermenéutica del sujeto, Madrid, Ed La piqueta, 1994, 3 1. 
m Frente a la pregunta que se le formula a Foucault en el sentido de que si él se ha opuesto a que se hable de sujelO 
en general, él contesta lo siguiente: "No, no me he opuesto; quizá no lo he dicho en fo rma adecuada. Lo que he 
rechazado era precisanlente que se partiese de una teoría del sujeto previa -como la elaborada por ejemplo por la 
fenomenología o por el existencialismo- y que. a panir de esta teoría del sujeto, se plantcase la cuestión del saber. 
por ejemplo. cómo era posible una determinada forma de conocimiento. Lo que he intentado moslrar es cómo, en el 
interior de una determinada forma de conocimiento, el sujeto mismo se constituía en sujeto loco o sano. delincuente 
o no delincuente, a través de WI delerminado número de prácticas que eran juegos de verdad prácticas de poder. ele. 
Era necesario rechazar una deterntinada teoría a priori del sujeto para poder realizar este análisis de las relaciones 
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En síntesis, en la an~lítica del discurso Foucault se encuentra con un...sujeto que. es 

sólo posible a través del lenguaje es decir, ya no como el sujeto de la ilustración, sino 

como el ser de las palabras, por eso al final de Las palabras y las cosas él sitúa a la 

lingüística, la etnología y el psicoanálisis, como las "contraciencias" que más allá de 

fundamentar la existencia del sujeto, prescriben su desaparición, al plantear a las 

estructuras como constitutivas del sujeto. 

Coincidimos con Foucault y con aquellos que plantean que el gran motivo, su 

preocupación central y permanente fue el sujeto, "·sin duda, pero en sus primeros 

trabajos lo que le interesó no fue sólo describir, sino argumentar sobre la desaparición, 

el desvanecimiento, el borramiento del sujeto. Evidentemente que él cuestionaba esta 

desaparición en el discurso de las ciencias por su carácter opresor pero al mismo 

tiempo se entusiasmaba por el hecho de descubrir las regularidades y sus 

positividades que permitían dar cuenta del modo cuasi-€struclural, cuasi-universal de esos 

acontecimientos históricos y su desubjetivación. 

En la Historia de la locura, en el Nacimiento de /a clínica y sobre todo en Las 

palabras y las cosas de lo que uno se entera es de la existencia de ciertas estructuras 

discursivas que anteceden al sujeto, pero que también piensan y hablan por él. Es 

decir, que el sujeto es una especie de vehículo que se localiza en ciertas posiciones 

con relación al discurso, jamás es su operador. Lo que Foucault hizo con su analítica 

del discurso tuvo un efecto que rebasó su intención de mostrar el fin del sujeto 

empírico, universal y trascendental de la historia. Si bien contribuyó a descentrar, a 

desmitificar ciertas nociones metafísicas del sujeto, cayó en el extremo de reducirlo a 

un sujeto del discurso, donde el archivo como a priori histórico, más que representar 

un campo de posibilidades para la subjetivación, jugó el papel de ataúd, de un orden 

epistémico, de los sujetos en la historia. 

Pero a esta historia de la desubjetivación sobrevino una historia de la 

subjetivación, de esa analítica del discurso nació una hermenéutica, se trata de una 

que pueden existir entre la eOllStitueión del sujet9, o de las diferentes formas de sujeto, y los juegos de verdad, las 
prácticas de poder, etc."( lbidem., 122 y 123). 
11 6 Véase Martiarena Michel Foucaull Historiador de la subjetividad. México, Ed. ITESM-CEMlEI Equilibrista. 
1995. 
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ruptura del pensamiento, pero también de una continuidad, no es nada más una 

cuestión de énfasis, es precisamente hoy, frente a un nuevo siglo, ante un dominio 

globalizante que intenta reproducir una sola forma de pensamiento, que los últimos 

trabajos de Foucault se remiten a los inicios de la cultura occidental para situar nuestra 

subjetividad bajo otra mirada que entre otras cosas cuestiona el carácter 

individualizante y desubjetivizador que habita en cada uno de nosotros. 

Comprensión y hermenéutica 

Dado que nuestro argumento principal para este apartado refiere al carácter 

hermenéutico de Foucault, parece necesario intentar una aproximación al tema a fin de 

exponer las nociones más generales que componen el pensamiento hermenéutico, no 

se trata de agotar el conjunto de posiciones ni de exponer en forma crítica los 

elementos que lo constituyen, más bien se ofrece un panorama, una descripción 

histórica de las aportaciones, ya clásicas, que fundamentalmente vinculan a 

Schleiermacher y Dilthey 117 

Bajo el título de Comprensión y hermenéutica, Dilthey nos señala , en su obra El 

mundo Histórico, en qué consiste una determinada forma del conocimiento y cuáles 

son sus artes o técnicas. Sin embargo, cabe aclarar que por hermenéutica suelen 

entenderse cosas distintas, aunque no creemos forzar demasiado nuestra 

aproximación si nos apoyamos en Dilthey para mostrar algunos de sus rasgos 

principales. Nuestro panorama se puede abrir desde Schleiermacher, hasta 

Wittgenstein, pasando por Dilthey, Weber, Shutz, G. H. von Wright, Gadamer, Adorno, 

Horkheimer y otros. 

Para el conocimiento comprensivo la naturaleza humana no está adentro ni 

afuera, es decir no se trata de una introspección profunda como la que Nietzsche hace 

de la historia, según nos dice Dilthey. Tampoco se pretende que el conocimiento por 

muy racional o lógico que sea sustituya los hechos históricos, en una especie de 

117 La descripción histórica que a continuación se ofrece ha sido recogida de diferentes apartados de: Dilthey, Obras 
de Dilthey, El mundo Histórico, Tomo 7, México, Ed. FCE. 1978 
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dialéctica positiva encaminada a un bien absoluto de la razón . Mucho menos se busca, 

en los objetos que nos son dados a la razón, como fenómenos, encontrar el sentido 

último del comportamiento humano. 

La comprensión nos indica un tipo de conexión que va de la vida propia, (de una 

realidad interna inmediata) , a otra ajena mediante la interpretación y por último al 

conocimiento de la naturaleza. 118 Sólo a través de otros se puede tener la experiencia 

de lo individual en uno mismo. El argumento comprensivo se centra en el vínculo entre 

yo y otros, no se busca mostrar la relación lógica y finita del sujeto consigo mismo sino 

todo lo contrario la inconmensurabilidad de posibilidades del sujeto desde otros, en la 

misma proporción que las combinaciones del lenguaje son infinitas. 

La hermenéutica es, por lo pronto, el intento de penetrar en la vida del 
prójimo, de transmigrar a ella de entenderla como vida , lo cual supone 
una imaginaria traslación a su interioridad, porque la es siempre <mi 
vida>, y sólo como <mía> puedo entenderla en su realidad auténtica. ". 

Por lo que la comprensión no es una simple interpretación cualquiera sino es un 

proceso rodeado de condiciones y medios comunes. Si quiero comprender a Leonardo, 

cooperan a ello la interpretación de acciones, pinturas, dibujos y escritos, y todo ello en 

un proceso homogéneo unitario. '20 

Dilthey afirma que en la base de toda comprensión se encuentra en primer lugar 

el interés. Ya Adomo '2' es bastante claro al debatir con el racionalismo crítico y el 

positivismo empirista esta cuestión: para los primeros el conocimiento comienza con 

problemas, para los segundos con observaciones, ni uno ni otro, el conocimiento se 

inicia con interés. Asimismo, el interés surge de la relación con el otro, en modo alguno 

se trata de un problema introspectivo racional al estilo de Popper. Ni una cuestión de 

hipertensión subjetiva como en Nietzsche. Tampoco de un inductivismo empírico, o de 

la subsunción del individuo, de la historia a una lógica matemática. 

'" Dice Dilthey: "1. .. 1 nuestro comienzo tiene que j ustificarse por lo pronto sólo porque nos estamos dados a 
nosotros mismos, ante todo, de un modo inmediato; pero luego, lo que entendernos por medio de nosotros, son los 
demás hombres." (Teoría de las concepciones del mundo, México, Ed. CNA y A1 i=a editorial mexicana 1990. 
pp. 96-97.) 
119 Ibidem. 

120 Dilthey, Obras de Dilthey, El mundo Hislórico, Tomo 7, México, Ed. FCE, 1978. 
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hipertensión subjetiva como en Nietzsche. Tampoco de un inductivismo empírico, o de 

la subsunción del individuo, de la historia a una lógica matemática. 

El medio natural de la comprensión es el lenguaje sólo en él podemos 

aproximarnos a lo que no está en él , es decir al otro en su totalidad , en su subjetividad. 

Cuando afirmamos esto nos referimos a que pensamiento y lenguaje están implicados 

pero no son la misma cosa. De ningún modo se afirma que en el pensamiento no hay 

lenguaje o que no está constituido por éste, sino más bien que una cosa pienso y otra 

digo. Si no cómo entender que el lenguaje para Wittgenstein no es el medio natural de 

la ética. "La ética de ser algo, es sobrenatural y nuestras palabras sólo expresan 

hechos, del mismo modo que una taza de té sólo podrá contener el volumen de agua 

propio de una taza de té por más que se vierta un litro en ella ." 122 

Pero vayamos brevemente a la retrospectiva histórica que Dilthey123 nos ofrece 

para entender los orígenes de la hermenéutica. El autor plantea cuatro momentos 

fundantes: 1. El de las técnicas de interpretación de los griegos. 11. El del primer 

cristianismo. 111. Otro más en el Renacimiento y IV. El que denomina una hermenéutica 

científica. 

1. En un primer momento, las técnicas de interpretación se conocen desde la 

Grecia antigua, cabe decir que la palabra hermenéutica proviene del griego Hermes 

mensajero divino que lleva las decisiones o mensajes de los dioses. Ya el propio 

Homero realiza en sus obras un juego ingenioso de interpretación, entre poesía y 

narración histórica. Aunque quien tomó a fondo dicho asunto fue Aristóteles ya que 

buscó analizar las partes que componían a ciertos discursos revelando la forma interna 

y externa de la poesía. Pero no cabe duda de que fue la filología alejandrina la que dio 

un gran paso al recopilar y clasificar el legado griego. 

11. Posteriormente y como resultado del vínculo entre Antiguo y Nuevo Testamento 

surgió la interpretación de los libros sagrados. Interpretación que se hallaba entre la 

predicción del primero y el cumplimiento del segundo, entre las profecías y las 

122 Willgcnstcin, L. Conferencia sobre ética, Barcelona. Ed. I.C. E.-U.A.B.I Paidós, 1990. p.37. 
123 Véase Dilthey, op .. cit.. pp. 321-336. 
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prefiguraciones. La iglesia cristiana tenía que hacer uso de varios procedimientos 

frente a sus adversarios judíos. Podemos encontrar dos interpretaciones cristianas que 

tiene su base en la disputa entre la escuela teológica alejandrina y la antioqueña, por 

una parte, la interpretación alegórica de Filón, Justino, Ireneo y Tertul iano. Y por otro 

lado la escuela griega de Antioquia, con principios histórico-gramaticales totalmente 

opuestos. 

111. El Renacimiento trae consigo una separación con respecto de la antigüedad 

clásica y cristiana. La interpretación se refería a estudios gramaticales, reales e 

históricos, que debían trabajar con noticias y restos. Se establecen dos corrientes de 

interpretación: la de las obras clásicas y la de los escritos bíblicos. Aunque la 

constitución definitiva de la hermenéutica se debe a la interpretación de la Biblia. Y el 

primer trabajo importante es la e/avis de Flacius (1567). Flacius se había visto 

envuelto en una lucha entre protestantes y católicos. Donde los primeros 

argumentaban sobre la imposibilidad de deducir una interpretación suficiente y 

universalmente válida del texto bíblico para fijar una sola interpretación. Mientras los 

católicos se fijaban en el derecho de la tradición para dar su interpretación. En vista de 

esta polémica Flacius se vio en la necesidad de demostrar hermenéuticamente la 

posibilidad de una interpretación de validez universal , lo cual le llevó a la elaboración 

de los medios y reglas para su solución. El método consistía en que si un intérprete 

encuentra dificultades con su texto dispone de un recurso sublime: la conexión bíblica 

que se da en la religiosidad cristiana viva. Que dicho en otras palabras no es más que 

un caso del principio según el cual todo proceso interpretativo implica, como un factor 

del mismo, la interpretación a base de la conexión real. Aunque también se deben 

agregar a este principio de carácter religioso otros de tipo intelectual como son la 

interpretación gramatical , la intención y composición de toda la obra, así como mirarla 

en un sentido literario, también como composición y sus elementos efectistas. Ya el 

propio Flacius está al tanto de que de una manera general , las diversas partes de un 

todo se hacen inteligibles por su relación con este todo y sus demás partes. Según 

Melanchthon y Flacius toda obra ha sido fabricada según reglas, y debe ser 

comprendida también según reglas. 
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Con las noticias extraídas de una biblioteca de Halle, Baumgarten junto a los 

intérpretes de los países bajos, los libre pensadores ingleses y los exégeta s del 

Antiguo Testamento y con base a la etnografía, superó la hermenéutica de Flacius. 

También contribuyeron los trabajos de Semler y Michaelis, rompiendo, el primero, con 

el modelo único o canon neo-testamentario, para proponer una comprensión de cada 

escrito en su carácter local y redujo toda la hermenéutica a dos partes capitales: 

interpretación por el uso del lenguaje y por las circunstancias históricas, con lo que 

permitió la liberación de la hermenéutica respecto al dogma. Asimismo en esa época 

se fundó la escuela histórico-gramatical. 

IV. Todo lo anterior dio paso a Schleiermacher (1768-1834) y su hermenéutica 

quien con su capacidad filológica y filosófica muestra cómo, a pesar de los grandes 

esfuerzos de Meier por construir una hermenéutica general (Unión entre hermenéutica 

clásica y bíblica) un "arte interpretativo general", no es posible encontrar ciencias 

nuevas según puntos de vista arquitectónicos o de pura simetría. 

Con las interpretaciones de las obras de arte de Winckelmann, con el trabajo 

endopático de Herder para reconocer el alma de épocas y pueblos, con la filología 

estética de Heyen y Wolf se labró el camino al lado de la filosofía trascendental 

alemana que trataba de marchar tras lo dado en la conciencia a una capacidad 

creadora que, actuando unitariamente, inconsciente de sí misma, produce en nosotros 

toda la forma del mundo. Por una parte toda la experiencia interpretativa, filológica y 

estética y por otra la filosofía trascendental , de ahí surgirá una hermenéutica científica. 

La hermenéutica anterior a Schleiermacher era un cúmulo de reglas donde cada 

regla en particular estaba contenida en un mismo objetivo de interpretación de validez 

universal. Si bien se distinguían claramente las funciones que cooperaban en la 

interpretación, tales como: la interpretación gramatical , la histórica, la retórico-estética, 

y la real. Donde todas ellas manipuladas, por así decirlo, por la capacidad filológica se 

habría cobrado conciencia del uso de las reglas bajo las cuales tenían que operar 

dichas funciones. 
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Pero para Schleiermacher no se trataba simplemente de reglas, sino de comprender, el 

sentido de la acción con arreglo a fin , y de ahí dedujo la posibilidad de una 

interpretación de validez universal. La comprensión significaba para él tratar al texto 

literario como una producción viva , es decir el proceso creador llena de vida la 

condición para el conocimiento del otro proceso que consiste en comprender el 

conjunto de la obra partiendo de los signos escritos, pasando al propósito y la índole 

espiritual de su autor. Construye una conexión viva en donde comprender e interpretar 

reconocen en los textos el espíritu de sus autores. Otro aspecto que influyó en la tarea 

de Schleiermacher fue el desarrollo de las investigaciones histórico-psicológicas de sus 

contemporáneos, mismas que él aplicó en sus investigaciones filológicas. 

Ya Schiller, Humboldt y los hermanos Schlegel habían pasado de la 

comprensión de la poesía a la del mundo histórico. Fue precisamente Federico 

Schlegel quien impulsó a Schleiermacher en el arte filológico y en su inmenso propósito 

de traducir a Platón. La manera de comprender al filósofo griego consistía en situarlo 

como un artista. La interpretación consistía en entender su filosofar y la forma artística 

de sus obras. La filosofía de Platón es para la interpretación, vida, que proviene de la 

conversación y la exposición por escrito, en donde esta última no es más que la fijación 

en la memoria. Por eso tiene que ser diálogo, de modo que obligue a una recreación de 

la forma viva de las ideas. Pero simultáneamente cada diálogo de Platón anuncia uno 

nuevo y sólo se entiende en relación con el anterior con lo que enlaza las diversas 

partes de su filosofía. Es así como se puede averiguar la intención más profunda de 

Platón, es cuando, según Schleiermacher, se produce la comprensión real del filósofo. 

De acuerdo con Dilthey ' 24 las siguientes son las proposiciones más relevantes 

formuladas por Schleiermacher para el desarrollo ulterior de la hermenéutica: (para 

facilitar una exposición sintética las hemos ennumerado) 

1. Toda interpretación de obras escritas no es más que el desarrollo del proceso de 

comprender que se extiende sobre toda la vida y que se refiere a todo género de 

discurso escrito. 

114ldcm. 
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2. El análisis del comprender constituye la base para la fijación de reglas de la 

interpretación. 

3. La comprensión debe hacerse a la par del análisis de la producción de las obras 

literarias a fin de determinar los medios y los límites de la interpretación. 

4. Una interpretación de validez universal puede derivarse de la naturaleza de 

comprender. 

5. Entre intérprete y autor no se enfrentan dos hechos incomparables, ambos se 

han formado sobre la base de la naturaleza humana general , lo que posibilita la 

comunidad de los hombres en el discurso y la comprensión. 

6. Las diferencias individuales no dependen de aspectos cualitativos de las 

personas, sino son diferencias de grado en sus procesos psíquicos. 

7. Al colocar en tanteo el intérprete su propia vida en un mundo histórico puede 

acentuar ciertos procesos psíquicos y posponer otros, provocando así, dentro de sí, 

una reproducción de la vida ajena. 

8. El aspecto lógico de comprender consiste en una cooperación de la inducción, 

de la aplicación de verdades generales al caso particular y del método comparado. 

9. La dificultad de todo arte interpretativo (círculo vicioso) reside en que cualquier 

obra tiene que ser comprendida a partir de las palabras y de sus combinaciones 

pero la comprensión plena del detalle presupone ya la comprensión del conjunto. 

10. Lo anterior se resuelve12S (Schleiermacher en la introducción de la República de 

Platón) de la siguiente manera: Se hace una sinopsis de la articulación, que se 

puede comparar a una lectura ligera, se abarca la conexión entera tanteando, se 

aclaran las dificultades, y se mantienen reflexivamente todos aquellos pasajes que 

suministran un atisbo de la composición . Entonces empieza propiamente la 

interpretación. Teóricamente tropezamos aquí con los límites de toda interpretación 

l2.l Gadamer le llamarla a un procedimiento similar El circulo de Verstehen (el circulo de la comprensión) lo que el 
afirma es: "Conocemos este proceso a partir del aprendizaje de lenguas eX1ranjeras. Allí aprendemos que debemos 
'construir' una frase antes de intentar comprender el significado de algunas palabras. Este proceso de construcción 
está dirigido )'a por una expectación de sentido que surge de lo precedente. Claro está que debe corregirse dicha 
expectativa si el texto lo exige. Esto quiere decir que la expectativa es cambiada y que el texto es reagrupado bajo 
otra perspectiva de sentido para la unidad de su significado. De esta manera transcurre el movimiento de la 
comprensión (Verstehen) siempre del todo a la pane y vuelta al todo. La tarea es ampliar la unidad del sentido 
comprendido en circulas concéntricos. El acuerdo de todas las panes con el todo es el criterio permanente para la 
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que cumple con su tarea sólo hasta un cierto grado, de suerte que todo comprender 

es siempre relativo y jamás se puede agotar. Individum est ineffabile. 

Para concluir este recorrido histórico, cabe decir que para Schleiermacher la 

finalidad última del método hermenéutico consiste en comprender al autor mejor de lo 

que él mismo se comprendió. Una proposición que es consecuencia necesaria de la 

teoría de la creación inconsciente, nos dice finalmente Dilthey. 

Ahora presentamos también de modo resumido las seis proposiciones y las tres 

aporías que sobre comprensión y hermenéutica Dilthey nos ofrece en su misma obra El 

mundo histórico: 

Para Dilthey la comprensión es una forma de conocer, en sentido amplio, que busca 

un saber de validez universal. Y la hermenéutica es el arte, la técnica de interpretar 

escritos. 

1. Llamamos comprender al proceso en el cual se llega a conocer la vida psíquica 

partiendo de sus manifestaciones sensiblemente dadas. 

2. Por muy diversas que puedan ser las manifestaciones sensiblemente captables 

de la vida psíquica, su comprensión debe poseer las características comunes 

impuestas por las condiciones, ya indicadas, de este modo de conocer. 

3. Interpretación es la comprensión técnica de manifestaciones de vida fijadas por 

escrito. 

4. a) Es necesario que el arte de los intérpretes geniales se fije en las reglas 

contenidas en sus métodos o en las que ellos mismos elevaron a conciencia. 

Porque todo arte humano se afina, mejora y supera en su aplicación si se consigue 

transmitir en alguna forma el resultado de la vida del artista. 

b) Pero la brevedad de la vida nos impone la reducción del camino mediante el 

establecimiento de los métodos y las reglas aplicadas en ellos. Denominamos 

hermenéutica a esta técnica para la comprensión de manifestaciones de vida fijadas 

por escrito. 

rectitud de la comprensión. La suspensión de tal acuerdo significa el fracaso de la comprensión. (en Mardones )' 
Ursúa, Filosofía de las ciencias humanas)' socialc<, México, Ed Co)'oacán, 1999, pp. 69-70. 
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5. Comprender en el sentido más amplio en que hay que presentarlo ahora, 

constituye el método fundamental para todas las operaciones de las ciencias del 

espíritu. Así como en las ciencias de la naturaleza el conocimiento de las leyes es 

posible únicamente mediante el número y la medida, aplicados a las experiencias y 

a las reglas contenidas en ellas, así también en las ciencias del espíritu toda 

proposición abstracta sólo se puede justificar por su referencia a la vida anímica, tal 

como se nos da en la vivencia y en la comprensión. 

6. Si el comprender resulta fundamentador para las ciencias del espíritu tenemos 

que el análisis epistemológico, lógico y metódico del comprender representa una de 

las tareas principales para la fundación de las ciencias del espíritu. 

Aporías: 

1. Cada uno está como encerrado en su propia conciencia individual , y esto 

comunica a toda captación su subjetividad. Ya el sofista Gorgias ha formulado así 

este problema: de existir un saber tampoco el sabedor podría comunicárselo a 

nadie. De este modo se acaba con el problema y el pensamiento. Es menester 

buscar la solución. La posibilidad de captar algo extraño representa uno de los 

problemas gnoseológicos más hondos. ¿Cómo es posible que una individualidad 

logre una comprensión objetiva y universalmente válida de las manifestaciones de 

vida individuales extrañas que se le dan sensiblemente? La condición a la que se 

halla ligada esta posibilidad nos dice que en ninguna manifestación individual se 

puede presentar algo que no se contuviera también en la vida que trata de captarla. 

En todos los individuos encontramos las mismas funciones y las mismas partes 

constitutivas y sólo por el grado de su fuerza se diferencian las disposiciones de los 

diversos hombres. El mismo mundo exterior se refleja en sus imágenes 

representativas. Por lo tanto, tiene que contenerse en la vida una facultad 

2. De los detalles el todo, del todo, a su vez, el detal le. Ya la totalidad de una obra 

exige la marcha a la individualidad del autor, a la literatura con la que se halla en 

conexión. El método comparado me hace comprender .ca obra singular y hasta 
AU\ XOCHl!ílilu I SLII ",,'~ lJE I NfOR~IACI 

RGHIVO HISTORICO 
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cada frase con más hondura que como la comprendía antes, Así pues, la 

comprensión partiendo del todo, mientras que, a su vez, el todo partiendo de los 

detalles. 

3. Ya cada estado anímico singular es comprendido por nosotros partiendo de las 

excitaciones exteriores que lo provocaron. Comprendo el odio partiendo de la 

intervención dañosa en una vida. Sin esta referencia me sería imposible 

representarme las pasiones. Resulta, pues, que el medio es imprescindible para la 

comprensión. Llevada al extremo, la comprensión no se diferencia de la explicación, 

en la medida en que ésta es posible en este dominio. Y la explicación tiene, a su 

vez, como supuesto la consumación del comprender. 126 

Para concluir este apartado cabe mencionar que en la actualidad hay por lo menos dos 

corrientes hermenéuticas importantes, la que partiendo de Dilthey y de su concepción 

de las ciencias del espíritu plantea que la facultad de comprensión está en el hombre 

entero, que los aciertos o errores de las ciencias no dependen exclusivamente de la 

inteligencia humana, sino de las condiciones y la fuerza de la vida personal. Se trata de 

una vida espiritual interesada, "- sin ninguna finalidad ulterior de conocer la conexión 

total - , por lo singular y efectivo en ese mundo espiritual , y con la comprensión está 

ligada para ella la tendencia práctica en juicios, ideales y normas." 127y por otra parte, la 

postura representada por Gadamer que sitúa 

[ .. . ) lo más profundo del problema [como) esencialmente inherente al 
límite del lenguaje. Siento que es un enigma lo que en otros ámbitos de 
investigación -pienso sobre todo en el psicoanálisis- juega un gran papel. 
Es la conciencia de que cualquier hablante, en cualquier instante en que 
esté buscando la palabra correcta - es decir, la palabra que alcanza al 
otro-, tiene al mismo tiempo la conciencia de que no termina de 
encontrarla. Siempre pasa de largo una alusión, una tendencia más allá 
de lo que realmente en el lenguaje, apresado en palabras, alcanza al 
otro. Un insatisfecho deseo de la palabra pertinente, probablemente esto 

126 Nota del traductor. General mente Dilthey opone "e"plicar" a "comprender" como cosa propia la primera de las 
ciencias de la naturaleza, y la segunda, de las ciencias del espíritu. Aquí parece usar la eXl>rcsión "explicar", 
pasajeramente, en el sentido de aclaración exhaustiva. (Dilthey, op .. cit.) 
127 Dilthey , W .. Introducción a las ciencias del espíritu. Madrid , Ed. Alianza Universidad. 1980. p. 82. 



sea lo que constituye la vida y la esencia verdadera del lenguaje. Aquí se 
muestra un estrecho lazo entre la imposibilidad de cumplir este deseo, el 
desir (Lacan) y el hecho de que nuestra propia existencia humana 
discurre en el tiempo y perece. 121 

83 

El tono schleiermacheriano'29 de Dilthey tiene profundos ecos kantianos, así como la 
adscripción más contemporánea de Gadamer la podemos referir a Heidegger. 

Foucault: una exégesís del discurso ético 

Si partimos de "la sospecha de que el lenguaje no dice exactamente lo que dice"'30 que 

al contrario lo que el lenguaje expresa, no tiene que ver necesariamente con lo que 

dice. Inmediatamente nos formulamos la siguiente pregunta ¿Y qué es lo que el 

lenguaje expresa? Podríamos contestar que su constante incapacidad para decir. 

Dicho de otro modo la necesidad permanente de hablar, de escribir y pensar son 

formas del lenguaje que ni se inician ni terminan en él. Cuando el sujeto habla o piensa 

no está en el lenguaje sino en sus límites. ¿Entonces cómo es que el sujeto se 

constituye? 

La idea que aquí sostenemos es que Foucault, como ya hemos mencionado, dio 

un giro hermenéutico a sus reflexiones históricas, y en tal sentido sus investigaciones 

sobre el sujeto, particularmente relacionadas con la sexualidad establecieron un corte 

con su pensamiento anterior. Dicho de otro modo, la sexualidad en un primer momento 

foucaultiano es un dispositivo represor, cierta tecnología del yo, es decir, ciertos 

discursos que el sujeto mismo se va a decir desde otros discursos para controlar su 

121 Gadamer, Hans-Georg, Arle y verdad de la palabra, Barcelona, Ed. Paidós, 1998, pp. 148-149 . 
• 29 Es necesario decir que Schleiermacher aparte de conocer personalmente a Kant era reconocido. por si mismo y 
otros, bajo su tutela filosófica . Son varias las cuestiones donde el hermeneuta discrepó de su maestro, 
particularmente en relación a la noción kantiana de libenad y por supuesto a lo relativo a los deseos y afectos. 
Como muestra de su afmidad kantiana Schleiermacher impide el acceso de Hegel a la Academia de las Ciencias, al 
considerar que su filosofia especulativa representaba una forma de despotismo. Y es precisamente Hegel quien le 
reprocha su acriticidad con respecto a Kant ya que según el filósofo de la dialéctica, Schleiermacher acepraba "la 
reducción del conocimiento al reino de objetos finitos y luego busca[baJ ir más allá de esa reducción al nivel de la 
intuición y del sentimiento". (Veáse: Aamarique, Lourdes Schleiermacher. La filosofia frente al enigma del hombre. 
Navarra, Colección filosófica Núm. 146. Ed. EUNSA, 1999. p.36 . 
• 30 Foucault, Michel, critica a las técn icas de interpretación de Nietzsche, Freud y Marx. casi en los mismos 
términos Gadamer expresa : "El lenguaje, la sospecha de ideología o incluso la sospecha de metafisica son hoy en 
dia giros tan usuales que hablar de la verdad de la palabra equivale a una provocación" en Arte v verdad de la 
palabra, op., cit. , p.15. 
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cuerpo. Se podría decir que la sexualidad, contemporánea, es algo así como un 

discurso ideológico represor. 

El giro hermenéutico de Foucault fue acompañado también de un cambio en sus 

preocupaciones históricas. Trasladó su mirada de la época victoriana y nuestros 

cristianos días, al mundo helénico y romano anterior al cristianismo. Como él mismo 

dice se "aburrió' de pensar como lo había hecho hasta entonces y simultáneamente se 

dio cuenta de que "sabría por adelantado lo que querría decir y en el que no habrá más 

remedio que decirlo. Ésa es una muestra de envejecimiento. [Ahora se propone 

trabajar] pensar otra cosa que lo que se había pensado antes. [No se trata de un 

recóndito interés por hechos históricos antiguos sino de] la historia de las relaciones 

que el pensamiento contrae con la verdad.,,'3' 

Parece que, parafraseando a Kant, Foucault había sentado a la historia en el 

banquillo de los acusados, y como un juez que interroga al testigo con un cuestionario 

donde las preguntas conducen a respuestas preconcebidas. Sabía, con anticipación, el 

veredicto. Sus técnicas e instrumentos de investigación servían para decir lo que él ya 

pensaba, se adivinaba sólo. Se trataba, entonces de pensar fuera de lo dicho, de 

bordear con el lenguaje otro lindero del pensamiento y no de repetirse. Lo que había 

resultado creador (al grado que algunos se han preguntado si lo dicho por él no es más 

que una ficción) 132 se convertía en un fluido que inyectaba cierta lógica paralizante a la 

historia. 

Lo que él hizo en la Historia de la locura y en Vigilar y castigar, fue 

problematizar'33 a partir de cierto dominio empírico determinadas prácticas 

institucionales y conocimientos, es decir, partió del "problema" que dichas nociones, 

locura, vigilancia y castigo planteaban a los otros. Lo que más recientemente le 

interesa, en la sexualidad es el problema que ésta plantea a los mismos individuos, o 

"al menos a los hombres de la Antigüedad." Lo que antes importaba era saber cómo se 

131 Foucault, Michel, " La inquietud de la verdad" en Francois E. (entrevista) Revista Historias Num. 10, julio-

~¡tie mbre de 1985, México, !NAH ., ". . . _ 
Vcáse, Raymond Bellour, 'Sobre la ficclon , en Michel Foucault FI lósofo, op., Clt. , pp.14)-1 52. 

\33 "Problematización no quiere decir representación de un objeto preexistente, ni tampoco la creación por el 
discurso de un objeto inexistente: problematización es el conjunto de prácticas discursivas que hace que cualquier 
cosa entre en el juego de lo verdadero o lo falso y la consti tuya como un objeto para el pensamiento. sea bajo la 
forma de la reflexión moral, del conocimiento científico. del anál isis politico, etcétera." Foucaull Ibidem 
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gobernaba a los individuos, "cómo se gobernaba a los locos", ahora interesa saber 

"cómo gobernarse a uno mismo."'34 

Aunque también como él mismo reconoce le interesaba situar cierto tipo de 

experiencias, tales como, la locura, en el cuadro de la enfermedad mental , de la 

psiquiatría y el mundo de los asilos. Más acá, lo que se busca es mostrar cómo el 

gobierno de sí mismo se integra a una práctica de gobierno de otros. Por una parte, se 

ilustra cómo se constituye el sujeto como una experiencia, digamos que está en el 

terreno de las empiricidades. Y por otro lado, cómo se da la relación del yo con los 

otros, se acude al ámbito de la subjetividad, o mejor dicho se pasa de los discursos, los 

enunciados que dicen al sujeto, a los discursos del mismo sujeto en relación a sí 

mismo y los otros. Podríamos decir, "metodológicamente", que en una primera 

instancia las técnicas de la explicación tensan el entendimiento de una forma de 

subjetivación. En un segundo momento, las técnicas de interpretación (hermenéutica) 

permiten conocer los procesos de subjetivación. 

Efectivamente en la analítica de Foucault no hay una teoría previa del sujeto, 

como él reclama al existencialismo y a la fenomenología, lo que hay es un régimen 

discursivo, epistemes, que como en el modelo o canon neo-testamentario de la 

hermenéutica renacentista, encuentra, en la signatura divina, en la representación o en 

la crítica, la matriz que dicta y regula todos los discursos que rigen y constituyen las 

positividades llamadas seres, individuos o sujetos. No es que no haya sujeto sino que 

éste va y viene en distintos discursos. El hombre y el niño aparecen en la Ilustración, 

pero también desaparecen, uno como rostro que se borra en la arena y otro como 

diluido por expedientes, normas y disciplinas escolares. Se trata del sujeto del discurso, 

el que el discurso nos dice, conforme a reglas según cada época. Efectivamente, como 

Foucault lo pretende, no hay una teoría previa al sujeto, lo que hay es una teoría previa 

a las teorías previas del sujeto Si no ¿cómo entender la Arqueología del saber? 

Lo que muestra Foucault en su obras analíticas es la regularidad de las 

regularidades que localiza, y luego generaliza en la historia como epistemes, aunque 

siempre bajo la presencia incierta de sujetos que no se dejan atrapar en sus 

'34 ldcm. 
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dispositivos de poder más propios de la razón pura que de la práctica, es decir del 

archivo histórico como a priori. 

En tal sentido y tratando de argumentar a favor de cierta "congruencia teórica", 

se podría decir que él no hace hermenéutica sino genealogía de cierta hermenéutica 

del sujeto hecha por los mismos personajes que retoma de la Antigüedad 

grecorromana. 

Según Abraham y Davidson el itinerario de Foucault es el que va de los 

dominios de saber: arqueología; a los tipos de normatividad: genealogía; a las formas 

de subjetividad: ética.'35 

Por lo menos dos discrepancias nos provoca este itinerario, la primera 

contradice algo que ya ha sido planteado en esta investigación y es que para nosotros 

como para el propio Foucault, el tema constante de sus investigaciones ha sido el 

sujeto, no se trata de una recuperación tardía de sus escritos maduros. 

Quisiera decir antes que nada, cuál ha sido la meta de mi trabajo durante 
los últimos veinte años. No ha consistido en analizar los fenómenos del 
poder ni en elaborar los fundamentos de tal análisis. Mi objeto, por el 
contrario ha consistido en crear una historia de los diferentes modos de 
subjetivación del ser humano en nuestra cultura . Me he ocupado, desde 
este punto de vista, de tres modos de objetivación que transforman a los 
seres humanos en sujetos. 

Primero están los modos de investigación que tratan de otorgarse 
a sí mismo el estatus de ciencia; por ejemplo, la objetivación del sujeto 
hablante en la gramática general, la filología y la lingüística. ° bien este 
primer modo, la objetivación del sujeto productivo, del sujeto que trabaja, 
en el análisis de la riqueza y la economía. 0 , un tercer ejemplo, la 
objetivación del mero hecho de estar vivo en la historia natural o en la 
biología. [Las palabras y las cosas]. 

En la segunda parte de mi obra, estudié la objetivación del sujeto 
en lo que llamaré las 'prácticas divisorias'. El sujeto se encuentra dividido 
en su interior o dividido de los otros. Este proceso lo objetiva. Algunos 
ejemplos son el loco, el cuerdo, el enfermo y el sano, los criminales y 'los 
buenos muchachos'. 

Finalmente, he querido estudiar -es mi trabajo actual- el modo en 
que un ser humano se convierte a sí mismo o a sí misma en sujeto. Por 

'" Abraham, T. "La se:l.'Ualidad en el uso de los placeres" en Foucault y la ética, Abraham, T.. Mallea G., Páez A. , 
Chibán. E., y otros, Buenos rures, Ed Biblos. 1988, p.40. Davidson. Amold ... Arqueología. genealogía. ética" en 
Foucault Couzens David (Compilador), op., eil.. pp. 243-266. 



ejemplo, elegí el dominio de la sexualidad - el modo como los hombres 
aprendieron a reconocerse a sí mismos como sujetos de 'sexualidad'. 

Así el tema general de mi investigación no es el poder sino el 
sujeto. ' 36 
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Ciertamente como dicen, cada uno por su lado, Davidson y Abraham, su tema se 

ubica en los dominios de saber y de la normatividad, pero no en sí mismos sino con 

relación al sujeto. 

Se puede decir que se trata, en un primer momento, de las regularidades de los 

distintos saberes (arqueología), y en otro momento de las regularidades normativas 

(genealogía), ambas en torno a las formas de subjetividad. Estamos en el campo de las 

epistemes, las prácticas discursivas y los dispositivos de poder. 

"En cambio, el estudio de los modos por los cuales los individuos son llevados a 

reconocerse como sujetos sexuales me planteaban muchas más dificultades."137 Para 

empezar Foucault se deshace de la noción de "hombre de deseo" proveniente de la 

tradición cristiana porque según él en la Antigüedad griega y romana no se pensaba en 
esos términos. Y por otra parte incluye la de sexualidad, porque de acuerdo a sus 

planteamientos ésta es una preocupación válida que conduce sus investigaciones 

desde el presente. 

No se trata de hacer una "[ ... ] historia de los conceptos sucesivos del deseo de 

la concupiscencia o la libido, sino analizar las prácticas por las que los individuos se 

vieron llevados a prestarse atención a ellos mismos, a descubrirse, a reconocerse y a 

declararse como sujetos de deseo, [ .. .]" '36 

Para Foucault el nuevo proyecto de historia de la sexualidad consistía en: 

El proyecto era por lo tanto el de una historia de la sexualidad como 
experiencia -si entendemos por experiencia la correlación, dentro de una 
cultura, entre campos del saber, tipos de normatividad y formas de 
subjetividad. 

Hablar así de la sexualidad implicaba liberarse de un esquema de 
pensamiento que entonces era muy común: hacer de la sexualidad una 
invariable y suponer que, si toma en sus manifestaciones formas 
históricamente singulares, lo hace gracias a mecanismos diversos de 

'''' Foucault, "El sujeto y el poder" en Dreyfus )' Rabinow. op .. cit.. p. 227. 
137 Foucault, Historia de la sexualidad, El uso de los placeres, T.2, México, Ed Siglo XXI . 1986, p. 8. 
131 Ibidem, p.9 



represión, a los que se encuentra expuesta sea cual fuere la sociedad; lo 
cual corresponde a sacar del campo histórico al deseo y al sujeto del 
deseo y a pedir que la forma general de lo prohibido de cuenta de lo que 
puede haber de histórico en la sexualidad. 139 
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La segunda discrepancia con Davidson y Abraham es que si bien, por así decirlo, el 

saber es a la arqueología lo que la normatividad a la genealogía, de ninguna manera 

se puede pensar que subjetividad representa para la ética lo mismo. Es decir, no se 

afirma la inexistencia de relación entre uno y otro concepto, pero arqueología y 

genealogía son formas de conocer y aunque conocemos desde diversas posturas 

éticas, la forma de conocer que Foucault se plantea es desde la hermenéutica. 

Ya el propio Foucault en El uso de los placeres se propone, al considerar que su 

intención de estudiar la experiencia de la sexualidad a partir del siglo XVIII requería un 

trabajo histórico y crítico, la idea de hacer una: 

[ ... ] genealogía, buscar cómo los individuos han sido llevados a ejercer 
sobre sí mismos, y sobre los demás, una hermenéutica del deseo en la 
que el comportamiento sexual ha sido sin duda la circunstancia, pero 
ciertamente no el dominio exclusivo. En suma: para comprender cómo el 
individuo moderno puede hacer la experiencia de sí mismo, como sujeto 
de una "sexualidad", era indispensable despejar antes la forma en que, a 
través de los siglos, el hombre occidental se vio llevado a reconocerse 
como sujeto de deseo. 140 

En una entrevista Foucault (1977) definía su tarea genealógica, frente a la 
pregunta: 

[ ... ] ¿cómo situaría usted entonces la aproximación genealógica? ¿Cuál 
es su necesidad como interrogación sobre las condiciones de posibil idad, 
las modalidades y la constitución de los <objetos> y de los dominios que 
sucesivamente ha analizado? 

Quería ver cómo se podían resolver estos problemas de 
constitución en el interior de una trama histórica en lugar de reenviarlos a 
un sujeto constituyente. Es preciso desembarazarse del sujeto mismo, es 
decir, llegar a un análisis que pueda dar cuenta de la constitución del 
sujeto en la trama histórica. Y es eso lo que yo llamaría genealogía, es 
decir, una forma de discursos, de los dominios de objeto, etc., sin tener 
que referirse a un sujeto que sea trascendente en relación al campo de 

139 [b'A 8 Iu.. , p. 

140 Ibi<i, p. 9. 



los acontecimientos o que corre en su identidad vacía a través de la 
historia. '" 
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Sin duda los textos de Foucault ofrecen diversas aproximaciones a sus nociones 

teóricas y éstas se adecuan más o menos a sus preocupaciones vigentes y en otros 

casos son desechadas. La noción misma de genealogía'·2 estuvo más bien referida a 

sus trabajos sobre poder, instituciones y normas, aunque representa un sentido más 

histórico que estructural no deja de revelar una forma de conocimiento distinto, aunque 

no excluyente, de la hermenéutica. Al contrario podríamos decir que arqueología y 

genealogía son dos partes del procedimiento hermenéutico. 

La arqueología corresponde a la delimitación de las reglas con relación a un 

saber o saberes desde donde se va a interpretar un determinado texto, mismas que 

surgen del propio contexto histórico delimitado por las regularidades ausentes o 

presentes alrededor de ciertos textos. Este tipo de exégesis se hace sin partir de un 

modelo o canon determinado. Lo que hace Foucault, tampoco extrae del análisis de 

ciertas épocas un patrón que sirva de guía para todas, una especie de regla metódica 

que permita analíticamente encontrar el régimen perpetuo para las palabras y las 

cosas. El principio de la búsqueda de reglas extraídas de los saberes y otros elementos 

del texto es sin duda una cuestión hermenéutica. 

La genealogía establece los rizos de los que penden un conjunto de sucesos 

históricos, delimita las líneas de continuidad y ruptura entre ciertos conceptos con 

relación a ellos mismos y otros. No busca un origen, esencia o fundamento último 

donde situar las series de un acontecimiento histórico, tampoco establece las bases 

inciertas de un continuo interpretar sin establecer un régimen de verdad. La verdad 

hermenéutica es relativa a las condiciones de los juegos del lenguaje Es un 

acontecimiento que ocurre en un devenir permanente de acciones. Sin duda para 

Foucault fue esto. Pero también, algo más delimitado por un archivo como a priori 

141 Foucault, "Verdad y poder" en Foucault, La microfisica del poder, Madrid, Ed. La piqueta 1980. p. 181 . 
,.2 Por genealogía Foucault entiende diversas cosas que van desde: el trabajo meticuloso y documentalista sobre 
sendas embrolladas, que imponen la tarea de percibir la singularidad de los sucesos, localizándolos donde menos se 
espera y en lo que pasa desapercibido. para captar su retomo. Hasta la consideración de que la genealogía se opone a 
un despliegue ",etahistórico de las significaciones ideales y de los indefinidos teleológícos. Se opone a la búsqueda 
del <origen>. O la consideración de que la genealogía es la relación entre conocimientos eruditos y memorias 
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histórico, es decir como un conjunto de reglas positivas que dan paso a los procesos 

históricos. Además, de ser, la genealogía, el carrusel histórico de los dispositivos de 

poder. Archivo como a priori y dispositivos de poder representan para la genealogía, 

como hermenéutica, un exceso positivista de Foucault. 

Baste decir que la propia concepción de regularidades epistémicas propia de 

Las palabras y las cosas y La arqueología del saber, así como, el carácter apriorístico 

de su noción de archivo histórico, lindan entre el empirismo y el racionalismo. 

Por un lado, una arqueología, que sin dejar de interesarse por el sujeto, busca 

en los enunciados inscritos en los saberes, las regularidades que dan paso a 

determinadas formaciones discursivas en donde se localizan los significantes que 

expresan al sujeto como una de tantas positividades. Por otra parte, una genealogía 

que nos presenta al mundo histórico como algo dado, es decir, como objeto de análisis 

epistémico, donde el sujeto aparece como un reflejo opaco producido por las normas, 

las instituciones y demás tecnologías de poder, a las que se puede oponer o resist ir, 

pero nunca eludir. "3 

En síntesis, arqueología y genealogía son dos estrategias del conocimiento que 

le sirven a Foucault para analizar distintos discursos y procesos históricos. Ética no es 

una estrategia de análisis en sí misma, es un concepto desde el cual Foucault va a 

referir otros aspectos de la vida de griegos y romanos, particularmente sobre la 

sexualidad. Digamos que la cuestión ética es el vehículo, el agente conceptual que le 

permite dar cuenta de la inquietud de sí en una época determinada, pero de ninguna 

manera ética es comparable con arqueología ylo genealogía, lo que Foucault despliega 

es una forma particular de hermenéutica. Es decir, ya no conoce desde su arqueología 

locales que posibilitan un saber histórico de su lucha y de su utilización. etc., Foucault, La microjisico del poder. 
op., cit. . 
' 43Coincidimos con la caracterización que hace Morey de la arqueologia y la genealogia cuando afi rma ··f ... Jque la 
diferencia entre arqueología l' genealogia es la que media entre un procedimiento descriptivo y uno e~" l icativo : que 
la arqueologia pretende alcanzar un cierto modo de descripción (liberado de toda sujeción antropológica) de los 
regimenes de saber en dominios determinados y según WI corte histórico relativamente breve; y que la genealogia 
intenta, por recurso a la noción de <relaciones de poder>., explicar lo que la arqueologia deberia contentarse con 
describirf ... l Foucault mismo así lo establece en sus conversaciones con Rabinow, al separar ambos procedimientos 
en estos términos: la arqueologia define y caracteriza un nivel de análisis en el dominio de los hechos: la genealogía 
explica o analiza el nivel de la arqueologia" (en Foucault, Tecnologias del yo y otros textos afines. Barcelona Ed. 
Paidósll.C.E.-U.A.B .. 1996. pp. 1 ~ - 1 6 . 
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ni desde su genealogía, ahora elabora una interpretación, una exégesis particular, está 

en el campo del conocimiento comprensivo. 

Dicho de otro modo arqueología y genealogía no son propiedades de los 

sujetos, sino una manera de percibirlos, de conocer algo sobre ellos, de analizarlos. 

Ética puede ser también un modo de construirlos teórica y conceptualmente, cosa que 

hace hermenéuticamente Foucault, en tal sentido las éticas no señalan en sí mismas 

una forma de conocimiento del sujeto, sino que la construcción ética que se hace 

obedece a formas de conocimiento particulares. Y por otro lado, la cuestión ética es 

una condición de los sujetos, es, como diría Foucault, la manera de conducirse a sí 

mismos. Precisamente el giro hermenéutico que da Foucault de su texto: La voluntad 

de saber a los dos últimos tomos de la Historia de la sexualidad anuncian eso que ya 

no va a hacer, es decir, ni una arqueología, ni una genealogía de la sexualidad, sino 

una hermenéutica del sujeto ético y de sus prácticas sexuales, así como Weber hace 

una hermenéutica de las prácticas religiosas, para lo cual se vale de una serie de 

argumentos éticos, por así decirlo, interpreta el ascetismo protestante con relación al 

espíritu del capitalismo. 

A pesar de todas las críticas que se puedan formular a este Foucault es 

innegable la tensión hermenéutica que impone a sus textos al menos en dos sentidos: 

en el primero, realizando una crítica permanente a las formas cómo se han constituido 

las ciencias modernas, es decir elaborando una revisión de la razón crítica ilustrada, 

muy al estilo de la Escuela de Frankfurt'44, por así decirlo, establece una ruptura 

epistemológica en el sentido bachelardiano. Y la segunda, en su resistencia a caer en 

las concepciones de un sujeto trascendental y teleológico, al remitir constantemente a 

la legalidad del texto, pero sin excluir un interés actual, pleno de afectos, deseos, 

sufrimientos y felicidad del nosotros, por un pasado de los otros. 

144 Resulta revelad0r p1ra nuestra 'esis hennenéutica de Foucault la afirmación que él mismo hace con respecto a 
una tradición del pensamiento social. precisamente ubicada en esa fonna de conocimiento: ··I ... Jes cieno que si 
hubiese podido conocer a la escuela de Frnncfon, si la hubiese conocido a tiempo me hubiera ahorrado mucho 
trabajo. no hubiera dicho tantas tonterías y 110 habría dado tantos rodeos al intentar avanzar paso a paso. cuando ya 
habían sido abienas vías por la escuela de Frnncfon." Foucault, Michel. Estética. ética y hermenéutica. Barcelona. 
Ed. Paidós. 1999, pp. 3 15-316. No e¡ bueno especular pero cuando Foucault se refiere a que hubiera podido 
ahorrarse mucho tiempo y a tantas ton erías dichas, probablemente se refería a las paradojas entre racionalismo y 
empirismo de su pensamiento. o quizás su nexo con el estructurntismo. 
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Imposible leer a Foucault sin sus entrevistas, sus declaraciones y luchas políticas, sus 

relaciones de amistad, su homosexualidad, su enfermedad y su muerte, algunos de sus 

biógrafos sin duda han hecho una excelente hermenéutica del autor y del hombre. 

Foucault anuncia claramente su propósito hermenéutico'45 al señalar su 

intención de "comprender cómo el individuo moderno puede hacer la experiencia de sí 

mismo, como sujeto de una 'sexualidad', [para lo que era] indispensable despejar antes 

la forma en que, a través de los siglos el hombre occidental se vio llevado a 

reconocerse como sujeto de deseo." ' 46 Es decir la inquietud de sí es la inquietud del 

otro, como formación histórica antes que regularidades epistémicas, dispositivos de 

poder o identificaciones psíquicas. 

Pasamos a una reflexión que se presenta más allá de un yo frente a un otro 

determinado por ciertos órdenes discursivos o por formas jurídicas, espacios y tiempos 

disciplinarios, a un yo que es otro, que sólo puede darse en la medida de su otredad. 

Se trata de comprender el tipo de conexión histórica mediante la cual en otros sujetos 

(griegos y romanos de la Antigüedad) se generó un proceso en el que otros (cristianos) 

llegaron a reconocerse actualmente como sujetos de deseo."7 

Las étícas de Foucault 

Al igual que en Weber en Foucault no se encuentra un estudio directo sobre la ética,148 

más bien es a través de ciertas acciones e intereses que se ponen al descubierto las 

'4' Diríamos radicalmente hemlenéutico se propone escribir un ensayo, "como la prueba modificadora de si ntismo, 
no se trata de una comunicación simplificadora a otro, es el cuerpo vivo de la filosofia. es decir una ascesis. un 
ejercicio de si, en el pensantiento". Foucault, El uso de los placeres, op., cit. , p. 12. 
146 Ibidem, p. 9. 
141 Curiosamente Foucault comparte. con Weber la concepción de que la culpa es una preocupación cristiana más 
reciente no presente en el mundo griego y romano. Podemos decir que la uíada "pecado, culpa )' salvación son 
caracteristicas del cristianismo. Por ejemplo. en relación a la salvación Weber comenta "No toda ética religiosa 
racional es , en general, ética de salvación. El confucianismo es una ética ' religiosa ' pero nada sabe de una 
necesidad de sa l vac i ó ~ Por el contrario, el budismo es enteramente una doctrina de salvación pero no conoce 
ningún dios." Weber, Economía y Sociedad, op., cit. , p. 418. Y como dice Weber en relación a la salvació~ "todo 
depende de qué y para qué." (Idem) 
.. , Ya lo hemos mencionado en el apartado sobre Hermenéutica de la acción ética. pero es preciso insistir en que 
tanto para Foucault y Weber sólo es posible hablar de Ética en sentido teórico, nunca en fomla práctica. Es decir, no 
hay una ética histórica sino éticas, que para ambos dependen de acciones e intereses. La aclaración es pertinente 
porque como más adelante se verá Lacan no sólo habla en témünos tcóricos de la ética. sino tanlbién de sus efectos 
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prácticas morales de una época y un conjunto social determinado. Weber escoge las 

religiones y en torno a ellas despl iega sus características éticas, Foucault recupera la 

sexual idad y elabora un procedimiento muy similar. Parafraseando a Weber podríamos 

sugerir un título para los últimos trabajos de Foucault "La ética cristiana y el espíritu de 

la sexualidad" 

Aunque haciendo una hermenéutica149 muy semejante es posible encontrar, en 

ambos, al menos dos diferencias fundamentales, la que refiere a sus textos de análisis, 

y la que nos habla de sus propósitos. Por un lado, Weber estudia cómo se constituyen 

las acciones racionales orientadas a valores y fines religiosos y económicos, en el caso 

de su Ética protestante y el espíritu del capitalismo. Mientras que por otra parte, 

Foucault está más interesado en la manera que los sujetos se conducen a sí mismos, 

con respecto a los códigos morales y las acciones sociales. Dicho de otra forma a 

Weber le importa el modo cómo se constituyen las acciones sociales y a Foucault le 

interesa cómo se constituyen los sujetos. 

y en un estilo esencialmente diltheyano, Foucault elabora un "método" intuitivo, 

alógico, que trabaja de modo endopático, es decir mediante la revivencia de los 

contenidos de conciencia de los hombres que nos antecedieron, sin la más mínima 

pretensión de formular leyes universales del acontecer, ni bajo principios de validez 

general. 

Por sus intereses, por sus procedimientos de investigación, por el lugar que 

asigna al sujeto, está más cercano a una hermenéutica histórica, del espíritu,'SO que a 

prácticos. Él afinna que precisamente porque hay éticas particulares, es posible y necesario hablar de una Ética. Por 
otro lado, ética es un concepto que nos remite a por lo menos tres acepciones generales: como conjunto de temas 
que refieren a prácticas y códigos morales, costumbres, personalidad de los sujetos particulares, hábitos, creencias, 
rituales, profesiones, etc. A cieno tipo de discusiones filosóficas, juridicas o religiosas sobre lo bueno y lo malo, lo 
justo e injusto, lo lógico e ilógico es decir a un ámbito formal . Y como la forma de conduceión singular de los 
sujetos frente a los códigos morales y las acciones sociales éticas. 
149 Véase, Foucault, Hermenéutica del sujeto, op., cit.. p. I07. En relación a una pregunta sobre la cuestión del 
ascetismo, Foucault responde "[ .... J Entiendo pues el ascetismo en un sentido más general que el que le ha 
conferido, por ejemplo Max Weber, pero, pese a todo mi análisis va en cieno lIIodo en la misllla linea de Weber. Y 
en otro tex10 el propio Habem13s reconoce 110 sin ciena admiración en un comentario de "Foucault [quel ve en la 
respuesta de Kant a la pregunta '¿Qué es la ilustración?' el origen de una 'ontologia de la actualidad' que conduce a 
través de Hegel. Nietzsche y Max Webwer a Horkheimcr y Adorno. De n13nera sorprendente. en la últin13 frase de 
su conferencia Foucault se agrega así mismo a esta tradición. " (Habermas, J., "Apuntar al corazón del presente" en 
Foucault, David Couzcns, compilador, op., cit.. p. 120.) 

1SO Para aqueUos que insisten (Davidson y Abraham op,. cit.) en que el itinerario Foucault va de la arqueologia pasa 
por la genealogía y concluye con la ética, es decir con la filosofia veamos cómo con sus propias palabras nos remite 
al estudio de la espiritualidad, muy weberianamente. o dicho de otro modo hermenéuticamente . • ¿Qué es lo que 
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una referida al lenguaje. Se puede plantear que el sujeto de Foucault es arrojado a la 

historia, al mundo y lo que lo impulsa es precisamente su estar en el mundo y no frente 

a él. Postura que sin ser fenomenológica, cuestión que él rechazó permanentemente, 

lo aproxima mucho más a Dilthey, Weber y la Escuela de Frankfurt, y en cierto modo a 

Kant, que a Husserl , Heidegger y Gadamer. 

Como ya se mencionó Foucault ' 51 no se interesa por ciertos códigos morales ni 

por las acciones sociales conformadas en relación a dichos códigos, más bien por la 

forma específica en cómo se conducen los sujetos, en sus particulares prácticas 

morales, en sus prácticas de sí. No se quiere decir con esto que códigos y acciones no 

sean referentes obligados de las prácticas de sí, al contrario son como el universo de 

posibilidades de relación, el caldo de cultivo, para que el sujeto se realice en forma 

particular. Pero los límites donde el sujeto se constituye están en sí mismo y su 

relación con otros. 

Un sujeto se puede conducir de acuerdo a un código o de acuerdo a una 

costumbre, es decir como agente o vehículo que porta una determinada moral. Por 

ejemplo, si en un edificio hay un letrero que prohibe fumar y se acata tal reglamento se 

está dentro de una moral sanitaria impuesta. Si se asiste a una fiesta familiar donde es 

preciso rezar antes de comer y se comparte el rito, también se es agente de una 

práctica impropia, en el caso que lo sea. Pero igualmente puede conducirse como 

sujeto moral de tal acción, es decir, puede fumar en dicho recinto ocultándose, hacerlo 

sólo frente a ciertas gentes, fumar medio cigarro, etc. o hacer como que reza, mientras 

piensa en la comida. 

hace que exista lo verdadero? llamamos filosofia a esta peculiar forma de pensamiento que se plantea la pregunta no 
sólo, por supuesto, por lo que es verdadero y lo que es falso, si no también por aquello que hace que exista y que 
pueda existir lo verdadero y lo falso. Llamarnos filosofia a una forma de pensamiento que se plantea la cuestión de 
cuáles son las mediaciones que permiten al sujeto tener acceso a la verdad. Filosofía es una fornJa de pensamiento 
que intenta determinar las condiciones y los límites del acceso del sujeto a la verdad. Si denominamos a todo esto 
fi losofia creo que se podría denominar espiri tualidad, a la búsqueda, a la práctica, a las experiencias a y través de las 
cuales el sujeto realiza sobre si mismo las transfornJaciones necesarias para tener acceso a la verdad 
Denominaremos por tanto espiritual idad al conj unto de estas búsquedas, prácticas y e"-periencias entre las cuales se 
encuentran las purificaciones, la ascésis, las renuncias, las conversiones de la mirada, las modificaciones de la 
existencia que constituyen, no para el conocimiento sino para el sujeto, para el ser mismo del sujeto. el precio a 
pagar para tener acceso a la verdad " (Foucaull, ibidem pp. 37-38.) 

'" Véase, Foucault, l:.] uso de los placeres, op., cil. pp. 26-33 . 



Sea un código de prescripciones sexuales que ordena expresamente a 
los dos esposos una fidelidad conyugal estricta y simétrica , al igual que la 
subsistencia de una voluntad procreadora; aun dentro de este marco tan 
riguroso habrá muchas maneras de practicar esta austeridad, muchos 
modos de 'ser fiel ' . '52 
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Es precisamente en los muchos modos de ser fumador, reverente o fiel donde se 

localiza "la determinación de la sustancia ética" el modo cómo el sujeto se constituye a 

sí mismo como resultado de su comportamiento moral. Sin embargo, no se crea que 

sólo es en sentido negativo o de resistencia a las prescripciones, también lo es en las 

formas del estricto apego a ellas. Por así decirlo, siendo un cínico o un estoico, o 

compartiendo ambos comportamientos, frente a ciertas prescripciones es como el 

sujeto se realiza . 

Esta primera forma de análisis Foucault, como ya mencionamos, la denomina 

sustancia ética, en donde, con un sentido profundamente kantiano, nos remite al 

asunto de las intenciones,'S3no se trata de acciones ni prescripciones. Las intenciones 

pueden ser de fidelidad , por ejemplo, pero sin coincidir plenamente con las costumbres 

o los códigos. Se refiere a afectos tales como los sentimientos, los afrodisia, la 

empalia, etc. 

Otro modo de constituirse éticamente es el de la sujeción, el cual consiste en la 

relación que el sujeto establece con las reglas y se reconoce impelido, obligado a 

cumplirlas. Se refiere a las presiones sociales, a tradiciones espirituales, a ejercicios de 

dominación y control de los apetitos de algunas cosas, a cierta armonía con el otro, a la 

'" Ibidem, p. 27. 
'" Véase Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia Abreviado, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1996. La intención 
es, sin duda, un modo de tender hacia algo. En térntinos lógicos, de percepción, psicológicos la intencionalidad 
precede al conocimiento. Se trata de un acto de entendimiento dirigido al conocimiento de un objeto. La cuestión es 
que el sujeto parte de diferentes elementos y por otro lado el objeto también es diverso, por tanto la significación de 
la intención resulta ambigua. Una de las consideraciones principales consiste en la separación entre la intención 
como acto o como concepto del intelecto. Husserl recoge la noción "".brentaniana de intencionalidad: 'Nosotros 
consideramos que la referencia intencional, entendida de un modo puramente descriptivo, como peculiaridad intima 
de ciertas vivencias, es la nota esencial de los fenómenos psíquicos O actos; Idonde los fenómenos psiqtricos de 
Brentano sonl aquellos fenómenos que contienen intencionalmente un obj eto, una defi nición esencial, cuya 
realidad está asegurada naturalmente por los ejemplos. Pero estimó que ha\' que evitar hablar de fenómenos 
psiquicos e introducir más bien la ex-presión vivencias intencionales. " Ibidem. Husserl reconoce varias famlas de 
intención, la de la representación, la del jtricio. la del deseo, la de la duda, etc. En térntinos morales Kant dirá (los 
fornl3 listas) "que en rigor solanlente son morales los actos que tienen una intención moral. es decir, los que se 
ejecutan en virtud de principios morales." Ibidem. 
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intensidad de las relaciones con otros, a las inclinaciones personales, tales como: el 

apego a criterios de gloria, honor, belleza, nobleza y perfección. 

Un tercer modo para interpretar la ética es el que denomina elaboración o 

trabajo ético que se realiza sobre sí mismo, el cual consiste no sólo en la adecuación a 

las reglas, sino en la transformación , o cambio que se pretende realizar sobre el 

comportamiento de sí mismo. Estas formas de elaboración son fundamentalmente, 

técnicas de aprendizaje, ejercicios didácticos y calisténicos. Se refiere a los ejercicios 

de memorización, de asimilación de preceptos y al control regular de un conjunto de 

comportamientos. Y se puede lograr de varias formas: como renuncia inmediata a 

ciertos placeres, como una lucha constante contra formas de comportamiento no 

deseadas, como el reconocimiento detallado de los impulsos que conducen a desear 

cosas incluso las más desconocidas y oscuras. 

Por último, nos ofrece otra diferencia en la constitución ética de los sujetos y es 

el modo teleológico. La teleología del sujeto moral es aquella que nos presenta una 

acción moral '54como el resultado, el aspecto, del conjunto de un comportamiento'S5. Por 

ejemplo, puede haber ciertas formas de fidelidad conyugal: una que tienda al dominio 

de sí cada vez más integro; otra que se separé radicalmente del mundo; una que 

busque la tranquilidad del alma, la purificación y la insensibilidad a las pasiones que 

asegure la salvación después de la muerte. 

En suma, para que se califique de 'moral' una acción no debe reducirse a 
un acto o a una serie de actos conformes a una regla, una ley y un valor. 
Cierto que toda acción moral impl ica una relación con la realidad en 
donde se lleva a cabo y una relación con el código al que se refiere, pero 
también implica una determinada relación consigo mismo; ésta no es 
simplemente 'conciencia de sí', sino constitución de sí como 'sujeto 
moral ', en la que el individuo circunscribe la parte de sí mismo que 
constituye el objeto de esta práctica moral, define su posición en relación 
con el precepto que sigue, se fija un determinado modo de ser que 
valdría como cumplimiento moral de sí mismo, y para ello actúa sobre sí 

'>4 Acción moral que no sólo es acción en sí misma y que no sólo tiende a su propio cumplimiento a fm de llevar al 
sujeto a su realización confonne a ciertos valores y reglas. si no también)' sobre todo. con un cieno modo de ser. 
característico del sujeto moral. Foucault, op .. cit. , p. 28. 
m De manera deliberada hemos cambiado la palabra conducta util izada frecuentemente por Foucault. por 
comportamiento ya que la prímera tiene profundos ecos positivistas que distan mucho de la intención comprensiva 
del autor. 



mismo, busca conocerse, se controla, se prueba se perfecciona, se 
transforma. 156 
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Cuando Foucault afirma que, en el mundo grecorromano, toda acción moral impl ica 

una relación consigo mismo en función de la poli s, de la ciudad, de lo público, parece 

referirse al precepto kantiano que dice "yo no debo obrar nunca más que de modo que 

pueda querer que mi máxima deba convertirse en ley universal. " 157sólo en dicho 

sentido podría hablarse de un acto moral. 

Sin embargo, en la hermenéutuca de Foucault, el otro del sujeto no parece estar 

de manera contigua, sino más bien como trazado en un horizonte histórico, como una 

especie de eterno retorno. Es decir, efectivamente hay una distancia clara con sus 

estudios sobre los saberes reales, no se trata más de códigos, prescripciones o 

enunciados como imperativos categóricos los que exclusivamente determinan al sujeto. 

Tampoco se acude al análisis de regímenes históricos, sus instituciones y acciones 

que determinan al sujeto. Ahora se habla del sujeto en sí mismo y de su presencia en 

un determinado medio histórico. Pero ¿qué pasa con el otro próximo? el de la misma 

historia, del mismo tiempo y espacio. ¿Por qué Foucault no incluye en sus formas 

éticas alguna donde se establezca una conexión imaginaria con el semejante? parece 

que le da vuelta al asunto del otro que interpela al sujeto, que le habla en corto, por así 

decirlo. 158 

¿De dónde surge la intención a la qué se refiere en su primer modo de 

interpretar la ética? parece que de un conjunto de determinaciones históricas, sin duda, 

pero excluye también al otro que nombra. El otro es un sujeto histórico, no sólo en el 

sentido que sea posible en la historia, sino en la medida que es comparable, ya sea 

, >6 Ibidem, p. 29. 

'''Kan~ Fundamentación de la metajisica de las costumbres, op., c it. , 26 - 27. 

'" "Evidentemente, su proyecto no se presta a renovar la moral estoica de los griegos. En la última entrevista que la 
vida le pemtitió. se eX'Presó muy claramente: no se encontrará jamás la solución a W1 ,Problema actual en un 
problema que, surgido en otra época, no es el ntismo, más que por una semejanza falaz. El nunca soñó ver en le 
ética sexual de los griegos, una alternativa a la ética cristiana, todo lo contrario. No hay problemas análogos a través 
de los siglos, ni de naturaleza ni de razón: el eterno retomo es también una eterna partida (él amaba esta expresión 
de René Char) y 110 existen más que sucesivas valorizaciones. En un sempiterno new deal, el tiempo redistribuye sin 
cesar las cartas. La afinidad entre Foucault y la moral antigua se reduce a la reaparición moderna de una sola carta al 
interior de lo dado totalmente diferente; es la carta del trabajo de uno sobre uno mismo, de una estatización del 
sujeto a través de dos morales y dos sociedades muy diferentes entre sí. 
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como ruptura o continuidad (grecorromanos y cristianos). Pero hay un otro que no es 

del pasado y el futuro, un otro de un presente que va siendo. Por ejemplo, una cosa es 

lo que le dice Séneca a Lucilio, otra el conjunto de códigos y reglas de la época, otra 

las acciones morales de su tiempo, otra la forma de conducirse de Luci lio y otra más la 

manera en que Lucilio se identifica con Séneca y se imagina a sí mismo. Si no se le 

quiere llamar identificación lIamémosle conexión. Porqué Séneca le escribe a Lucilio, 

qué quiere de él. No sabemos, en sentido estricto, más allá de sus comunicaciones y 

consejos. 

Pero dejemos por ahora las preguntas a Foucault y vayamos a la historia que él 

dice hará con relación a la moral. Se pretende diferenciar de aquellas historias que por 

una parte, estudian las moralidades como las acciones de individuos o grupos que se 

conforman o no con las reglas y los valores que han sido propuestos por diversas 

instancias. Y por otra parte, con aquella historia de lo códigos, que analiza los sistemas 

de reglas y valores en juego para una sociedad o en un determinado grupo: en sus 

formas diversas, en sus antagonismos o contradicciones. 

Tenemos así dos historias de las que Foucault sabe cómo hacerlas, historia de 

las moralidades donde se estudia el modo en que los individuos se conforman o alejan 

de las normas. Y la historia de los códigos que analiza los distintos sistemas de reglas 

en juego, los aparatos de prescripción que los implementan y las formas de su 

multiplicidad, divergencia o contradicción.'5> 

Claramente afirma que la historia que ahora se propone hacer es la que se 

ocupa de la manera en cómo los individuos son llamados a constituirse en sujetos de 

conducta moral , lo cual tiene que ver con: 

[ ... ] los modelos propuestos por la instauración y desenvolvimiento de las 
relaciones consigo mismo, por la reflexión sobre sí mismo, el 
conocimiento, el examen, el desciframiento de sí por sí mismo, las 
transformaciones que se busca cumplir sobre uno mismo. Tal es la que 
podríamos llamar una historia de la 'ética' y de la 'ascÉtica' , entendida 

Moral sin pretensión de Universalidad" Veyne , P. "El último Foucault y su moral"en Rey. Estudios, NO.9, 
México, ITAM, verano, 1987, pp. 137-1 38 
I>9 Véase Abraham, "La sex"U3lidad en el uso de los placeres" en Foucault y la ética, op., cit. , p. 47. 



como la historia de las formas de subjetivación moral y de las prácticas 
de sí que están determinadas a asegurarla .'60 
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Se muestran dos cosas: 1. No se trata de arqueología y genealogía como él mismo lo 

había venido entendiendo en sus trabajos anteriores, Y 2. Se formulan los elementos 

necesarios de una hermenéutica del sí mismo, un sí mismo que se piensa, se adecua, 

se modifica, se interpreta, demasiado soberano de sí mismo, como le gustan a 

Foucault sus categorías. Muy semejante al sujeto trascendental de Kant. 

No es que no haya otro, pero como ya se ha dicho es un otro histórico, a la 

distancia, un motivo que efectivamente establece una conexión humana. Y también hay 

un otro de los afectos y consejos pero en la misma proporción y nivel que hay códigos 

y acciones morales. Es un otro trazado a la lejanía por la historia, entre el mundo 

grecorromano y cristiano, es un referente opaco que aconseja, prescribe o comenta, 

pero como si la sustancia ética no estuviera en la conexión, en el vínculo constituyente 

entre el yo y el otro, sino que despega al sí mismo del otro para que se pueda dar paso 

al acto moral. Quizá de aquí nuestro supuesto de que se halla más próximo a una 

hermenéutica histórica que a otra del lenguaje donde la figura del otro es esencial. 

Conclusión 

La postura de Foucault con respecto a la moral parece estar cercana a cierta 

concepción filosófica que señala que lo bueno para el hombre no se deriva de las 

leyes, códigos o normas que las instituciones establecen y tampoco puede extraerse 

de sus deseos ya que en ambos casos usamos nuestros conceptos valorativos para 

calificarlos y criticarlos, por lo que hay que suponer que el bien proviene de un orden 

que existe aparte de la vida. 

Es decir, el criterio moral sustancial es trascendente no depende de las 

instituciones o normas sociales ni tampoco de las prácticas sociales asociadas a 

ciertas tradiciones y costumbres, no es precisamente en el rango de las prescripciones 

ni de las acciones sociales donde se constituye el sujeto, ni tampoco en los límites 

160 Foucault, op., cit. p. 31. 
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teleológicos. Para Foucault el sujeto se preocupa de sí mismo en el terreno de lo que él 

mismo, como sujeto, considera bueno para sí, más allá de prescripción o costumbre 

alguna, es ahí donde se realiza una especie de moral "auténtica", "sustancial". 

Mientras cierta concepción filosófica considera trascendente el criterio moral , 

otra lo ve incorporado a un tipo particular de prácticas y organización social. Ambas, 

suponen que si el encadenamiento de justificaciones constituido por respuesta a las 

preguntas sobre el bien que conviene a los hombres ha de ser una cadena de 

argumentos racionales, sólo puede haber un único encadenamiento semejante y debe 

haber un punto esencial en el que lleve a una conclusión final (como lo puede sugerir la 

visión de la Forma del bien, Platón o la contemplación eudemonista, Aristóteles)'" 

En Foucault el sujeto se constituye a sí mismo a partir de una mirada 

trascendental de las prescripciones, las acciones sociales y los deseos. Una mirada 

que proviene de sus propias intenciones y prácticas. Es decir, de la forma en que la 

razón de modo autónomo (la voluntad) produce una imagen del bien propio. 

Foucault podría habernos dicho que epimeleia heautoO (el cuidado de sí mismo) 

representaba la episteme o el dispositivo de poder del mundo grecorromano y que 

posteriormente fue remplazado por el dispositivo gnothi seauton (el de conócete a ti 

mismo), sin embargo opta por revelarnos una línea de continuidad entre el 

pensamiento antiguo y el cristiano donde la interpretación de unos y otros obedece a 

distintas tecnologías de subjetivación, es decir a formas de gobierno de sí mismo y sus 

efectos sociales de control. Ya no está interesado en sólo describir saberes y explicar 

sus procedimientos, salta de las empiricidades y sus procesos históricos al del sujeto 

en sí mismo en conexión histórica. 

Las preguntas que quedan en el aire son, entre otras: ¿Qué es lo que le está 

permitido al sujeto saber? ¿Qué es lo que le es posible hacer? y por último ¿Quién es 

el sujeto? 

Esta vez Foucault tensa los hilos de la constitución ética del sujeto entre norma y 

icción, por un lado y la intención propia del sujeto, por otro. Es claro, por lo que él 

mismo plantea, que la intención en la forma de conducirse a sí mismo establece la 

,., Maclntyre. op., cit , 92. 
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dirección fundamental en el proceso ético de subjetivación. Muy cercano al sujeto 

trascendental de Kant, Foucault parece encontrar en la voluntad kantiana la realización 

del sujeto. La moral reside al final de cuentas en el sujeto mismo como un conjunto de 

acciones esencialmente racionales, en donde el mundo de los afectos y los deseos 

están en relación directa con la polis, la ciudadanía. O como dice Dilthey: 

En la cadena de los individuos se origina la experiencia general de la vida. 
Por la repetición regular de las experiencias particulares se forma en la 
convivencia y la sucesión de los hombres una tradición de expresiones de 
ellas, y éstas adquieren en el curso del tiempo cada vez mayor precisión y 
seguridad. Su seguridad se funda en el número siempre creciente de los 
casos de los que inferimos, en la subordinación de los mismos a 
generalizaciones ya existentes y en la comprobación constante. Y también 
cuando, en un caso particular, los principios de la experiencia de la vida 
no adquieren expresamente conciencia, actúan en nosotros. Todo lo que 
nos domina como costumbre, uso, tradición , se funda en tales 
experiencias vitales. Pero siempre, tanto en las experiencias individuales 
como en las generales, el modo de certeza y el carácter de la formulación 
de las mismas es totalmente distinto al de validez universal científica. 162 

Llevada a un extremo su posición, reflexionemos con el ejemplo de la hormiga racional 

de Bergson, lo que parece ser para Foucault el mundo griego : 

[ ... ] imaginemos una hormiga que tuviese un vislumbre de reflexión y 
pensara que era estúpido trabajar sin descanso para las otras. [ para la 
polis] Sus veleidades de pereza no durarían, desde luego más que unos 
instantes, el tiempo que brillara el relámpago de inteligencia. Pasado este 
momento, cuando el instinto recobrase su dominio, la haría volver a viva 
fuerza a su tarea, y la inteligencia a punto de ser absorbida por el instinto, 
diría a modo de adiós: es necesario porque es necesario. 163 

Por supuesto que la inteligencia, de este ejemplo, tendrá que ser vista como el deseo y 

el instinto como el imperativo categórico que nos indica que se tiene que obrar de un 

modo y no de otro porque así es y no hay alternativa. No habría nada más irracional en 

una hormiga que el deseo de dejar de trabajar. Es decir el mundo grecorromano actúa 

por una especie de instinto racional del bien y la utilidad que entre otras cosas lo 

162 Dilthey, Teoría de las concepóones del mundo op .. cit ., p.42. 

163 Bergson, Las dos f uentes de la lIIoral y la religión. México. Ed. Porrúa. 1990. p. 11. 
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aproximan al uso de los placeres y a la inquietud de sí. Mientras lo que impulsa a los 

antiguos como sujetos particulares a constituirse como tales es el bien común, en el 

mundo cristiano es la culpa y la salvación. Los primeros se constituyen a través del 

cuidado de sí mismos, subordinando el conocimiento de sí, de modo inverso los 

cristianos parten del conocimiento de sí mismos, de una introspección del alma y de la 

distancia con el cuerpo y las cosas mundanas, al considerar como egoísta y malo el 

cuidado de sí mismos. Postura esta última bastante compatible con el cartesianismo. 

Sin embargo, para ambos casos y de acuerdo con Foucault, lo que conforma la 

ética del sujeto, no son ni las normas, ni las acciones sociales, sino fundamentalmente 

la forma particular de conducirse, la intención del sujeto frente a la norma, la acción y 

cierta teleología ética. 

En plena coincidencia con sociólogos como Weber y Durkheim y con 

antropólogos como Kroeber, Malinowsky, Sapir, Mauss, Levi-Straus y Turner,'" 

Foucault nos estaría diciendo que no hay un único mito fundante para siempre y para 

toda la humanidad, que la historia ni comienza con la lucha de clases, ni con el 

asesinato del padre. Que la relación salvación-culpa es un tema propio de 

acontecimientos históricos específicos, así como la preocupación estética del sí mismo 

lo es para otros. 165 

Como dice Morey: 

[ ... ] su tarea de pensador se nos muestra surgiendo de un compromiso 
con esa <mirada etnológica> que Nietzsche introduce en el dominio de la 
filosofía. Es decir, que halla su origen en la convicción de que la historia 
debe adoptar, para todas las sociedades occidentales y en tanto que 
modo inminente de autointeligibilidad, la forma de una etnología interna 
(y, por tanto estar atenta a todas las cauciones que los antropólogos en 
general y Levi-Strauss en particular han diseñado para exorcizar 

'" Veáse : Mier, Rayrnundo, "La antropología anle el psicoanálisis: las iluminaciones tangenciales" en Antropología 
y psicoanálisis, ReviSla Cuicuilco, Vol. 7, Núm. 18. enero-abri~ México, Escuela Nacional de Antropología e 
Hisloria, 2000, pp. 53 - 94. 
16' "Nosotros pensamos el bien bajo la influencia de la moral cristiana, razón por la cual atribui mos al bien una 
relación con la salvación o con las obras que nos enallecen por expresar un anlor a los semeja mes. En cambio el 
"bien", objelo supremo de la eudemonia para los griegos se acompaña con un 'maliz eslético" (MaeHa, Foucaull y 
la ética, op., cit. , p.15) 



cualquier etnocentrismo; etnocentrismo que, en el dominio de la historia, 
adoptará siempre la forma de lo que Nietzsche denominaba <racionalidad 
retrospectiva» Que en definitiva, hacer historia del pensamiento no 
puede ser nunca una forma satisfecha de complicidad con los modos 
presentes de pensamiento, y convertirse así en mera legitimación de la 
razón (moderna)'66 

" " M . 10 ore)' en op .. ell ., p. . 
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Capítulo 4 

Lacan y la ética del deseo 

Hablar de ética en psicoanálisis nos remite necesariamente a la cuestión de la 

falta'61sin embargo, podríamos situar el asunto con relación al mito freudiano del 

asesinato del padre o más bien intentar plantearlo con relación a la pulsión de muerte. 

Quizás, siguiendo a Lacan, lo importante sea revelar que no todo en la ética está 

vinculado exclusivamente con la obligación. Aunque de modo contrario sí lo está con la 

culpa, pero sobre todo con el deseo, con la censura del deseo. 

De un modo u otro la propuesta lacaniana para entender la ética proviene de 

una reflexión crítica sobre la Etíca Nícomáquea de Aristóteles. Si para el Estagirita el 

asunto de la ética es relativo a las acciones y a la elección, el psicoanálisis no dejará 

de tomar en cuenta tales planteamientos. 

La ética para Aristóteles trata de la adecuación de las acciones a un 

determinado orden que se nos presenta en primera instancia como ciencia que plantea 

cómo debe ser determinado carácter. Es decir, por un lado 'tenemos un éthos como 

costumbre y por otro un éthos como carácter. En la confección del sujeto lo que se 

pretende es que adquiera el hábito, es decir el éthos, el cual se obtiene de la práctica 

del éthos, es decir de un orden entendido como soberano bien. 

167 Por falta pueden entenderse varias cosas entre ellas culpa, carencia, fa Ua o ausencia cuando hablamos aquí de 
falta nos referimos funda mentalmente a la culpa. En francés la palabrafoute significa fa lta y culpa y manque refiere 
más bien a falla o carencia, en la traducción que se hace de Lacan del Seminario 7 La ética del psicoanálisis, 
Buenos Aires, Ed Paidós. 1995, se aclara dicha cuestión. 
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Entre otras cosas Lacan nos presenta un conjunto de elementos teóricos para analizar 

el papel de la ética en el psiccanálisis. Son tres aspectos los que a nosotros nos 

interesa resaltar para abordar lo que podríamos llamar el trabajo de la constitución 

ética del sujeto. En primer término, la articulación del sujeto con relación a los 

principios del placer y la realidad y la presencia de la Cosa, como modo de inserción 

de la acción moral en lo real. En segundo lugar nos proponemos destacar el papel de 

la falta como el eje articulador de un conjunto de categorías analíticas que o bien se 

desprenden de dicha noción o confluyen en ella con el fin de dar cuenta de la 

constitución del sujeto. Y por último, la cuestión del deseo como el lugar propio de la 

acción y la elección, en particular el postulado psicoanalítico que nos plantea "no ceder 

al deseo del otro" o dicho de manera distinta: "¿Has actuado en conformidad con tu 

deseo? 

Más allá del principio ... 

El psicoanálisis parte de la pregunta del yo, de si debe o no someterse al imperativo del 

super yo, es así como se configuran las experiencias éticas de los sujetos, y 

precisamente como resultado de infinitas acciones éticas es que se puede hacer una 

reflexión ética. No se trata de una pregunta a sí mismo, de un autoanálisis, sino más 

bien de una demanda que se constituye mediante cierta identificación con un otro 

particular. 

El punto central donde Lacan ubica la cuestión ética es el de lo real , en el 

sentido de que si bien nuestra actividad está estructurada por lo simbólico es allí donde 

se presentifica lo real. Dicho de otro modo, es en el mundo del placer donde se topa y 

a la vez se envuelve la ley moral. Sin duda estamos aquí en lo que podríamos 

denominar la ley del deseo y nos referimos a que: 

la satisfacción de un anhelo debe provocar placer, pero [ ... ] el soñador 
como es bien sabido, no tiene una relación simple y unívoca con su 
anhelo. Lo rechaza, lo censura, no lo quiere. Volvemos a encontrar aquí 
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deseo de deseo. ' 68 
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Pero preguntémonos con Lacan ¿cómo es que se constituye originariamente el 

gobierno del principio de placer? Según él la aportación de Freud es ubicar tal cuestión 

en la percepción, es decir, en un primer momento gestáltico el sujeto establece un 

lugar en el conjunto de cosas que le rodean. En un segundo tiempo el sujeto tiende a 

una identidad de pensamiento y rectifica su primera percepción. Para Lacan todo este 

proceso es inconsciente, el sujeto sólo recibe señales de pena y placer. De modo tal 

que ese inconsciente se manifiesta a través de la palabra, si hay dolor sobreviene un 

grito, de esta manera podríamos entender que el inconsciente se estructura como un 

lenguaje. 

Primero hay un sujeto de la experiencia, que corresponde con la oposición de 

los principios de placer y de realidad. Luego una relación de la experiencia que 

corresponde a la oposición entre pensamiento y percepción, la que podríamos llamar 

realidad psíquica. Y finalmente a nivel de objetivación se oponen lo conocido y lo 

desconocido, donde lo uno se da mediante palabras y lo otro sobre la base de una 

estructura del lenguaje, respectivamente. 

Como podemos ver es el placer el que domina la actividad subjetiva y, por lo 

tanto, es la idea de bien la que lo sostiene, por esta razón , dice Lacan, "quienes se 

dedican a la ética no pudieron dejar de identificar estos dos términos, sin embargo tan 

fundamentalmente antinómicos, que son el placer y el bien". '6. 

Por supuesto que la adecuación del placer a la realidad no representa un bien 

cualquiera se trata precisamente aquí de una experiencia ética, más que de un trance 

psicológico. Es Freud quien nos revela esta cuestión al mostrarnos cómo la neurosis 

habita en la dimensión ética. 

Pero finalmente, qué es lo que persigue el sujeto en su experiencia ética, Lacan 

dirá que es la Cosa, y qué es la Cosa sino el Otro absoluto del sujeto, el objeto perdido 

que el sujeto trata de encontrar inútilmente y cuando mucho lo vuelve a encontrar como 

51 Lacan Seminario 7 La etica del psicoanálisis. Buenos Aires, Ed Paidós 1995, p.24. 

169 lbidem, p.46. 
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nostalgia.17O Siguiendo a Lacan y su interpretación de Freud,171 podríamos afirmar que 

si el mundo de la percepción depende de una alucinación fundamental , la experiencia 

ética, sin la cual no habría ninguna atención posible, está fundada en la creencia de 

que en el principio, en algún lugar desconocido hay algo, un bien, a quien responder. 

Es evidente que para Lacan el principio del placer no está sostenido en una 

referencia biológica, pero igualmente no se agota en el principio de realidad, es decir, 

que el placer, inconsciente o instintivo no concluye su camino en la realidad consciente 

y racional , siguiendo a Freud plantea que hay algo más allá, distinto, a lo que el sujeto 

accede, que tiene que ver con el placer, el dolor y la realidad , algo que Lacan 

denominará como el triunfo del ser-para-Ia-muerte. 

Si bien Aristóteles172 plantea que la armonía se logra en la medianía entre los 

vicios y las virtudes (mesotes) para el psicoanálisis queda claro que es precisamente la 

imposibilidad de ese medio justo lo que posibilita que el sujeto se constituya en otra 

parte y no en la plenitud armónica. 

Es curioso, señala Lacan,173 que siendo el placer lo que aparece como contrario 

a la moral a su vez sea éste el máximo bien al que todo hombre debe llegar en función 

de su propia felicidad. Cabe aclarar que a diferencia de otros autores como Weber y 

Foucault, Lacan no deja de reconocer el carácter particular de la culpa cristiana, pero 

también mira, no sólo en los clásicos de la tragedia, sino en el propio Aristóteles los 

temas de la culpa, el placer, el arrepentimiento, etc. 

Un aspecto al que no deja de dar importancia el psicoanálisis es la cuestión del 

otro, el Nebenmensch17< de Freud, lugar donde se articula la experiencia de la 

170 ¡bid., p.68. 

171 Sin duda un punto importante sobre esta cuestión lo constituye la interpretación que hace Lacan de la alucinación 
y lo que Freud dice al respecto, desde una postura más cercana a la explicación energética, Freud dice: "Yo no dudo 
de que esta animación del deseo ha de producir inicialmente el ntismo efecto que la percepción. a saber. una 
alucinación. Si a raíz de ella se introduce la acción reflectoria. es infaltable el desengaño." (Freíd. Proyeclo de 
Psicología (1895) O.e. Tomo 1 p.364.) 
In Aristóteles, Ética nicomáquea, Madrid, Ed. Gredos, 2000. 
173 Lacan, op., cit., p. 49. 
174 En respuesta a la exposición de Lefevre-Pontalis sobre el EnrwllrjLacan afirnla: ''[. .. 1 Mostró usted muy bien su 
paradoja diciendo que le principio del placer no es susceptible de ninguna inscripción en una referencia biológica. 
Pero, después de todo, Dios mío, el misterio no es aquí tan grande. si vemos que este estado de hecho está sostenido 
en que la experiencia de la satisfacción del sujeto está enternmente suspendida del otro. de aquel al que Freud 
designa con wla expresión muy bella que usted no subrnyó - lo lamento- el Nebenmensch. Tendré la oponwtidad de 
hacerles algunas citas para mostrnr que es por internlcdio de ese Nebenmensch. en tanto que sujeto hablante. como 
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satisfacción del sujeto, mediación del sujeto hablante que se vincula con los procesos 

de pensamiento. 

En la discusión que Lacan refiere sobre lo que es la representación de la 

palabra, Wortvorstellung; la representación de la cosa , Sachvorstellung y lo que 

podríamos denominar como la representación de la Cosa, (con mayúscula) 

Dingvorstellung, llega a la conclusión "que todo sobre lo que opera la represión 

Verdrangung son significantes. 'En torno a una relación del sujeto con el significante se 

organiza la posición fundamental de la represión,,175 Sólo así es posible hablar en 

términos rigurosos y operativos de la relación consciente, inconsciente. Freud dice 

Lacan habla de la relación entre Wortvorstellung y Sachvorstellung con lo que 

demuestra que hay una relación entre la representación de las palabras y la 

representación de las cosas, pero al mismo tiempo Freud nos habla de 

Dingvorstellung. 

y más adelante Lacan afirma categórico "[ ... ) que las cosas de un mundo 

humano son cosas de un universo estructurado en palabra, que el lenguaje, que los 

procesos simbólicos dominan, gobiernan todo.""· 

La Sache es en resumidas cuentas la cosa que se produce mediante la acción 

humana, pertenece en primera instancia al orden del preconsciente y algo de nuestro 

"interés' puede hacerla llegar al consciente, para eso está allí la palabra, para hacer 

nacer ese objeto en el orden de un lenguaje. "Sache y Wort dice Lacan están pues 

estrechamente vinculadas, forman una pareja. Das Ding se sitúa en otra parte.,,177 

Pero entonces ¿qué es la Cosa? das Ding sabemos que no es ni las cosas ni 

las palabras del mundo, no se trata tampoco de una primera definición del principio de 

realidad que nos remite a las necesidades vitales, como biológicas, sino más bien a la 

necesidad, al estado de urgencia de la vida. El principio de realidad nos señala el 

camino de una necesidad distinta a la biológica, una urgencia que sin dejar de ser vital , 

no es biológica, "[ .. . ) resulta claro, que el principio de realidad funciona de hecho como 

todo lo que se relaciona con los procesos de pensamiento puede adquirir forma en la subjetividad del sujeto." Lacan. 
Seminario 7, La ética del psicoanálisis, op., cit. , p.53 . 
l7l !b'd -9 J em, p. ) . 
176 1dcm. 

177 !bid., p. 60. 
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aislando al sujeto de la realidad."178Algo así como una función que atendiendo en 

primera instancia las necesidades del sujeto, al aislarlo en una situación de 

homeostasis, de equilibrio, que lo separa de la realidad. Como podemos notar cuando 

Freud y Lacan hablan de realidad no se refieren en absoluto a lo que algunos 

conductistas denominan como estímulo exterior. 

Para que la Cosa aparezca se requiere de otro, Nebenmensch de alguien que le 

es extraño, ajeno al sujeto. Otro en donde se jugarán las representaciones primitivas 

del placer y el displacer pero también algo diferente que se expresa en una 

representación donde el sujeto, re-conoce, re-encuentra, vuelve a encontrar un objeto 

perdido, que le da constancia que está aún presente en la realidad . 

Esto es lo que Freud nos designa cuando nos dice que el objetivo 
primero y más cercano de la prueba de realidad no es encontrar en la 
percepción real un objeto que corresponda a lo que el sujeto se 
representa en ese momento, sino volver a encontrarlo, testimoniarse 
que está aún presente en la realidad. 179 

El sujeto se organiza en torno al Oing como algo que le es extraño (la madre) e incluso 

hostil pero que al mismo tiempo da paso a sus deseos, es decir la Cosa sirve para 

buscar ubicarse en este mundo, como una especie de zanahoria o de carnada que 

moviliza al sujeto, que a través de sus deseos trata de encontrar el objeto que 

evidentemente no puede encontrar. 

De modo tal que ese otro que sirve de intermediario, de algo desconocido, 

extraño, nos permite conocer que eso que se trata de reencontrar es un Otro absoluto 

del sujeto, y que cuando mucho se le vuelve a encontrar como nostalgia.' 80 

Vemos como Lacan desplaza el principio de realidad del lado de la Cosa del 

objeto perdido, que trata de alcanzarse mediante el principio del placer quien a su vez 

dirige la búsqueda del objeto. Todo esto como el propio Lacan lo dice tiene que ver 

con una alucinación inicial que funda al sujeto, la creencia en haber tenido algo en el 

171 !bid., p. 6 1. 
I" !bid., pp. 67-68 . 
1'0 ¡bid., p. 68. 
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origen y que posteriormente se perdió, cuando en realidad nunca se nos pudo haber 

perdido algo que jamás tuvimos y mucho menos nos perteneció. 

Es precisamente a través del inconsciente como bordeamos la Cosa y las reglas que 

permiten al sujeto trabajar su deseo, por así decirlo, no son las reglas de la 

contradicción ni las gramaticales, sino son las de la condensación y el desplazamiento, 

o dicho en términos lacanianos, las leyes de la metáfora y la metonimia. 

Para Lacan el modo mediante el cual damos cuenta de nuestro pensamiento es 

a través de las representaciones de la palabra , es decir mediante cadenas de 

significantes vacíos, que como representaciones, también vacías, expresan lo 

ínexpresable de nuestro pensamíento. 

Las Worfvortste/lungen ínstauran un discurso que se articula sobre los 
procesos del pensamiento. En otros términos, nada conocemos de los 
procesos de nuestro pensamiento, si -déjenme decirlo para enfatizar mi 
pensamiento- no hacemos psicología. Sólo los conocemos porque 
hablamos de lo que sucede en nosotros, hablamos de ello en términos 
inevitables, cuya dignidad, vacío y vanidad sabemos por otra parte. A 
partir del momento en que hablamos de nuestra voluntad o de nuestro 
entendimiento como facultades distintas, tenemos una preconciencia y 
somos capaces, en efecto, de articular en un discurso algo de esa 
cháchara por la que articulamos en nosotros mismos, justificamos, 
racionalizamos para nosotros mismos, en tal o cual circunstancia, el 
andar de nuestro deseo. 

Se trata, en efecto, verdaderamente de un discurso. Freud acentúa 
que, después de todo, no sabemos ninguna otra cosa acerca de él, salvo 
ese discurso. Lo que llega a la Bewusstsein [conciencia] es la 
Wahrnhemung, la percepción de ese discurso y nada más. Este es 
exactamente su pensamiento.'8' 

Queda claro que para Lacan ist das Wort des dinges, el asunto es la palabra de la 

Cosa, '82 es sólo a través de la palabra, del discurso como podemos dar cuenta de la 

Cosa'83, parecería que, por momentos, Lacan (Seminario 7 La ética del psicoanálisis) 

111 lbid .. p. 78. 

112 Ibid.. p. 80. 
113 Cabe citar aquí lo que en un trabajo interesante se destaca en rererencia a la noción de Cosa expuesta por Lacan: 
"La Cosa. en su relación con el arte . yo diría: en el registro de la techné (Lacan habla de 'creación ' l. es primero la 
jarra de Heidegger, es decir la cosa en cuanto que su esencia es el vacío. se manifiesta en su representación 'como 
un nihili. como nada ' y que ' hay identidad entre la formación del significante de introducción a lo rcal. de una 
abertura, de un agujero'. [l46) Motivo de la creación ex nihilo l' definición de la Cosa como lo que a partir de lo real 
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le da el mismo tratamiento al pensamiento que los psicólogos de la conducta le dan al 

inconsciente, es decir, el pensamiento es como una caja negra de la cual no podemos 

saber nada sólo de las palabras. Así como los conductistas saben del sujeto sólo de 

las conductas observables, el psicoanálisis de Lacan sabe del sujeto sólo de las 

palabras escuchables. 

Si en el principio fue el verbo podemos pensar a éste como palabra o como 

acción o sólo como pensamiento, lo importante, quizás, sea no ubicar ni la palabra, ni 

la acción ni el pensamiento en el principio, sino hablar, actuar y pensar más allá del 

principio ... 

La falta'''' 

Podríamos iniciar este apartado con la siguiente pregunta: ¿ Como me reconozco 

incompleto, intento sentirme completo, satisfecho. Y entonces estoy bajo un engaño. 

Por lo contrario, si me asumo incompleto e insatisfecho estoy en lo cierto. Me percato 

de que falta algo yeso conforma mi subjetividad, es decir, mi verdad? 

padece de significante. Razón por la cual si hay un más allá del principio del placer, si el Todestrieb [pulsión de 
muerte) es una 'noción ontológica absolutamente fundamental ' y 110 una noción psicológica[52) es porque ' el 
hombre da forma a este significante y lo introduce al mundo' 'a imagen de la Cosa, cuando ésta se caracteriza por 
esto, que nos es imposible imaginárnosla '[150]" (cursivas y referencias señaladas del autor excepto la de pulsión de 
muerte que es un agregado mío). Lacoue-Labarthc, Philippe "De la ética: a propósito de Antigona" en Lacan con los 
filósofos, México, Ed. Siglo XXI, 1997, pp. 21- 48. 
'14 Cuando aqul hablamos de falta nos interesa fundamentalmente referirla al ser, es decir como falta de ser y no 
sólo de tener, donde ésta última está relacionada con la demanda. Lo que articula la noción de falta a la de deseo 
pues lo que se desea es el ser. El deseo es un vínculo del ser con la falta o dicho de otro modo la falta es la falta de 
ser, no se trata de la ralta de una cosa u otra sino que precisamente dada la falta de ser es por lo que el ser existe. En 
tal sentido el deseo es la manifestación, es una forma de decir, de sentir la fa lta, es (el deseo) el modo mediante el 
cual la falta se eXl'resa de otro modo, no precisamente como metáfora sino como metonimia. Como se puede ver la 
falta de ser es el nudo fundamental en donde se mueve el psicoanálisis. 
Veamos de acuerdo a Lacan ("Cómo se analiza el míto") en su Seminario 4 La relación de objeto. Buenos Aires, 
Paidós. 1994. p.269 una breve tabla acerca de la relación de la falta con el agente y el objeto: 

AGENTE FALTA OBJETO 
Padre real Castración simbólica Falo imaginario 

Madre simbólica Frustración imaginaria Pecho real 
Padre imaKinario Privación real Falo simbólico 
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Efectivamente, para el psicoanálisis de Lacan, el sujeto se reconoce incompleto, 

cuestión que le incomoda puesto que no quiere reconocerse así, por lo que intenta 

creer que está completo, es aquí donde entra la falta como motor que mueve su acción 

cotidiana, sin embargo, este impulso, por así llamarlo, es inconsciente,'0510 que nos 

obligaría a situar el tema en dicho campo, a pesar de lo anterior el énfasis de este 

apartado estará en la noción de falta. 

Sin duda la cuestión fundamental del psicoanálisis está vinculada a la noción de 

falta, en tanto que entendamos sus planteamientos teóricos en relación a la 

constitución de subjetividades, es decir, la piedra angular del psicoanálisis lacaniano no 

lo constituye una teoría del inconsciente, ni tampoco una teoría sobre las pulsiones o 

los significantes, su propuesta está fundada en la Cosa entendida como falta 

primordial. Yen tal sentido es aquí donde ubicamos el asunto de la verdad. Podríamos 

decir parafraseando a Nancy, '116 que el psicoanálisis se ocupa de la verdad como 

"manifestación de la cosa misma". 

La falta como Cosa no sólo nos indica el principio de exterioridad del sujeto y de 

los significantes sino también nos señala dos aspectos que podríamos denominar 

ontológico y topológico, por una parte la imposibilidad de Otro del Otro, es decir, que si 

bien por intermediación de un otro particular accedemos al Otro absoluto y así a 

nosotros mismos, por otro lado, al mismo tiempo nos enfrentamos con un límite con un 

obstáculo que es lo Real. 

'" Es interesante recuperar aquí por lo menos alguna de las aproximaciones más emblemática de Lacan al 
inconsciente: "El inconsciente está estructurado como un lenguaje. El discurso del Otro es una cadena de elementos 
discretos que subsisten en una alteridad respecto del sujeto tan radical como <la de los jerogl íficos todavía 
indescifrables en la soledad del desieno> (Escritos, 1966). Esta cadena insiste para interferir en los cones ofrecidos 
por el discurso efectivo y hace síntoma. La insistencia de la cadena, figura de la repetición freudiana, muestra que la 
naturalez¡¡ de la memoria simbólica es comparable a la de una máquina pensante; pero lo que aquí insiste demanda 
ser reconocido. Existe una dimensión en la raíz misma del lenguaje que apunta hacia un más allá del principio del 
placer. Apoyándose en las afmnaciones de la lingüística de F.Sausure y de R. Jalcobson. Lacan demuestra que se 
pueden enconlrar, en las leyes del inconciente, los efectos esenciales que se descubren en el nivel de la cadena del 
discurso efectivo: el inconciente está estructurado como un lenguaje, lo que no significa como una lengua. ( ... ( Pero 
la estructura del lenguaje no se reduce a la horizontatidad sintáctica de la aniculación aintagmática: el espesor 
v.erticaJ de la dimensión de los lropos (las figuras esenciales de la metáfora- una palbra por otra-o y de la metonimia 
~nexión de palabra apalabra-) posibilita por pernlUtación y elisión de los signíficados crear efectos de 
significación. Ahora bien, la metáfora y la metonimia son asimilables al desplazamiento l' la condensación: el 
síntoma es una metáfora y el deseo una metonimia. ehemanla. R. Diccionario del psicoanálisis, Buenos Aires. Ed. 
Amorrono, 1998. 
"6 Nancy, J-L. "Falta de nada" en Lncan con los filósofos. op .. cit.. pp.188-l92. 



Como dice Nancy citando a Lacan: 

De hecho, esta exposición a la verdad, o este dominio previo por y en la 
verdad, no deja de manifestarse en el discurso de Lacan. 

Su rasgo fundamental es que no haya "Otro del Otro", o también lo 
que llama "el No-Fe de la verdad": queriendo decir que no debe referirse 
a otra cosa más que a ella, que ella es "presuposición absoluta" 
(Heidegger). Esta presuposición absoluta de esto, que hay un punto, un 
tope imposible en lo real , o que es lo "Real" mismo. Lo verdadero dice 
Lacan, es que el objeto a "fracasa" "en las inmediaciones de lo real". El 
objeto k a k sin embargo, él mismo en lo real , es asimismo el 'sujeto', el 
objeto a es el testigo y más que el testigo, el lugar mismo del límite 
planteado al goce del sujeto, para que el goce tenga lugar como el del 
Otro (y que el sujeto sea gozado o burlado)[ ... ]La verdad es que el sujeto 
es expropiado de su goce. La verdad es la exposición a -y de- de su 
expropiación, esta incompletitud. Así la verdad se expone como "no 
toda"[ ... ] La verdad en/por la cual estamos sometidos, estamos perdidos, 
es esta falta de completitud por la que un sujeto se califica como tal en 
su relación con lo real - es decir con su ser. Es una interrupción del 
sentido que constituye el sentido, y que lo hace como en sentido inverso 
o faltante [ ... ]187 
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Es precisamente la verdad como falta y la falta de verdad lo que expone la postura de 

Lacan, dicho de otro modo, la manifestación de la Cosa es sólo posible con su retiro o 

desvanecimiento de ella misma. La Cosa es no siendo en franca retirada y 

desvanecimiento. 

[ ... ] En esta línea de pensamiento, a lo sumo, la manifestación es la 
manifestación de la falta. La cosa misma es la falta, es su falta, la "falta 
en su lugar". La falta ahonda la verdad como abismo. Verdad de la falta , 
falta de la verdad. La verdad es esencialmente (y hay que subrayar este 
adverbio) decepcionante.'" 

La falta como noción central de la teoría psicoanalítica, en cierto modo nos indica cómo 

es que el sujeto se constituye imaginariamente frente a otro, para "posteriormente"'8. 

l" !bidem. p.189. 
118 !bid., p. 190. Para referirse a la Cosa y la Falta el autor usa minúsculas. 
lB9 Para Lacan el tiempo no es lógicamente cronológico ya que si en un primer momento el sujeto tiene esa especie 
de inshighl imaginario, éste no representa nada si no se establece la palabra, es decir el simbólico. Dicho de otro 
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perder ese vínculo constitutivo inicial y dar paso al mundo simbólico de la palabra y el 

lenguaje. Trazado para siempre, por esa pérdida inicial, el sujeto se reconoce 

incompleto. En búsqueda constante de algo que desconoce pero que a la vez lo 

impulsa a identificarse en el otro. Por así decirlo, la realización de la falta, su 

experiencia, se lleva a cabo en la dimensión ética. 

Podemos afirmar que para Lacan la falta de Otro del Otro es, como dice 

Nancy,'90 falta de nada, dicho en otras palabras, la falta no es una esencia, ni el último 

reducto explicativo de aquello que no entendemos, es un modo de nombrar a aquello 

que escapa a cualquier significación pero que sin embargo se manifiesta. Si 

comprendemos la cuestión así, lo que llamamos falta es tan sólo uno de los nombres 

que apuntala, que trata de llenar aquello de lo que para los poetas constituye su 

materia de trabajo. 

Pensar que la labor del sujeto siempre es de llenado lleva a suponer a la inversa 

que también puede ser de vaciado, el sujeto ni está lleno ni vacío de manera 

sustancial , o podríamos decir al contrario que a la vez está lleno y vacío suponer que lo 

que constituye al sujeto es el permanente llenado de un permanente vació, es otorgar a 

la subjetividad un principio metafísico ya no de plenitud sino de vaciamiento. 

De ahí que una ética de la falta entendida como esencia no es otra cosa que una 

forma más de la ética de la presencia, es decir, de una condición fundacional , que 

dirige al sujeto desde cierta concepción particular del deseo, como podría ser leído el 

ser-para-Ia-muerte. 

La culpa del deseo 

Lacan destaca que tradicional y filosóficamente se entiende que la ética está vinculada 

con la obligación, ya sea como costumbres morales o imperativos categóricos. Las 

modo, aunque cronológicamente primero es la imagen y después la palabra, ésta última viene a colocarse de manera 
pristina frente a la imagen. De modo alguno se trata de una evolución subjetiva en ténninos naturales. (biológicos) o 
lógicos. sino de una subjetivaci6n que queda cautiva sujeta a la palabra y que marcará al cuerpo y los pensamientos 
por cierta estructura del lenguaje. 
190 Nanc)', op., cit.. p. 190. 
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ciencias humanas pocas veces dan cuenta del carácter esencial que juega la culpa con 

relación al comportamiento ético. 

Fundando su argumento en la mitología de la experiencia de Tótem y tabú, que se 

origina en el asesinato primordial del padre; de lo que ahí se fragua y se desprende, 

Lacan distingue algo ajeno a las causas sociales, que nos presenta "bajo el registro de 

la relación del significante y de la ley del discurso' cuestión que, para él , hay que 

conservar en su autonomía si queremos analizar de modo correcto nuestra 

experiencia. 

Dice Aristóteles que: 

El principio de la acción es, pues, la elección -como fuente de movimiento 
y no como finalidad-, y el de la elección es el deseo y la razón por causa 
de algo. De ahí que sin intelecto y sin reflexión y sin disposición ética no 
haya elección, pues el bien obrar y su contrario no pueden existir sin 
reflexión y carácter. "'9' 

Sin duda, en la frase anterior podríamos encontrar reflejados a Kant, Weber, Foucault y 

Lacan y probablemente a muchos otros, lo que importa resaltar aquí, en torno a la 

cuestión del sujeto, es que deseo y voluntad permanecen cruzados como una 

constante significativa en las acciones o prácticas de los sujetos. 

Otro asunto es si elevamos a máxima la ética del deseo, en particular el que 

proviene de la culpa para analizar todas las características del sujeto, o si 

consideramos a la razón como el fundamento trascendente, o si desprendemos de las 

prácticas o la acción orientada a fines la esencia de la ética. 

Lo anterior no niega que podamos considerar al lenguaje como inherente a las 

prácticas de los sujetos, es decir que las diferentes experiencias lingüísticas se 

corresponden y estructuran a la vez con ciertas prácticas, de modo tal que los sujetos 

no son ajenos en su elección a las formas del lenguaje. 

Por eso el psicoanálisis, a partir de la palabra, nos permite introducirnos en el 

campo de nuestra propia acción, que sin duda es el espacio de toda reflexión ética. 

'9' Ari ' I . 63 stote es, op., ell .. p. I . 



La ética consiste esencialmente [ ... ] en un juicio sobre nuestra acción, 
haciendo la salvedad de que sólo tiene alcance en la medida en que la 
acción implicada en ella también entrañe o supuestamente entrañe un 
juicio, incluso implícito. La presencia del juicio de los dos lados es 
esencial a la estructura. m 

116 

Cabe aclarar que para Aristóteles toda acción puede ser voluntaria, involuntaria o no

voluntaria, en los dos primeros casos estaremos hablando de acciones éticas y sólo en 

el último las acciones no tienen una naturaleza ni un fin ético, son acciones que se 

hacen por ignorancia. Ejemplos negativos y positivos de las dos primeras son: de las 

acciones voluntarias, el vicio y la virtud; de las involuntarias, incontinencia y 

continencia; y de las no-voluntarias son, la bestialidad y el heroísmo. 

Es verdad como dice Lacan que Aristóteles incluye dentro de los deseos 

sexuales "un campo muy grande" al cual clasifica "lisa y llanamente" como "anomalías 

monstruosas" '9310 que sucede en ese "campo" para Aristóteles no pertenece a lo moral. 

Sin embargo, el psicoanálisis lacaniano subvierte dicha concepción y sitúa el problema 

más allá incluso de la "mitología reconstruida de Tótem y tabú" que nos permite 

comprender el deseo y su represión y por lo tanto la culpa, a la cual debemos nuestra 

civilización. Pero no basta atenerse a la colectividad a las simples necesidades 

sociales, se trata pues, de recurrir a la dimensión de la "relación del significante y de la 

ley del discurso: '9< Es pues, siguiendo a Freud, como Lacan desarrolla sus tesis sobre 

la Ética. 

Ya el propio Aristóteles vincula lo involuntario al orden de la pena y el 

arrepentimiento. En este sentido se puede entender también la· relación que la ética 

nicomáquea establece en su libro VII sobre la diferencia entre vicio e incontinencia. Lo 

primero será de naturaleza voluntaria y lo segundo será involuntario. Por tanto aunque 

el vicio del desenfrenado es inconsciente para sí mismo, es decir ajeno a su propia 

flaqueza, éste no deja de actuar con plena elección de sus vicios, mientras un 

•• 2 Lacan. Seminario 7 La ética del psicoanpálisis. op .. cil.. p. 370 . 

•• 3 Lacan, (ibidem. p. 14), se.1ala lo anterior refiriéndose a " un campo muy grande" es decir. a una parte de la 
apreciación de 10 sexual que hace Aristóteles en la Ética nicomáquea . 
• 94 !bidem, pp. 14-1 5. 
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elige y no acepta, reconoce sus debilidades, aunque se ve impelido, impulsado a 

realizar ciertos actos que no puede controlar.'95 

Es Aristóteles quien establece que la teoría del placer y el dolor tienen relación 

con la virtud y el vicio, es decir con las prácticas morales y que por tanto la felicidad 

está vinculada al placer, sin embargo aclara que placer no es felicidad, cemo "edificar 

no es edificio" por tanto placer no es un bien en sí mismo, no es un fin , sino un acto'96. 

Si bien existe relación, de ningún modo hay determinación entre placer y bien, pues no 

todo lo placentero se transforma en un bien. 

En plena coincidencia con Foucault, Lacan afirma que la moral de Aristóteles: 

[ ... ] se funda enteramente en un orden sin duda concertado, ideal, pero 
que responde sin embargo a la política de su tiempo, a la estructura de la 
ciudad. Su moral es una moral del amo, realizada para las virtudes del 
amo y vinculada con un orden de los poderes. El orden de los poderes 
para nada debe despreciarse - no son estos comentarios anarquistas-, 
simplemente hay que saber su limite en el campo que se ofrece a nuestra 
investigación.'97 

Entonces qué podemos entender por la noción de Lacan de ceder en su deseo. Sin 

duda en Antígona encontramos la respuesta, personaje mítico que fue fiel a su 

condición trág ica hasta el final , muere en su deseo y no en el de otro, mostrando así 

que la demanda de felicidad, (o por lo menos de vida) representada en el apego a las 

normas o al consejo familiar no tenían que ver con su deseo. En pocas palabras 

Antígona no traicionó su deseo, se le puede considerar noble, valiente, misericerdiosa, 

leal , buena, etc., sin embargo el punto es que con su muerte selló el lugar de su deseo 

y de ningún otro. En tal sentido, según Lacan, "No podría haber satisfacción para nadie 

fuera de la satisfacción de todos." '98 

19' Véase: Aristóteles, op. , cit. , pp. 199-20 1. 
196 El acto en Aristóteles tiene que ver con el movimiento. entendido como devenir, el acto se explica en la medida 
que el objeto que va a cambiar hay una potencia de cambiar. se trata del paso de un estado de potencialidad a WIO de 
actualidad. "Se puede decir que el acto es la realidad del ser de tal modo que el acto es anterior a la potencia y que 
sólo por lo actual se puede entender lo potencial [ ... ] asimismo, que el acto detennina el ser. siendo de este modo a 
la vez su realidad propia y su principio [ ... 1 Finalmente. puede decirse que el acto 'es lo que hace ser a lo que 
es ' [ ... ]" (Ferrater Mora, Diccionario de Fi losoflaAbreviado. op .. cit.) 
197 Lacan, op., cit. , p. 374. 
19. Ibidem, p. 348. 
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Precisamente para el psicoanálisis no se trata de actuar conforme a derecho o de 

hacer las cosas en nombre de un bien propio y mucho menos de uno ajeno, actuar 

para el bien del otro no sólo no nos salva de nuestras preocupaciones, de nuestras 

deudas, sino que hace cada vez mayor la factura, la cuenta a pagar, la cuota de 

sangre que hay que derramar, paradójicamente, a pesar de todos los intentos por 

saldar las deudas, nuestro deseo retorna, como provocándonos, como mostrándonos 

nuestra incapacidad por "liberarnos" o serie infiel y traicionarlo. 

Lo que Lacan identifica con el concepto ceder en su deseo remite 

necesariamente con el destino del sujeto: 

Lo que llamo ceder en su deseo se acompaña siempre en el destino del 
sujeto -lo observarán en cada caso, noten su dimensión- de alguna 
traición. O el sujeto traiciona en su vía, se traiciona a sí mismo y él lo 
aprecia de este modo. O más sencillamente, tolera que alguien con quien 
se consagró más o menos a algo haya traicionado su expectativa, no 
haya hecho respecto a él lo que entrañaba el pacto -el pacto cualquiera 
sea éste, fasto o nefasto, precario, a corto plazo, aún de revuelta, aún de 
fuga, poco importa.'" 

Si alguien es capaz de tolerar la traición bajo el argumento del bien de quien ha 

traicionado y cede al extremo de anular sus propias aspiraciones y renunciar así a que 

ninguno de los involucrados en cierto proyecto continúe por ese particular camino 

trazado y se vuelva a "[ ... ] entrar en la vía ordinaria. Ahí, pueden estar seguros de que 

se encuentra la estructura que se llama ceder en su deseo. "200 

Sin duda la ética del psicoanálisis está planteada como una ética para la 

muerte, nos habla de lo que sucede al sujeto entre su primera muerte, su muerte 

natural , (Por ejemplo la condena de Creonte sobre Antígona o cualquiera que atentara 

contra la ley versus la propia muerte de la hija de Edipo) por así llamarla y su segunda 

muerte, la propia, la que nos construimos día con día. 

199 Ibid .. p. 381. 

200 !bid., p.382. De acuerdo a este criterio, " Ia estructura ceder en su deseo" es una tela tan amplia donde cortar que 
pudiera sugerir una interpretación como la que señala que todo depende del color de los cristales con que se mire. 
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Conclusión 

Restan, entre otras, algunas preguntas: ¿Permite la ética del ser-para-Ia-muerte ubicar 

históricamente a los sujetos? ¿Si el psicoanálisis se ocupa de la Verdad como 

manifestación de la Cosa, es esto un axioma para entender en cualquier época y 

circunstancia a los sujetos? Por otra parte ¿Sólo podemos interpretar la moral de 

Aristóteles como Lacan lo señala desde el lugar del amo y al servicio de la política de 

su tiempo? ¿No habrá algo en Aristóteles que nos permita cuestionar la ética del 

psicoanálisis?, ¿La única política a la que sirve el psicoanálisis es a la del sujeto 

mismo, como en el caso de Antígona? ¿O finalmente todo es un problema de 

interpretación? y como a veces se dice "el mejor queso es el que más gusta a quien lo 

come". 

El psicoanálisis parece responder a la política de nuestros tiempos, en el sentido más 

amplio de lo que la palabra síntoma implica, sin duda la ética lacaniana se funda en la 

concepción cristiana del deseo, pero no sólo es su causa, también representa el 

motivo de su existencia, qué distancia podríamos encontrar entre el imperativo iTen el 

valor de conducirte por ti mismo! (iSapere aude!) de Kant y el de ¡Ten el valor de no 

ceder en tu deseo! Y si el deseo siempre es el deseo del Otro, cómo no pensar al 

psicoanálisis y algunas de sus hechuras como cierta forma magnífica de realización 

del sujeto kantiano. 

En todo caso lo anterior sugiere una serie de interrogantes ¿quién nunca ha 

cedido en su deseo? ¿qué implica ceder en su deseo? ¿qué deseo? Y por último, ¿Si 

deseo es deseo de desear entonces aun la "máxima traición" al deseo significa de una 

vez y para siempre la muerte del sujeto? 

Lacan responde bien a esas y otras interrogantes con cuatro proposiciones: 

La única cosa de la que se puede ser culpable es de haber cedido 
en su deseo. 

Segundo, la definición del héroe aquel que puede ser impunemente 
traicionado. 

Tercero, esto no está al alcance de todo el mundo y es la diferencia 
entre el hombre común y el héroe, más misteriosa pues, de lo que se 
cree. Para el hombre común, la traición, que se produce casi siempre, 
tiene como efecto el arrojarlo definitivamente al servicio de los bienes, 



pero con la condición de que nunca volverá a encontrar lo que lo orienta 
en ese servicio. 

Finalmente, el campo de los bienes, naturalmente eso existe, no se 
trata de negarlos, pero invirtiendo la perspectiva les propongo lo siguiente, 
cuarta proposición -No hay otro bien más que el que puede servir para 
pagar el precio del acceso al deseo- en la medida en que el deseo lo 
hemos definido en otro lado como la metonimia del ser. 
El arroyuelo donde se sitúa el deseo no es solamente la modulación de la 
cadena significante, sino lo que corre por debajo de ella, que es hablando 
estrictamente lo que somos y también lo que no somos, nuestro ser y 
nuestro no-ser -lo que en el acto es significado, pasa de un significante a 
otro en la cadena, bajo todas las significaciones.201 
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El psicoanálisis habría hecho posible hablar de lo imposible no sólo al reconocer en la 

falta y todo lo que de ella se pudiera desprender como placer, culpa, represión, acción, 

juicios, en suma las infinitas implicaciones y vínculos del sujeto de deseo. Planteando 

así la existencia de un ethos universal desde donde el sujeto se constituye, 

apoyándose en una mitología (la del ser-par a-la-muerte) que como pura falta, rompe 

con el misterio de la experiencia de los hombres, frustrándolos en lo simbólico, 

castrándolos en lo real y privándolos en lo imaginario. 

Efectivamente, en nuestra época histórica la ética de la culpa y la salvación ha 

sido acuñada por el cristianismo, misma que nos invita a sublimar todo lo que queramos 

pero hay que pagarlo. "Ese algo se llama el goce. Esa operación mística la pago con 

una libra de came."202 

A pesar de lo anterior, nos preguntamos desde Weber y Foucault: ¿si el goce 

como pago, como cuota de sangre es un rasgo común a todas las religiones en todas 

las épocas y en todos momentos y por lo tanto esta asociado a la idea de culpa y 

salvación en sus distintas manifestaciones? Tal y como afirma el psicoanálisis. ¿ o si las 

miradas sociológica, histórica y antropológica nos permiten cuestionar dicha afirmación? 

Decir que hay una estructura Ética (con mayúscula) que para el psicoanalista 

conduce irremediablemente al inconsciente y a la clínica y al filósofo a sistemas 

argumentativos más o menos abiertos. Y que por otra parte, hay éticas objeto de 

20 1 Idcm. 

202 Ibidem. p. 383. 
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estudio de sociólogos, antropólogos e historiadores, más que cerrar la discusión sobre 

el asunto de la ética y la constitución de sujetos, parece abrir a múltiples reflexiones. 

Por lo que, Lacan y su psicoanálisis no pueden ser reducidos a ciertos "ties" 

intelectuales, (como dice Tomás Segovia) o a los slogans y lugares comunes a los que 

a veces sus propias formulaciones invitan, sin duda las virtudes de sus planteamientos 

están más allá de lo dicho por él , están en lo que hacen pensar, entre otras cosas, 

sobre la ética del psicoanálisis mismo. 
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Conclusiones 

El sujeto de la experiencia ética 

Más allá de cualquier suspicacia lingüística o fi lológica quisiera referirme brevemente a 

algunas de las acepciones que sobre la palabra sujeto se dan etimológicamente, por 

supuesto que no con el afán de encontrar el verdadero y auténtico origen del término 

sino más bien como una mediación para intentar ubicar algunos de los márgenes en 

los que nos movemos cuando se trata de hablar de la subjetividad. 

De acuerdo con el Nuevo Diccionario latín-español etimológico de Miguel y 

Navas2
•

3 la palabra subjecta significa: La base. subjecte: (de subjectus) Sumisa, 

humildemente. subjectibilis: (de subjicio) Dócil, obediente. subjectio: (de subjicio) La 

acción de poner debajo, de suponer, de poner una cosa por otra; Plan, modelo; Base; 

Exposición clara, representación viva , descripción expresiva ; La acción de poner 

seguida inmediatamente; Humildad, sumisión; Subyección. subjective (de subjectivus) 

De un modo dependiente del sujeto. subjectivus (de subjicio) Lo que se pospone o se 

pone después. -Subjectiva yerba, verbos que expresan la dependencia del sujeto. 

subjecto, as, are, (intens. de subjicio = a poner debajo). Colocar poner por 

debajo .. . subjector (de subjicio) Falsario, impostor subjectum (de subjectus, de 

subjicio) Tesis, proposición, tema, sujeto. subjectus (par! p. de subjicio) Puesto 

debajo; Sujeto, expuesto; Sumiso, sujetado; Lo que se hace o se sigue 

inmediatamente; Sugerido. subjices, Los vasallos. subjicio, is, jeci, jectum, cere ( de 

sub y jacio = arrojar). Poner debajo; poner, cercar, acercar; Poner fraudulentamente en 

lugar de, sustituir; Encerrar, comprender en, someter, subordinar ... 

203 Miguel y Navas Raimundo de. Nuevo diccionario larin-espanol erimológico, Madrid Libreria General 
Victoriano Suárez, 1949. 
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En A glossary of later Latin to 600 A.D, compilado por Soute ~ dice: subiectio, 

subjugation, subjection, submission, inferiority. subiectum, (t.t. gramm.) subject (Mart. 

Cap.); (neul. PI. , sb.) what follows (in a written work) (Ambrosiast); cf subditum. 

En el Diccionario ideológico de la lengua española coordinado por Alvar 

Ezquerra ... 205 la palabra sujeto -ta significa: adj . Expuesto o propenso a una cosa. 2 

m. Persona innominada, especialmente cuando se alude a esta despectivamente 

Del Diccionario etimológico latino-español, de Segura Munguía,206 la palabra 

sub; su[bJs (cf. Gr. hypo-, 'debajo'. 

La raíz griega de la palabra sujeto es hypo-keímai donde x&lpa l significa en el 

diccionario manual griego-español: yacer, estar tendido, yacer herido, moribundo; 

yacer muerto; yacer abandonado; estar ocioso, inactivo, inerte; estar abatido, 

desesperado; estar en calma; estar situado; estar puesto; depender [ .. . ]. 

Según el Diccionario manual griego-español, de Pabón Suárez De Urbina,207 la 

palabra v;r6-Xlilpat significa yacer, estar debajo, servir de base; estar situado cerca de, 

inclinarse ante uno, estar a los pies de, estar sometido, obedecer; estar a la vista, estar 

presente; estar resuelto, decidido, acordado; ser sugerido; quedar, subsistir; 

corresponder. La condición de sujeto es producto de cierta acción 

No deja de ser interesante reconocer que en la mayoría de los significados que 

desde el Latín o el Griego se le atribuyen a la palabra sujeto (o términos afines) este 

significante nos hace pensar en ciertas determinaciones causales donde el sujeto 

aparece como dependiente de algo externo a él mismo, es decir la subjetividad no 

depende de sí misma sino que subyace, está por debajo de algo más, que está 

sometido o constituye la base de otra cosa, pero al mismo tiempo este carácter pasivo, 

de sumisión, de obediencia e inferioridad parece ser que a su vez es lo que provoca la 

acción, su estar, su existencia. 

204 Souter. A. A glossaryo later Latin. London, Oxford Univcrsity,A.mcn Hausc. London, 1957. 
lO' Alvar Ezquerra, (Director de la obra) Diccionario ideológico de la lengua española. primera edición. 
Barcelona. Ed Bibliograf. S.A., 1995 . 
206 Segura Munguia, Diccionario etimológico Imino -español, Madrid, Ed Generales Anaya, 1985. 
207 Pabón Súarez de Urbina. Diccionario Manual Griego-Españo, Barcelona. Ed Bibliograf. 1978. 
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¿Debajo de qué se encuentra el sujeto?, ¿del lenguaje?, ¿de su historia?, ¿de su 

acción?, ¿o más bien de su experiencia como lenguaje, como pensamiento, como 

historia y como acción? 

Si el lenguaje, lo social, lo económico, lo histórico como universales se le 

imponen al sujeto, lo hacen de modo particular, como una experiencia propia de 

felicidad y sufrimiento, nunca como una estructura básica, predeterminada e idéntica 

para todos y cada uno de los sujetos. Si se sufre o se es feliz jamás lo será social o 

históricamente, a nadie le duele una muela como a otro por más que el dolor se inserte 

cultural o simbólicamente. El sufrimiento y la felicidad siempre son particulares más allá 

de que se com-parta con otros. Si Antigona puede ser referente de una conciencia 

trágica por supuesto que Blanca Nieves también lo es de una convicción de felicidad, 

quién puede decir cual de las dos es más fiel a su deseo o dicho de otro modo, quién 

cede al deseo del otro y si nos parece que alguna de las dos no es fiel a su deseo, la 

pregunta que queda abierta es ¿desde dónde se traiciona? 

El sujeto yace, sirve de base a una experiencia, la propia que siempre está por

venir, que no está ahí como realización de los otros, pero que al mismo tiempo se 

realiza con los demás. Si alguien se propusiera investigar sobre la sociología del 

sufrimiento")· no podría más que dar cuenta del modo como los juicios de valor sobre 

los valores se efectúan dentro de ciertas condiciones generales, sean estas 

económicas, como en la ética protestante y el espíritu del capitalismo donde lo que nos 

estaría dado a la comprensión no es sino una forma particular de cómo concebimos en 

cierto momento y espacio dicha relación, donde la verdad radica en la verosimilitud de 

nuestro dicho sobre ciertos hechos y no en los datos empíricos que aportemos, por 

más que nuestras explicaciones racionales intenten representar la realidad. 

No se trata de un sujeto trascendental que por medio de la razón comprenda su 

situación, ni tampoco de uno trascendente o sensible que por medio de ideas o 

sensaciones otorgue sentido al mundo, sino fundamentalmente de la experiencia que 

como razón, sensaciones e ideas se impone, es decir se coloca por encima de 

cualquier determinación o causa última del sujeto, incluyendo la falta por supuesto que 

20. Por lo menos literariamente el personaje Sertembrini en la Monwña mtigica de Thomas Mann parece dedicarse a 
dicha tarea. 
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no está ahí sino para mostrar la plenitud subjetiva de la experiencia y por lo tanto su 

constante vaciamiento. 

La subjetividad es en el sentido de que está ex-puesta por así decirlo, que es 

puesta fuera de sí misma, y sólo la ex-periencía es lo que hace al sujeto, lo que lo 

coloca fuera de eso que no es sujeto. Es decir, lo que no está sujeto a la experiencia 

no hace subjetividad y por tanto la experiencia sin sujeto tampoco es tal. El sujeto es lo 

que habrá de ser, no puede ser sin el impulso que la experiencia imprime sobre eso 

que llamamos inorgánico-orgánico. Por tanto reducir la experiencia a significantes es 

como minimizarla a sensaciones o ideas. La experiencia siempre es algo distinto al 

lenguaje, a las sensaciones, a la razón, al pensamiento, es creación que se articula en 

palabras, pensamientos, sensaciones y razón. 

Precisamente Laclau recupera esta cuestión con relación a la identificación y al 

a priori de la razón cuando afirma que: 

Si lo objetivo "llena" mi falta originaria, este llenado sólo puede tener lugar 
en tanto que lo objetivo es externo a mí. Mediante el acto de llenar mi 
falta, lo objetivo no pierde su externalidad; no es asimilado a una 
identidad que ya era mía. Por el contrario, su carácter extraño es 
precisamente lo que le permite funcionar como lo que llena. Su llenar 
"mágico' puede operar porque el sujeto es originariamente una falta 
inerradicable, cualquier identificación tendrá que representar, también, la 
falta misma. Esto sólo puede ser hecho mediante la reproducción del 
carácter externo de eso con lo que el sujeto se identifica, es decir su 
inconmensurabilidad vis-á-vis él mismo. Es por esto que la aceptación de 
la Ley -es decir, el principio de organización como opuesto a la "nada"- es 
la aceptación de la Ley porque es la Ley, no porque es racional. Si la 
aceptación de la Ley hubiese resultado de su racionalidad , en ese caso la 
Ley sería una prolongación del sujeto como identidad positiva y no podría 
realizar su papel de llenado. Pero si la Ley puede realizar este papel , se 
sigue que este papel tiene que ser su propia justificación, y ~e éste no 
puede ser garantizado por ningún tribunal a priori de la razón. 

Más allá de que la argumentación de Laclau encuentra en la falta la causa originaria e 

inerradicable de la identidad y por tanto de la constitución del sujeto y en un sentido 

distinto al carácter estructural de la "función" de llenado de lo objetivo, no cabe duda de 

109 Laclau, E. "Cuidado con el vacío: El sujeto de la política", artículo tomado de The Making of political identities. 
Lóndon Verso 1994, pp. 11-39. 
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que es en la experiencia del sujeto entre el llenado y vaciamiento, entre lo subjetivo y lo 

objetivo, lo propio y lo externo donde se establece la posibilidad misma de la identidad 

subjetiva, efectivamente siempre precaria e insuficiente pero al mismo tiempo rica y 

resplandeciente. No como producto de una razón a priori, tampoco como mera 

sensibilidad o conjunto de ideas. Concordamos también con su postura con respecto a 

la Ley, en el sentido de que su aceptación no es racional. 

Lo que nos parece inaceptable es el carácter "originariamente inerradicable", 

esencial , absoluto, inmutable, fundacional , de la falta en la constitución del sujeto, aquí 

Laclau parece trasladar, tal cual , dicha noción de Lacan a su análisis. 

La falta no es la esencia ni la sustancia en la constitución del sujeto es un 

elemento más junto a la acción y el discurso, si bien hemos pensado kantianamente al 

psicoanálisis, Foucault y Weber nos invitan a abordarlo maquiavélicamente. Es decir, 

no basta con atribuirle a la ética una relación con la convicción ya que ser fiel al deseo, 

interpretado de cierto modo nos conduce a la concepción de que yo no debo obrar 

nunca más que de modo que pueda querer que mi máxima deba convertirse en ley 

universal. Esta es la ética del científico de Weber, pero él mismo sabía que esto es 

imposible porque frente a la convicción está la responsabilidad política donde lo que se 

juega no es lo categórico sino lo hipotético. 

Dicho en términos foucaultianos un comportamiento ético está en la manera en 

cómo se conduce el sujeto, respecto a sus convicciones y su responsabilidad en un 

campo poblado de costumbres, leyes y creencias. Y parafraseando a Lacan en sentido 

opuesto podemos decir que si hay verdades éticas es precisamente porque hay una 

verdad Ética, dicho de otro modo: la Ética protestante con mayúscula como tema de 

investigación sociológico es posible en la medida que se elabora un discurso verosímil 

sobre ciertas acciones orientadas a fines económicos, lo mismo con relación a la Ética 

del sujeto como propósito psicoanalítico, es viable en la medida de que hay sujetos 

éticos, plenos de convicciones y responsabilidades, que los hacen posibles. 

Weber nunca pensó que su estudio sobre el protestantismo y el capital ismo era 

el único autorizado, él expuso su verdad con la convicción de que no son las 

estructuras sociales transhistóricas o históricas las que determinan en última instancia 

al sujeto, todo lo contrario sin ceder ni un ápice, a posturas psicologistas, consideró 
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como esencial la acción del individuo particular. A diferencia de quienes hoy interpretan 

a algunos autores y sus textos como si se tratara de escritos sagrados o del evangelio 

las obras de Weber y Foucault, en particular sus aproximaciones a la ética no sólo no 

han prohijado sectas, escuelas o corrientes sino al contrario, aun con sus debilidades 

incitan permanentemente a un pensamiento creativo sin slogans ni concesiones. 

Los sonidos del silencio y la opacidad de las imágenes 

Acaso no depende todo 
de nuestra manera de interpretar 

el silencio que nos rodea? 
Durrell en Justine 

Sirva el epígrafe seleccionado por Manuel Cruz para la Conferencia de Wittgenstein 

sobre la ética,210 como pretexto para concluir este trabajo. Dicha pregunta es central no 

sólo con relación al propio Wittgenstein que parece que nos invita a callar en cuanto de 

ética se trata, sino también con relación al psicoanálisis lacaniano que en ocasiones ha 

convertido en regla de oro el silencio del analista frente a la palabra, los gestos, las 

lágrimas y las risas del analizante, ¿se trata de una postura ética? Seguro que éste es 

algo más que un tema de interés psicoanalítico. 

"De lo que no se puede hablar, lo mejor es callarse" dice el autor del Tractatus , 

Adorno respondería a este imperativo con una pregunta, más o menos así: ¿Si no 

podemos hablar de lo que no se puede hablar, entonces de qué vamos a hablar? Sin 

embargo, en correspondencia con esta afirmación, el filósofo de los juegos del lenguaje 

afirma que: "Los problemas filosóficos surgen cuando el lenguaje se va de vacaciones." 

Que se pueda o no hablar de ética es un asunto interesante, lo cual además ha 

contribuido a que el tema sea ineludible en nuestra época y no sólo como un problema 

generacional o como moda intelectual sino como un asunto que va de la intimidad a lo 

político. Por otra parte, ¿qué cosas de las que vivimos no están tocadas por la moda? 

Recientemente un amigo decía que cualquier estudio actual sobre la constitución de 

sujetos debería considerar de manera primordial el tema de la publ icidad . 

210 w· . . 9 Ittgenstem. op .. ell., p. . 
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Pero volvamos a la cuestión de la interpretación del silencio como asunto ético, se 

podría asegurar que nuestra época es muy ruidosa, que hablamos, oímos y leemos 

permanentemente. Sin embargo, de un modo u otro algunos añoramos los sonidos del 

silencio. Un silencio que parecía estar lleno de significaciones políticas, culturales y 

morales, un sentido de solidaridad y pertenencia que creíamos iba por caminos 

distintos a los de la globalización, la internet y la correspondencia electrónica. 

Hoy se construyen nexos heterogéneos que vinculan nuestras identidades 

individuales e individualizantes, no sabemos con claridad, ya no digamos abstracta sino 

práctica, cuáles son las tradiciones con las que vivimos, la misma palabra tradición se 

transforma, como buen significante vacío. Se ha desterrado la vieja creencia de que las 

tradiciones venían del pasado para darnos cuenta de que lo tradicional es una fugaz 

experiencia presente de cómo el pasado se nos presenta siempre en un tiempo futuro, 

como en el filme "Solaris" de Tarkovski. 

Podemos vivir una vida entera en un edificio y no saber quienes habitan el 

departamento de al lado, (incluso el propio) . Ser maestros y no reconocer en nuestros 

alumnos algo más que actas de calificaciones, horarios y salones. Saber de nuestros 

cuerpos por sus síntomas medibles y prescriptibles por los médicos, las medicinas, las 

dietas, etc. Ser hijos y no saber de nuestros padres a no ser por sus necesidades de 

salud y dinero. Ser padres y estar atentos al pago de colegiaturas y gastos que los 

hijos generan. Consumir televisión, cine, libros nos lleva en muchos sentidos también a 

consumir familia, amigos, pareja, compañeros, cursos, seminarios, etc. Dos amigos 

pueden vivir en la misma calle y no verse nunca por el trabajo o por cualquier otra 

cosa. Tenemos la red, computadoras, celulares, teléfonos, faxes, etc., y cada vez 

estamos más lejos de los demás. Seguro que muchos de nosotros conocemos mejor 

nuestros curricula vitae, cuántos cursos, horas, lugares, niveles, etc., hemos impartido 

o tomado, para llenar nuestros concursos de becas, sabáticos, sistema de 

investigadores, licencias, promociones, etc. Sin duda cada vez estamos más 

informados, sabemos el tiempo de gestación de los pandas, qué comen las hormigas, 

cómo se interviene quirúrgicamente a un gato o un perro, sabemos del estado del 

tiempo, del clima en cualquier parte del mundo, cómo encallan las ballenas en las 
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costas, qué bacterias pudieron haber llegado de Marte, incluso se tiene un mapa 

genético humano completo. Y todo esto ¿para qué nos sirve? 

La vida no vive, dice un filósofo, nosotros podríamos pensar que la vida se vive o 

dicho de otro modo que hay que vivir la vida, carpe diem dirían los latinos, no 

refiriéndose precisamente a la inmediatez de la urgencia con la que solemos vivir, sino 

muy probablemente a la importancia, al cuidado de uno mismo con relación a los otros. 

Los otros como yo ; somos palabras, silencios y textos, somos pensamientos, 

lenguaje y acciones, y en tal sentido, lo que nos constituye esencialmente como sujetos 

según Foucault, no es el apego a ciertas reglas o códigos éticos, no es la adopción de 

ciertos hábitos o costumbres sociales y tampoco nuestra fe o creencias. Lo que nos 

hace sujetos particulares, es decir dentro de un universo, son las maneras de 

conducirnos, de cuidarnos a nosotros mismos. Las prácticas que bien pueden ser 

acciones racionales orientadas a fines o a valores como plantea Weber, pero que 

igualmente suelen ser acciones sujetadas a nuestro deseo más allá del bien o el mal 

personal o común que éstas impliquen. 

Lacan afirma que si se puede hablar de Ética es precisamente porque hay 

infinitas acciones éticas particulares estructuradas por lo simbólico donde la dispersión, 

la creatividad del sujeto estará dada por el encuentro con lo Real , es aquí donde nos 

situamos en lo que podríamos denominar la ley del deseo, cuestión que no es otra 

cosa sino la pregunta de que si ¿hemos actuado conforme a nuestro deseo? De 

ninguna manera se trata de la satisfacción del placer o de la realización de lo bueno, 

que como bien sabemos no siempre aceptamos gustosos, o lo rechazamos, o lo 

censuramos, o no lo queremos, se trata, cuando del sujeto hablamos, de deseo en 

segundo grado, de deseo de deseo. 

Pero este deseo de deseo lo buscamos en el Otro (con mayúscula) es decir más 

allá del otro particular, para encontramos con la falta, que a su vez no es otra cosa que 

la manifestación de la Cosa misma (con mayúscula). 

Pero bien, no quisiera repetir más detalles teóricos sobre las nociones de Lacan 

y Foucault acerca de la ética, prefiero plantear que en el centro de ambos autores se 

encuentra la cuestión de la verdad. "La verdad yo hablo" a la que se refería Lacan y la 

verdad en la historia que abordó Foucault. 
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Para ambos, y como también creo para muchos de nosotros, el asunto de la ética, de 

la constitución del sujeto, no se agota en el lenguaje o en las particularidades de 

pensamientos históricos, no somos simple resultado de un contexto histórico o cultural. 

Para Foucault como dice Rachjman211 los momentos de trascendencia del sujeto 

surgen en medio de nuestra historia; para Lacan, aparecen en el goce que lo social o la 

civi lización no pueden eludir. 

Por una parte el "realismo" lacaniano y por otra el "pragmatismo" foucaultiano, el 

uno, trata de dejar fuera el idealismo humanista como bien eterno y el otro, desarmar 

las formas de saber-poder, en fin , para que los sujetos sean fieles a su deseo y a la 

lucha por la libertad y la emancipación. 

Como bien dice Deleuzé '2 hemos pasado de una sociedad de encierro, 

disciplinaria de familias, escuelas, cuarteles, prisiones, hospitales a otra de control. La 

familia es un interior así como lo es el medio académico profesional , en ambos 

espacios siempre se ofrecen promesas de cambio, de reformas institucionales pero 

todo mundo sabe que estas instituciones han llegado a su fin aunque aún no 

conozcamos su fecha precisa de expiración, de lo que se trata ahora es de mantener 

ocupada a la población en tanto se instalan las nuevas fuerzas que llaman a la puerta. 

Vivir en una sociedad de control y no en una disciplinaria, nos dice Deleuze, 

implica formas de lucha y resistencia aún desconocidas, no se trata de promover el 

miedo y el desánimo sino de encontrar nuevas armas no sólo para comprender 

teóricamente lo que vivimos, sino también de enfrentar pragmáticamente lo que se nos 

impone. 

Sin duda estamos rodeados por los sonidos del silencio y por la opacidad de las 

imágenes que nos dificultan reconocer las múltiples identidades que constituyen el 

mapa global del mundo que habitamos, no tenemos otros recursos que los heredados 

de un pasado reciente que hoy se mira muy lejano, intentar fijar la historia y el presente 

no parece ser el mejor rumbo. Hoy sabemos que no hay orígenes, no hay fundamentos 

211 Rachjman. 1. Lacan, Foucault y la cuestión de la ética, México, Ed Psicoanalítica de la letra AC. 200 l 
212 Dcleuze, G. "PostcriptWll" en Revista Fractal, NWl1 . 19, México. 2000, p.69. 
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últimos, no hay esencias, y de qué nos sirve, quizás de lo que se trata es de la 

diseminación de la cultura y su memoria que están ahí no para explicarlas y 

comprenderlas nada más en sus reconditeces conceptuales, sino también y además 

para decidir y elegir el camino que se hace en la experiencia con otros y en la añoranza 

de lo completamente otro. 
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