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TITULO:

LA PARRESIA COMO HETEROTOPIA EN EL ULTIMO MICHEL FOUCAULT: OTRO
MODO CRITICO Y ESPECIFICO DE SER, (IM)PENSAR, DECIR Y VIVIR.

RESUMEN

Esta tesis doctoral de filosofia aborda el problema de la Parresia como Heterotopia -otro
modo critico y especifico-, lugar posible en el Ultimo Foucault, sobre todo en su trilogia final
de cursos en el Collége de France (1981-1984): La hermenéutica del sujeto, El gobierno de
siy de los otros y El coraje de la verdad, complementando su itinerario filoséfico sobre este
topico con la prehistoria foucaultiana de la parresia y las conferencias que, simultaneamente,
impartio el filosofo sobre este tema en algunas universidades europeas y americanas. Esta
problematica desplegada en esos postreros cursos constituye —como hipotesis de trabajo y en
coherencia con sus dos ultimos libros: El uso de los placeres y El cuidado de si (1984)- el
tripode de su otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir, no como una
simple especulacion mas del filésofo sino como  un ejercicio espiritual, un arte de vivir
filoséfico y una estética de la existencia centrados en el cuidado de si, constituyendo asi
esta perspectiva una triada dentro de la cual la parresia plenificard estos temas con
insospechadas intuiciones, todavia hoy en proceso de articulacion dentro del poliédrico

corpus foucaultiano.

PALABRAS CLAVE:

Parresia, heterotopia, Ultimo Foucault, critica, especificidad, alteridad, cuidado de si,
(im)pensar.



“La historia de los hombres es la larga sucesion

de los sindnimos de un mismo vocablo.

122

jContradecir esto es un deber
René Char, Furor y Misterio,

texto escogido por Foucault para la contratapa de EUP y ECS, sus dos Ultimos libros.

“(...) Porque ya no se trata de tener so6lo el coraje de saber,
sino también el coraje de la libertad para poder ser
y pensar de otra manera”.

Edgardo Castro, Introduccion a Foucault (2014a: p. 146):

(...) “El rayo me dura.
La poesia me hara volar de la muerte.”

(René Char, epigrafe de Didier Eribon, 1992: p. 9)

La historia de la filosofia europea moderna es una serie de episodios y formas
recurrentes que se transforman como practicas de veridiccién. Y, en suma, la historia de la
filosofia es un movimiento de la parresia, como redistribucion de ésta y juego diverso del
decir veraz de fuerza ilocutoria, en relacién constante y permanente con la verdad, discurso
filosofico con la verdad, bajo la doble forma de la dialéctica y la pedagogia que, sacrificando
la retérica, manifiesta, afirma y constituye su vinculo permanente con la verdad, y su libre
coraje de expresarla para actuar sobre los otros (...) Practica que en la critica de la ilusion,
del embuste, del engafio, de la adulacién, encuentra su funcién de verdad. Y es, por Gltimo,
una practica que encuentra en la transformacion del sujeto por si mismo —y del sujeto por el
otro- su objeto de ejercicio (...) Este es el desafio a la filosofia de constituirse como discurso
verdadero y como ascesis, en tanto constitucion del sujeto por si mismo.

Foucault, EI gobierno de si y de los otros (EGSO, 2009: pp. 344, 354-355).

“(...) Occidente es una pequeiia porcion del mundo cuyo extrafio y violento destino
fue imponer finalmente sus maneras de ver, pensar, decir y hacer al mundo entero. El mundo
entrd en rebelién contra ese Occidente, se separ6 de él e intenta ahora otro modo
(autrement)” ...

Foucault, entrevista con Manuel Osorio (Madrid, 1977), en: El poder, una bestia magnifica.
Sobre el poder, la prision y la vida (2013b: p. 31, cursivas nuestras).

“Es preciso adoptar una actitud exigente, prudente, ‘experimental’ a cada instante,
paso a paso: confrontar lo que se piensa y lo que se dice con lo que se hace y lo que sees(...)
en larealidad de la practica. Poner las ideas a prueba y modificarlas; buscar su actitud politica
en su filosofia, como vida; y en su vida filos6fica, en su éthos.

Foucault en: Politique et éthique: un entretien (DE4, 1994, pp. 585-586, cursivas nuestras).



INTRODUCCION GENERAL

La temética de esta Tesis doctoral intitulada La Parresia como heterotopia en el ultimo
Michel Foucault: otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir, empezo
a sobrecogerme desde 2014, al recordar 30 afios de la muerte del filésofo (1984).
Efectivamente, contaba yo la misma edad en que irrumpi6 en su espiritu la investigacion de
la parresia, y este tema problematico respondi6é con creces a mi situacion existencial. De
hecho, tropecé en una libreria de Bogota con el libro de Foucault El coraje de la verdad y
sufri un fuerte impacto metafisico, como si se tratase de un ‘eureka’ y un kairds’ que
hacia mucho tiempo esperaba... De ahi que empecé a ‘padecer’ el problema, asumiéndolo a
fondo —mas alla del requisito de un titulo académico-, como si se tratara de un momento
liberador muy significativo en mi vida personal. Puedo entonces afirmar que desde hace
cuatro afos ha sido una interpelacion de permanente meditacion —un ejercicio espiritual, con
palabras de Pierre Hadot-, mas que un simple trabajo de especulacion filoséfica, cuyo arduo
empefio en adelante me ha comprometido a replantear todo mi constructo de pensamiento e
incluso mi vida misma.
Habida cuenta de estas motivaciones, el proposito primordial de esta investigacion

doctoral de filosofia es responder a la pregunta clave:

¢ Qué sentido asume la Parresia como heterotopia en la obra del tltimo Michel Foucault
(1980-1984) con miras a otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir?

Y, de manera aledafia, cabe desglosar un subproblema derivado del primero:
¢ Existe una relacion fundamental entre ‘alétheia’ y ‘parrhesia’ en el Ultimo

Foucault, que incorpora la problematica del cuidado de si y luego se plasma en un ‘arte de
vivir’ filosofico y una ‘estética de la existencia’?

En este orden de prioridades, el objetivo general del trabajo es describir - destacando
algunos mencionados elementos de la fenomenologia de Husserl y la hermenéutica filosofica
de Gadamer-, el sentido de la ‘parrhesia’ en correlacion con la ‘alétheia’ en la obra del
Ultimo Foucault, de cara al neologismo foucaultiano de la “heterotopia’, que como punto de
fuga permite plantear otro modo filoséfico-ético de vivir.

Asimismo, como objetivos especificos -jalonados por los cuatro capitulos- propone

determinar algunos hitos de la genealogia de la Parresia foucaultiana, a partir de una
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prehistoria parresiastica que comienza con su Curso Del gobierno de los vivos (1979-1980),
en orden a captar la correlacion subjetividad—verdad, y culminar con la profundizacion en las
tecnologias del yo (Capitulo 1), precisando al final del mismo algunos subtemas del método
genealégico -que marcé al Ultimo Foucault- como la ontologia del presente en tanto otro
modo critico y especifico de ser.

Posteriormente, nos proponemos dilucidar la correlacion ‘alétheia- parrhesia’
también en el Ultimo Foucault, desde su propuesta de una genealogia de la subjetividad,
incoada en La hermenéutica del sujeto. Este ejercicio implica describir la irrupcion de
la Parresia en la trilogia final foucaultiana, empezando por los dos primeros cursos: La
hermenéutica del sujeto (1981-82) y EIl gobierno de si y de los otros (1982- 83), como
prospectiva de una nueva ética para un hombre nuevo (Capitulo 2).

A continuacion, en El coraje de la verdad -ultimo curso del filésofo (1983-84)-, el
objetivo es postular la Parresia como el culmen foucaultiano, que amerita un medular
realce (Capitulo 3), como abordaje filosoéfico que, a modo de una suerte de ‘salto
epistemologico’, desemboca en el 4mbito teoldgico.

Concluiré la Tesis con la apropiacion del Ultimo Foucault y su heterotopia: otro modo
de ser, (im)pensar, decir y vivir, a partir del aporte de tres investigadores foucaultianos de
América Latina: Tomas Abraham, Santiago Castro-Gomez y Edgardo Castro, que delinean
en un arco de dieciocho afios el foco investigativo que nos ocupa (Capitulo 4).
Tangencialmente, esbozaremos una discusion critica sobre la re-lectura de los Clasicos
griegos por parte de Foucault, hoy dia objeto de hondo debate (Hadot, Detel). A decir verdad,
estos dos ultimos capitulos constituyen el material ejemplar de la Tesis.

Luego, la intencionalidad del proyecto es plantear una retrospectiva y una
perspectiva de la Parresia foucaultiana como un ‘arte de vivir’ filosofico a partir del cuidado
de si, y su proyeccion heterotdpica propositiva en tanto enfoque final de Foucault (E. Castro,
2014: p. 146). Postularemos una re-lectura actual de este cuidado como ejercicio parresiastico
de ontologia del presente. Este sesgo dara lugar a una nueva fundamentacion de la ética en el
filésofo francés, sobre todo desde La hermenéutica del sujeto y del tercer volumen (El
cuidado de si, capitulo I1) de la Historia de la sexualidad, como suelo nutricio de su propuesta
del autocuidado, que de alguna manera se plenificara en el tépico puntual de la Heterotopia

y sus implicaciones: el ‘otro modo’ y la ‘vida otra’ parresiasticos.
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Situamos historicamente a Foucault en su transito ‘de lo mismo a lo otro’
(Descombes), contribuyendo asi con un nuevo hito cognitivo a una hermenéutica -mas
completa, pero en permanente construccion postuma-, del complejo pensador
contemporaneo. A modo de Anexos, revalorando el significado filosofico de las imagenes,
adjuntamos varios ideogramas de connotados criticos, que hablan por si mismos y
recapitulan todos los ndcleos tematicos desglosados, con la pretension de contribuir a un
nuevo horizonte filosofico-ético de sentido y una nueva perspectiva del pluriverso

foucaultiano.

JUSTIFICACION

Puntualmente, la razon de ser de este trabajo investigativo documental es indagar y
problematizar la Parresia o veridiccion como la expresion culminante del constructo
foucaultiano, que se reconfigura al final de su vida en la linea de las heterotopias, en tanto
espacios de la alteridad que se perfeccionan en un cuadruple o quintuple otro modo critico y
especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir. En efecto, se trata de una reivindicacion de la
Parresia llevada a cabo por Foucault en la trilogia final de sus cursos en el Collége de France
(1981-84): La hermenéutica del sujeto, EI gobierno de si y de los otros y El coraje de la
verdad, complementada esta triada por sus dos ultimos libros —EI uso de los placeres yEl
cuidado de si (1984)-, y por otros simultaneos pronunciamientos del pensador en Europa y
América, que incluso desembocaron en un enigmatico salto epistemolégico hacia el plano
teoldgico —otra hipdtesis-, cuando estaba ad portas de su muerte. En consecuencia, creemos
que es innovador este abordaje tratindose de un tema hasta ahora poco explorado por los
investigadores foucaultianos, y muy pertinente de cara a recuperar el estilo filoséfico de vida
que brota del cuidado de si, como arte integral de vivir y ‘estética de la existencia’, tal como
recalco con recurrencia el Ultimo Foucault tanto en sus Gltimos libros como en sus postreros
Cursos y entrevistas: el ‘otro modo’ y la ‘vida otra’ parresiasticos. Asimismo, se convierte
en un tema viable y factible de ser explorado y explotado dentro de la cantera del pensamiento
critico foucaultiano, con miras a abrir nuevas perspectivas dentro de la filosofia, la ética, la
politica, la pedagogia e incluso la teologia, con &nimo investigativo de caracter
interdisciplinario y transdisciplinario, como una ‘fusion de horizontes’ filosofico-éticos de

sentido hoy mas que nunca necesaria e ineludible.
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METODOLOGIA: EL METODO FENOMENOLOGICO-HERMENEUTICO

El método filosofico implementado en este trabajo es apenas una adaptacion de caracter
husserliana. En efecto, se trata ante todo de un ‘modo de ver radicalmente’ las cosas, que
hunde sus raices en Brentano, y cuya actitud radical apunta hacia la ‘suspension del mundo
natural’, que recibe el nombre de ‘epojé’ o suspension del juicio. Empero, la ‘epojé
fenomenoldgica’ no procedia del escepticismo al estilo de Pirréon de Elis. Originariamente,
ella propendia por ‘re-considerar todos los contenidos de conciencia; atenerse a lo dado en
cuanto tal y describirlo en su pureza’. Entendiendo por ‘lo dado’ el ‘correlato de la conciencia
intencional’. En este orden de ideas, “la fenomenologia es una pura descripcion de aquello
que se muestra por si mismo”, a tenor de un principio primordial: “Toda intuicion primigenia
es una fuente legitima de conocimiento” (Husserl, Ideen, §24). Entonces el método
fenomenoldgico no presupone nada, situdndose antes de toda creencia y todo juicio. Implica
la ‘reduccion eidética’, cuyo residuo son las esencias, dadas a la intuicion fenomenologica.
Esta es la primera fase del procedimiento fenomenoldgico, que a su vez incluye la ‘reduccion
trascendental’. Presenta dos polos: noético y noematico, dos extremos del flujo intencional.
El primero se refiere a la reversion de la conciencia hacia si misma, mientras el segundo es
lo caracteristico de la intuicion de las esencias. La conciencia pura o trascendental se deriva
de la ‘reduccion fenomenologica’. Asi, la fenomenologia se constituiria en una ‘ciencia
universal’, fundamento de todas las ciencias particulares. La filosofia —entendida desde este
movimiento- pasaria a ser la proto-filosofia, la ciencia de las ciencias, ‘ciencia de las
esencias’, fundada —en ultimas- en el ‘yo trascendental’... ‘La filosofia como ciencia
rigurosa’. De ahi el ‘idealismo trascendental’ de Husserl (‘egologia trascendental’), juzgado
por algunos como un ‘monismo’ (Cf. Stein, Excurso sobre el idealismo trascendental, 2005:
pp. 8, 15, 38: ‘La filosofia perenne, la fusion Husserl-Santo Tomas, contra el revisionismo
idealista, un mundo mas alld de la apariencia’). Esta corriente polarizd el movimiento
fenomenoldgico, al considerar esta Ultima tendencia como un solipsismo urgido de la
reivindicacion de la intersubjetividad. Max Scheler aportd las ‘esencias-valores’ y la
intuicion emocional que dan lugar a la axiologia. La fenomenologia hermenéutica es una
tercera via alternativa a las dos vertientes: la trascendental y la existencial (de Sartre y

Merleau-Ponty).
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En este orden de ideas, la propuesta husserliana se contrapone a la fenomenologia
cerrada de Hegel. Postula un mundo abierto (‘Lebenswelt’ = ‘mundo vivido o de la vida’),
apertura entendida ante el objeto intencional, al tiempo que la dialéctica hegeliana se torna
‘descripcion pura’ en Husserl. Levinas fue de esta corriente con su vision de la alteridad,
coyuntura dentro de la cual podemos situar a Foucault, quien desmarcado de la
fenomenologia no dejé nunca de tenerla como referente (Micieli: Foucault y la
fenomenologia, 2003)... En este sentido —y aplicandola a la Parresia-, es dable propugnar por
atender ‘a las cosas mismas tal como son presentadas’, tal cual se dan a la intuicion esencial;
como se muestran a los “actos de representacion intuitiva’. En este sentido, ‘fenomeno’ seria
‘la vivencia concreta de la intuicion’ (Cf. ‘Investigaciones logicas’), y la fenomenologia
apunta hacia la ‘teoria de los fenomenos puros’. Recapitulando, la fenomenologia —ahora en
clave foucaultiana- intentaria ser un método que permite ‘ver’ no otra realidad sino la
‘realidad otra’, una ‘otredad’ (irreal) de la realidad, de todas las realidades, incluidas las
ideales o idealidades... Luego, la fenomenologia plantea el complejo paso de la inmanencia
de la conciencia a la trascendencia, el saber radical. Esto lo percibio6 el filésofo franciscano

Hermann Leo van Breda, al sistematizar el Archivo Husserl en Lovaina (Bélgica)...

Sorprendentemente, en su penudltima conferencia sobre la problematizacion de la
Parresia en Berkeley (1983, 21 de Noviembre), Foucault afirmé que el método implementado
por Didgenes el Cinico como parresiasta podria denominarse ‘reduccion cinico-ética’ o
reduccion agresivo-fenomenologica’ (Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de
decirlo todo, Grenoble, 1982 / Berkeley, 1983; 2018: p. 238).

En cuanto a la hermenéutica, vale la pena recordar que esta disciplina filoséfica naci6
a la sombra de la interpretacion biblica (Schleiermacher, Dilthey desde otra orilla). Es un
método circular (reléase el ‘circulo hermenéutico”) que apunta hacia la comprehension (mas
profunda con hache intermedia), y llega a la audacia de comprender a un autor mejor de lo
que el propio autor se entendia a si mismo, y a una época histérica mejor de lo que pudieron
comprenderla quienes vivieron en ella... Incluso para Heidegger (2000), la hermenéutica era
un modo de pensar ‘originariamente’ la esencia de la fenomenologia, todo lo dicho en un
decir... En este contexto situamos a H. G. Gadamer con su ‘Verdad y método’ y su ‘fusion

de horizontes’, a G. Vattimo (1990) y la verdad como hermenéutica en construccion, y luego
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a Paul Ricoeur -sobresaliente hermeneuta contemporaneo-, quien propuso una
‘fenomenologia orientada lingliisticamente’; segin ¢€l, la fenomenologia presupone la

hermenéutica...De hecho, él postulé una Fenomenologia hermenéutica (1971).

ABREVIATURAS DEL CORPUS FOUCAULTIANO

(TRADUCCIONES CASTELLANAS)

Referenciamos los principales libros, cursos y entrevistas, e incluso algunos opusculos o escritos
menores que han sido incluidos en los pdstumos Dichos y Escritos (DE), y en varias antologias

foucaultianas:
AN: Los anormales, Curso en el College de France (1974-1975).

DE1: Dichos y Escritos, T. I. (Escritos postumos que aparecieron en francés en 1994, y luego
traducidos al castellano bajo el titulo ‘Obras esenciales’, 3 volumenes, 1999). Los estudiosos
foucaultianos mencionados también citan esta obra en la version francesa con la abreviatura DE.

DE2: Dichos y Escritos, T. II.
DE3: Dichos y Escritos, T. I11.
DE4: Dichos y Escritos, T. IV.

DGV: Del gobierno de los vivos, Curso en el College de France (1979-1980). Los foucaultianos
mencionados citan la version francesa con la abreviatura DV.

DS: Defender la sociedad. Otra traduccién Genealogia del racismo: de la guerra de las razas al
racismo de Estado, Curso en el Collége de France (1975-1976). Los foucaultianos mencionados citan
la versidn francesa con la abreviatura IDS.

DVAG: Discurso y verdad en la antigua Grecia (Conferencias sobre la Parrésia en Berkeley,
versiones 2003, 2004, 2012, 2017). Los foucaultianos mencionados citan la version francesa con la
abreviatura DV.

ECV: El coraje de la verdad: El gobierno de si y de los otros II, Curso en el Collége de France
(1983-1984). Los foucaultianos mencionados citan la version francesa con la abreviatura CV.

EGSO: EIl gobierno de si y de los otros I, Curso en el Collége de France (1982-1983). Los
foucaultianos mencionados citan la version francesa con la abreviatura GSA.

EMPs: Enfermedad mental y psicologia (1962).
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la abreviatura MC.

LSP: La sociedad punitiva, Curso en el Collége de France, 1972-1973.
LVFJ: La verdad y las formas juridicas, 1986.

LVS: Lecciones sobre la voluntad de saber, Curso en el College de France, 1970-1971. Los
foucaultianos mencionados citan la version francesa también con la abreviatura LVS.

MP: Microfisica del poder, 1980.

NBp: Nacimiento de la biopolitica, Curso en el Collége de France (1978-1979). Los foucaultianos
mencionados citan la version francesa con la abreviatura NB.

NC: Nacimiento de la Clinica, 1963. Los foucaultianos mencionados citan la version francesa
también con la abreviatura NC.

NFM: Nietzsche, Freud, Marx, 1967. Los foucaultianos mencionados citan la version francesa
también con la abreviatura NFM.

NGH: Nietzsche, la genealogia, la historia, 1971. Los foucaultianos mencionados citan la version
francesa con la abreviatura NGH.
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QLC: ”;Qué es la critica?”, 1995. Los foucaultianos mencionados citan la version francesa con la
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STP: Seguridad, territorio, poblacion, Curso en el Collége de France (1977-1978). Los foucaultianos
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CAPITULO 1

ITINERARIO DE LA OBRA DEL ULTIMO FOUCAULT:
HACIA UNA GENEALOGIA DE LA PARRESIA.

“Parrhesia y Epiméleia (cuidado) no son solo ‘ejercicios
individuales’, sino técnicas de relacién de si mismo con otros que
tienen, por tanto, también una clara dimension politica”.

Castro-Gémez, 2010: p. 227.

Resumen

El capitulo es de caracter propedéutico con relacién a la Parresia, en tanto presenta la
genealogia de esta categoria del Ultimo Foucault a partir de la correlacion ‘alétheia-
parrhesia’, que jalona el itinerario filosofico de la obra foucaultiana en su etapa final. Se
concentra en un curso de caracter teorético desarrollado en el Collége de France (Del
gobierno de los vivos, 1979-1980) y una serie de conferencias complementarias impartidas
en EE.UU. sobre las Tecnologias del yo, texto que en su conjunto practico permite delinear
una genealogia de la Parresia que despliega el horizonte de su otro modo critico y especifico
de ser, (im)pensar, decir y vivir, rematando su trama en una ontologia critica de nosotros
mismos en el presente, como aspecto medular del constructo final foucaultiano y germen de
la Parresia. En este contexto apuntamos, especificamente, hacia el otro modo de ser

postulado por Foucault.
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Introduccion

En este capitulo se muestra la imbricacion de alétheia—parrhesia, como el hilo conductor del
pensamiento foucaultiano para salir del laberinto filoséfico racionalista, a partir de dos textos
del filésofo, presentados cronoldgicamente:

1. Del gobierno de los vivos -Curso en el Collége de France, 1979-1980-, que
constituye una especie de prehistoria de la Parresia.

2. Las Conferencias en la Universidad de Vermont -EE.UU., otofio de 1982-, en las
cuales Foucault trabajo sobre las Tecnologias del yo, preparando el terreno hacia el cuidado
de si y la propuesta constructiva de su otro modo critico y especifico de (im)pensar, decir y
vivir, vehiculada hacia la Parresia.

Finalmente, se contextualiza el capitulo en funcion del método genealdgico, a la luz
del aporte de Edgardo Castro, quien destaca la ‘ontologia critica de nosotros en el presente’
como insumo fundamental para abordar el otro modo critico y especifico de ser postulado
por Foucault, uno de los pilares de esta Tesis. Por otra parte —y como herramienta
metodoldgica en consonancia con la descripcion fenomenolédgico-hermenéutica-

, juzgamos pertinente apropiarnos de las palabras de Foucault: “(...) Dejar que el personaje
(en su contexto se refiere al Quijote) y el texto hablen por si mismos... Se trata de aprehender
los fenomenos” (2013d: pp. 77, 284-285).[1]

El hilo conductor de Ariadna del pensamiento foucaultiano:

una salida del laberinto filosofico racionalista.

Hemos escogido el vocablo bioldgico simbiosis -del griego: ovv, syn, con; y fiwoig, biosis,
vivir-, que se aplica a la interaccion bioldgica entre organismos de distintas especies, para
designar la correlacion verdad o ‘alétheia-parrhesia’ que aparece con frecuencia como
binomio en la obra foucaultiana final. De hecho, él afirm6 en varias ocasiones que queria
escribir una Historia de la verdad, cuyo esbozo fueron sus textos finales, a lo largo de los
cuales los dos vocablos se nutren mutuamente.

En los textos del Ultimo Foucault encontramos una trilogia significativa, que
constituye una suerte de pregon existencial. En efecto, la triada esta conformada por La
hermenéutica del sujeto, su curso en el College de France (LHS, 1981-1982), El gobierno de
si y de los otros | (curso 1982-1983, EGSO) y El coraje de la Verdad: El gobierno de siy de
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los otros Il (curso 1983-1984, ECV), precedidos de los textos que a continuacion
desglosaremos.

Estamos, asi, ante una especie de testamento foucaultiano, como trataremos de
demostrarlo ulteriormente: La Parresia es un término tomado del griego wappnacia (zav, pan
=todo + pnoic | pnua = rhesis / rhema = locucidn / discurso), a veces equivalente a Logos en
tanto sumatoria de pensamiento, palabra y accion, que significa literalmente decirlo todo v,
por extension, hablar con plena libertad, hablar atrevidamente o con osadia, que implica no
solo la autonomia de expresion, sino la obligacion misma de hablar con la verdad para el bien
comun, incluso encarando intrépidamente el riesgo individual que se corra.

Mas tarde, la Parresia fue convertida en figura retorica en el campo literario (DRAE,
2009, p. 1685): “Consiste en hablar con audacia y libertad al decir las cosas (incluso con
ironia), ofensivas al parecer, y en realidad gratas o halagiiefias para aquél a quien se dicen”.
Ejemplo: “jOjala que se castraran los que os perturban con la circuncision!” (atrevida
expresion en boca de san Pablo, Galatas, 5: 12). Se aproxima mucho a la ironia socratica y
a la hipérbole, pero no falta la peyorativa acepcion de charlataneria que le endilgan cuando
se reduce a vociferar reactivamente. De ahi emerge el epiteto parresiastico como sinénimo
especializado de veridictivo, de donde surge incluso el nombre de parresiastés parangonable
al de eclesiastés u hombre de la asamblea, equivalente en este caso a Hombre de la Parresia,
portavoz de verdades concretas que muy pocos se atreven a pronunciar.

En sentido filoséfico, Foucault remitié a Socrates como parresiasta y a Platdn en su
drama parresiastico con el tirano Dionisio Il de Siracusa [2], circunstancia en que éste se
puso en peligro de perder su vida. También nuestro pensador cita del Gorgias el vocablo
griego Parrhesia (8461c, 487a-c, 491e). Pero es —particularmente- de estoicos como Epicteto
y de los Cinicos de quienes €l bebio la Parresia como ‘arte de vivir’ y ‘estética de la
existencia’, segin veremos, entendida como un modo filosofico de vida en coherencia ética,
mas que una simple estrategia politica. En efecto, Didgenes de Sinope — peyorativamente
apodado el Cinico-, afirm@, sin ambages, que el valor mas grande y hermoso de un hombre era
la sinceridad: Parresia o veridiccion (moppnaio, V1, 69)[3]. Después Foucault se concentrd
en varios de los dramas de Euripides: Medea, Las Bacantes, Electra, 16n; de Esquilo:
Las Suplicantes; de Sofocles: Edipo rey, Antigona, Electra, y de Vidas paralelas y Moralia
de Plutarco. Enseguida, devendra un salto epistemologico[4] hacia la Patristica

incursionando en el campo teoldgico -que apenas el francés conocia- y, apoyado en la
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Biblioteca dominicana Le Saulchoir, preconizara y postulara la Parresia.

Para captar mejor esta nocion de inicio, en el plano teoldgico la Parresia constituye
una actitud profética y testimonial de los primeros cristianos. Particularmente, Pablo de
Tarso, en sus Epistolas, usé con acento grave el vocablo Parrésia; en este campo, los
Escrituristas[5] afirman que el término aparece al menos 40 veces en el Nuevo Testamento,
por ejemplo, cuando Jesucristo expresod que el Espiritu Santo conduciria a sus discipulos
hacia la “verdad plena” (Jn 16: 13). A renglén seguido, en su denominada Plegaria sacerdotal
se “consagro en la verdad” (Jn 17: 17). Y cuando fue aprehendido en el Huerto de los Olivos,
asevero que habia “hablado abiertamente a todo el mundo” (Jn 18: 19). Y ante Pilato clam6
en trance agonistico: “Yo para esto he nacido y para esto he venido al mundo: para dar
testimonio de la verdad. Todo el que es de la verdad, escucha mi voz” (Jn. 18: 37c).
Contundente respuesta parresiastica, ante la cual Pilato -no sin altivez seudofiloséfica- lo
desafio: “;Y qué es la verdad?” (v. 38a). Acaso este hombre de poder encarnd la suficiencia
sofistica de todos los tiempos, que s6lo obtuvo del Cristo —aplastado por el poder politico y
religioso-, la elocuencia suma del silencio... jPorque “no se dan perlas a los cerdos”, queno
se rinden ante la evidencia de la nuda Parresia! (Mt 7: 6a, Sermdn de la Montafia). Por su
parte, de nuevo el Apdstol de los Gentiles manifestd que predicaba el Reino de Dios con toda
“valentia, sin estorbo alguno” (Hechos de los Apostoles 28: 31). Este tema, pues, obsesiond
a Foucault en el ultimo trienio de su existencia en misterioso ‘crescendo’
filoséfico-espiritual, cuando contaba 55 afios edad.

A decir verdad, este filosofo extractd el tema de la Parresia de la filosofia griega (de
las escuelas greco-romanas epicurea, estoica y cinica), reivindicandolo como un modo no
solo de pensar sino de actuar con plena libertad, una suerte de columna vertebral de la vida
filosofica asumida como ‘estética de la existencia’ y/o ‘arte de vivir’. En (ltimas,
constituia para él la reivindicacion de un integral y coherente modo de vivir filoséfico, en
desuso en esta época. A juzgar por el conjunto de su pensamiento, esta tan audaz como
olvidada tematica marcd un hito sin precedentes tanto en su obra como en la filosofia actual.
A juzgar por experiencias especificas, Foucault de alguna manera se convirtié en el
reivindicador del siglo XX de este topico tanto filoséfico como teoldgico, que luego tornod en
cantera, incluso en arsenal —‘caja de herramientas’- de innovacion filosofica.

Planteamos, en consecuencia, una primera hipétesis de trabajo. El tema terminal de
la busqueda filosofica de Foucault se desbordd a si mismo, en virtud de la importante
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repercusion que representa para la filosofia actual una ‘ontologia histdrica del presente y de
nosotros mismos’[6], y un diagndstico de precision médica -‘con prondstico reservado’- para
nuestra época que adolece de autenticidad.

El objetivo entonces del capitulo consiste en  correlacionar verdad
y Parresia, pues ‘alétheia’ -d/n0cia- adquiere incluso el significado de sinceridad ante los
hechos y la realidad. Literalmente, la palabra significa ‘aquello que no esta oculto’, aquello
que es evidente, ‘lo que es verdadero’, pero también ‘desocultamiento del ser’; significado
asumido mas como ‘theoria’; y en segunda instancia, ‘parrhesia’ cOmo praxis, en tanto
verdad testimonial mas que como busqueda abstracta o conceptual.

Por otra parte, recordamos la anécdota griega de Ariadna, hija de Minos, que dio a
Teseo el hilo con cuya ayuda éste consigui6 salir del Laberinto, y quien después de matar al
Minotauro, fue abandonada por él en la Isla de Naxos, arrojandose al mar desde lo alto de
una roca. La tragica metéafora aplicada a Foucault es expresiva, teniendo en cuenta el
dramatismo de su vida, y que su bidgrafo James Miller compar6 su obra filos6ficacon  un
Laberinto (1996: pp. 167, 195).

De hecho, en Dichos y Escritos (DE1, 1994), el filsofo francés retomd esta metafora
del mito de Ariadna (“Ariadna se ha colgado”, 1969, en Obras esenciales, No. 19, 1999: pp.
325-328): “El hilo de Ariadna -como figura de la razon y la prudencia- se ha roto: la historia
ya no tiene un lugar sistematico”, afirmo refiriéndose a la ‘filosofia de la diferencia’ de su
amigo Deleuze, frente a la muerte de la filosofia tradicional de la representacion. Y en otro
contexto, para €l, el discurso verdadero seria “el hilo de Ariadna” que nos salva del extravio
del laberinto, en tanto —lo apuntala con palabras semejantes- repensemos las palabras y
“expulsemos a los sofistas traficantes de mentiras”.

Ahora bien, en el &ambito del saber —estrechamente vinculado al poder y al sujeto,
tripode de la obra foucaultiana-, el discurso verdadero es el orden o la estructura que los
signos adoptan segun las distintas interpretaciones. Desde esta dptica se empieza a entender
el dltimo espiral acerca de la constitucion del sujeto ético a través de una ‘estética de la
existencia’. En este contexto, subyace la figura de la Parresia, por lo cual acotd Tomas
Abraham: “No se requieren ya tantas verdades teoricas, sino mas lecciones de vida” (2011:
pp. 10-14).[7]

En el caso puntual de este capitulo, asumimos a modo de extrapolacién la Parresia en
tanto la verdad que ¢l arduamente busco, cual valido y mitico “hilo de Ariadna para salirdel
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laberinto filosofico-racionalista”,[8] donde no pocas veces la filosofia convencional ha
encallado e incluso hecho naufragar la nave de la Sabiduria, desconociendo aquélla a ésta
como meta Ultima de la vida humana. Recapitulamos este asunto —en clave metodoldgica-,

apropiandonos las palabras de la tesis doctoral de Fernando Fuentes Megias:

¢Coémo escapar del laberinto? ;Como evitar que cada lectura, cada idea, cada vinculo nos desvie, nos
arrastre, nos aleje o nos acerque demasiado alli donde no queriamos ir? Teseo entr6 en el laberinto
pertrechado con el ovillo que le proporciond Ariadna. Nuestro ovillo serd, a lo largo de estas paginas, la
propia metodologia de trabajo. De nuevo excusaremos aqui la necesidad de justificarla teéricamente, de
sustentarla en un complejo armazén conceptual que la valide, que le dé carta de naturaleza, y ello porque
tal proceder la invalidaria y la volveria estéril. Nos limitaremos, pues, a exponer brevemente el método
de trabajo empleado a lo largo de esta investigacion, reduciendo su exposicion a los aspectos esenciales
(2015: p. 26).[9]

De todas maneras, cada uno de nosotros puede resistir —como Foucault- al poder
desde su &mbito personal de ‘parresias’ cotidianas (verdades plurales y especificas) que lo
impelen a la coherencia ética y ponen en juego la autenticidad. Y asi, entre todos,
construiremos la Verdad plena (pleroma o plenitud que designaban los antiguos griegos
estoicos) hacia la cual caminamos, como reza el lema institucional tomista inspirado en
Agustin de Hipona: ‘Facientes veritatem’ (Confesiones X, I, 1, ‘Facere veritatem’), teniendo
en cuenta que “la Gloria del Maestro es la vida honesta del discipulo”, segin el comentario
del Aquinate a la Carta de san Pablo a Tito (c. 2, Lec. 2, cit. PEI-USTA, 2004).

En consecuencia, la Parresia —como en la inspiracion foucaultiana final- podremos
traducirla especificamente en un ‘arte de vivir’, una ‘estética de la existencia’; en suma,
como otro y nuevo modo coherente de vida filoséfica y ético-politica, cuyo eje primordial es
el ‘cuidado de si’ en pensamiento, palabra y accion.

A modo de conclusion de este acapite —y como una salvedad, a tenor del epigrafe de
Castro Gomez-, la Parresia y el cuidado de si s6lo asumen un acento individual en busca de

un ‘éthos’ que se proyecta en un compromiso historico-politico intrinseco e ineludible.

Prehistoria de la Parresia foucaultiana: Del gobierno de los vivos.

Curso en el College de France, 1979-1980.

En este curso previo a la trilogia final foucaultiana en que centramos la problematizacion -
marcada por la Parresia-, encontramos el primer peldafio proto-parresiastico. En efecto,
podemos rastrear la correlacion ‘alétheia-parrhesia’ dentro de la inicial aproximacion
genealogica al tema de la veridiccion que nos ocupa. Se trata de un ‘curso-bisagra’ como la

primera de las indagaciones de Foucault sobre el tema de la ética: los ‘actos de verdad’
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vinculados a la obediencia y la sumision que, en el contexto cristiano occidental, se
plasmaron en las practicas del bautismo, la penitencia y la direccidn de conciencia, con base
en los procesos de ‘exomoldgesis’ —confesion penitencial- y ‘exagouresis’ -discursivizacion
de si mismo, auto-aleturgia o verdad de si-. El filosofo llevé a cabo aqui la historia de los
regimenes de verdad, dando un viraje fundamental de los ambitos juridico y politico -la
interrelacion ‘poder-saber’ y la ‘gubernamentalidad’- hacia las técnicas de si, dominio
enfaticamente ético que en adelante no abandonara.

Al respecto, conviene desglosar que uno de los objetivos de Foucault en este curso
fue “elaborar la nocion de gobierno de los hombres a través de la manifestacion de la verdad,
hasta extremarse en la ideologia” (DGV, pp. 17, 30, 96-97, 193). Efectivamente, segun €l —
refiriéndose al siglo XIX- “el arte de gobernar estd fundamentalmente ligado al
descubrimiento de una verdad y al conocimiento de esa verdad” (DGV, p. 34). Pero conviene
deslindar dos modalidades del arte de gobernar: “en general, bajo la forma colectiva de un
gobierno politico, o bajo la forma individual de una direccién espiritual o gobierno de las
almas” (DGV, pp. 70, 260). De ahi la incisiva critica foucaultiana a la pastoral cristiana:
“cuando se circunscribe el problema historico de la constitucion de una relacién entre el
gobierno de los hombres y un régimen con sus actos de verdad o, en fin, los actos reflexivos
de verdad” (DGV, p. 106).

En cuanto a la ‘gubernamentalidad’ —como sustrato del concepto precedente de

‘gobierno - para Foucault

La relacién entre gobierno y verdad es anterior al nacimiento de una gubernamentalidad racional; una
relacion que se entabla en un nivel mas profundo que el de los conocimientos Utiles (...) Quisiera ir mas
alla de esos diferentes esquemas y mostrarles que no fue el dia en que la sociedad y el Estado aparecieron
como objetos posibles y necesarios para una gubernamentalidad racional cuando se entablaron por fin
relaciones entre gobierno y verdad (DGV, p. 17).

Mas tarde, dentro de este curso el pensador aludira a la “gubernamentalidad de
partido”, como estructura propiamente politica de la organizacion (DGV, p. 265, Nota No.
11). La Parresia —como incipiente veridiccion en este curso- se interrelacionaba con los
topicos politicos de gobierno y gubernamentalidad, como reza el epigrafe de Castro-Gomez
en este capitulo introductorio.

Nuestro pensador puntualiza la veridiccion derivada de las relaciones del sujeto con
la verdad -en este caso, en Edipo rey de So6focles- como descubrimiento progresivo. He aqui

un procedimiento de extraccion de la verdad que conjuga el ver y el decir —sus verbos
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predilectos segun Deleuze (1986)-, la fuerza de lo verdadero.

La veridiccion como decir veraz se identifica con la ‘aleturgia’ en tanto manifestacion

diafana de la verdad, puente entre la ‘alétheia’ como verdad epistémica (y traducida en la
palabra recta —‘orthos epos’-), y la verdad plena a la que nada escapa, que permite
correlacionarla con la Parresia como verdad practica y aleturgica (E. Castro, 2011:
p. 29). La verdad puja por salir a la luz siempre y, aunque no pueda ser completa, impulsa un
proceso de subjetivacion, revelando lo oculto. Foucault menciona a los tedlogos —entre los
que aparece Tomas de Aquino en las notas marginales- que hablaban de ‘actus veritatis .
actos de verdad como procedimiento de manifestacion de la verdad en que el sujeto aparece
como el agente activo gracias al cual la verdad emerge hacia la luz.

En clave foucaultiana, la verdad no necesita un régimen de obligacion, pues se basta
por si misma para hacer su propia ley, y su fuerza radica en lo verdadero mismo a manera de
evidencia: La verdad es norma de si misma y de lo falso, como afirmaba Baruch Spinoza. La
verdad nos liga mediante un ‘luego’ que profundiza el ‘ob-ligar’[10]. En este contexto cabe —
segun Foucault- retomar las Meditaciones metafisicas de Descartes y captar el poder de la
verdad, no solo planteando una arqueologia del saber, sino incluso una ‘anarqueologia’ [11];
neologismo que acufid el fil6sofo intentando reivindicar los términos anarquia y anarquismo,
aplicados en este punto al saber, al estilo de Feyerabend y su ‘anarquismo epistemologico’,
a quien cité (DGV, Nota marginal No. 6, 2014a: p. 101). Por ello, el problema estriba en los
regimenes de verdad, segun la fuerza, el valor y el efecto de verdad. Se perfila asi una
voluntad de saber como fuerza de lo verdadero y poder de la verdad. Con sus palabras: “En
sintesis es ésta la historia en Occidente, bajo esta pregunta: ;como se ligd el hombre

occidental a la obligacion de manifestar como verdad lo que él mismo es?” (DGV, p. 124)

Curiosamente, Foucault se adentra desde esta época en los apologistas cristianos
como Justino —considerado el primer fil6sofo cristiano (105-165)- y Clemente de Alejandria
(150-215)[12], en dialogo con estoicos como Epicteto. El segundo, filésofo africano,

[13] alude al sello de la verdad (‘alétheias sphragisma’), camino e iluminacion de la verdad,
asumida no como simple contenido de conocimientos o dogmas, sino referida a un sujeto de
conocimiento fusionado con una verdad plenificada en vida eterna. Asi, Foucault
correlacioné purificacion del alma y acceso a la verdad dentro de una “historia de la verdad
que no se haga desde el punto de vista de las estructuras de la objetividad o de la

intencionalidad” (p. 137). Mas bien, rescata,
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Como punto de vista los actos de subjetividad, e incluso las relaciones del sujeto consigo mismo,
entendidas no s6lo como relacion de conocimiento de si, sino incluso como ejercicio de si sobre si
mismo, elaboracion de si por si mismo, transformacion de si por si mismo, es decir, las relaciones entre
la verdad y lo que llamamos espiritualidad, e incluso: acto de verdad y ascesis, acto de verdad y
experiencia en el sentido cabal y fuerte del término, esto es, la experiencia como aquello que, a la vez,
califica al sujeto, lo ilumina acerca de si mismo y el mundo y, al mismo tiempo, lo transforma (DGV,
2014a: p. 138).

En este aspecto, Foucault se centra en Tertuliano (De baptismo), en los Padres
Apostolicos y en la Didaché o predicacion apostdlica primitiva y sus visiones del bautismo.
No obstante, su lectura da lugar a imprecisiones teoldgicas, al afirmar que fue el jurista
Tertuliano quien inventd el Pecado Original, y desconocer de paso, que fue san Pablo quien
desarrollo el tema (Romanos 5: 12-21) a partir de una relectura de Génesis 3. Sin embargo,
acierta el pensador francés al sefialar el viraje del hombre de sujeto a objeto de conocimiento,
y que la Profesion de fe se redujo con el tiempo a verdades doctrinales y reglas conductuales
que corrieron el riesgo de sesgar una verdad parresiastica, como ocurre, v. gr., en El
Protréptico de Clemente de Alejandria[14]. Tal desplazamiento del pensamiento cristiano
desencadeno otros juegos de la verdad hacia la moral, que invirtieron el orden entre verdad y
purificacion. Vistas asi las cosas, Foucault apuntal6 que es la purificacién la que conduce a
la verdad y sefialo que, con la aparicion de la inspiracion dualista o gndstica, este
deslizamiento desenfoco el cristianismo primitivo. En tal coyuntura, es superado Tertuliano
por Clemente de Alejandria en cuanto ‘material ejemplar’, si bien Foucault sobrevalora al
primero, controvertido jurista y apologista.

En consecuencia, la ‘metdnoia’ 0 conversion cristiana constituia inicialmente un
cambio del alma o giro de ella sobre si misma en busca de la luz, de la verdad que iluminay

permite un pleno autoconocimiento en una iluminacion que la torna trasltcida y pura. Tal era

el profundo sentido de la penitencia cristiana segin Tertuliano (De paenitentia), que
reinterpretara con propiedad Pascal en sus Pensamientos (Pensées): “Lo finito se anonada en

presencia de lo infinito y se torna pura nada” (No. 418, DGV, p. 163).

La penitencia es pues el afloramiento a la superficie de la verdad profunda del alma, y en ese sentido
puede decirse que es una moneda. Es lo que permite la probatio. (...) Marcha que lleva a la verdad y
manifiesta -para la mirada ortogonal de Dios que ve todo y nos vigila sin cesar-, la verdad de lo que
somos. Verdad para el alma, verdad que se tornara verdad en el alma, pero también verdad del alma, y
eso es lo que la penitencia debe manifestar (DGV, 2014a: p. 164).

Ahora bien, la tendencia gnodstica fue contrarrestada por Clemente de Alejandria
mediante la leche del ‘Logos’ para nifios espirituales -siguiendo a san Pedro, a diferencia de

la exégesis paulina, | Pedro 2: 2)-, y apuntando hacia “la verdad del ejercicio de si sobre si
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mismo, que debe ser en todo momento el garante y el aval de la marcha hacia la verdad (...)
una estructura de adquisicion de la verdad por el alma y una estructura de manifestacion del
alma en su verdad” (DGV, p. 165). Al tenor de estas reflexiones, la subjetividad en Occidente
tan reforzada por Descartes y luego en toda la Modernidad, no se remonta solo a Agustin de
Hipona y a sus Confesiones, sino que remite al citado Clemente de Alejandria,
ensefioredndose del cristianismo con valiosos elementos que con el tiempo se desvirtuaron,
y luego permearon sin el inicial sentido profundo toda la civilizacién occidental.

De ahi que Foucault infiera:

La iniciacién en la verdad es la manifestacion de la verdad del alma por esta misma, la manifestacion
probatoria de la verdad del alma para si misma. Para poder iniciarse, es preciso que ella se pruebe. (...)
Ejercicio probatorio que manifiesta la verdad del alma. (...) Ese encaje mutuo es, justamente, de una
importancia absoluta en la historia del cristianismo y, de manera general, en la historia de la subjetividad
en Occidente. (...) El alma, al girar sobre si misma, trasladaba su mirada de lo bajo a lo alto, de la
apariencia a la verdad, de la tierra al cielo, y pasaba de tal modo, en ese giro-conversion, de la oscuridad
alaluz. (...) El alma, al acceder a la verdad, y al acceder al ser en su verdad, al acceder a la verdad del
ser, descubria al mismo tiempo, y también de manera necesaria, su propia verdad. (...) La verdad no es
otra cosa que la manifestacion de ese parentesco del alma y el ser. (...) La meténoia es lo que permite al
alma reconocer, reconocerse en la verdad y reconocer la verdad en el fondo de si misma. (...) El alma

reencuentra lo que ella es, y reencontrar lo que es y ser iluminada por el ser son una y la misma cosa
(DGV, 2014a: pp. 168-169).

Estas inferencias medulares sorprenden sobremanera y se van a convertir en el suelo

nutricio de la parresia, que pareciera venir sigilosamente en camino.

Una historia profundamente nueva y, en todo caso, muy compleja, una historia de las relaciones entre
subjetividad y verdad. (...) El alma se va a encaminar sin duda hacia la verdad (...) y, por consiguiente,
s una reorganizacion de la relacion con la verdad que va a ser ahora una relacion con la verdad como
dogmay, segundo, una relacién de si consigo que no sera ya del orden del reencuentro del ser en el fondo
de si, sino de la obligacion del alma de decir lo que ella misma es (DGV, 2014a: p. 170).

En este orden de ideas, podemos correlacionar la ‘metdnoia’ con la ‘alétheia’ en
funcion del sujeto, segun las correlaciones entre subjetividad y verdad, teniendo en cuenta
que los tres tépicos confluyen en cualquier tipo de institucion, instancia esta de la que fue
siempre muy critico Foucault debido a que objetiviza al individuo y se convierte a la postre
en foco de poder e incluso de dominacion.

De hecho, se asume la ‘metdnoia’ como conversion o iluminacion que permite el
acceso a la verdad de si; memoria y reconocimiento, dentro del marco de la historia de las
interrelaciones entre ‘subjetividad-verdad’, que desencadenan la obligacion de decir lo que
la verdad es a partir de la relacion de si consigo misma. Proceso dialéctico centrado en los

polos de esa relacion.
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Necesitamos pruebas constantes de verdad. (...) Hacer que sobrevenga en nosotros la verdad misma.
(...) La verdad de lo que somos. (...) La relacion de la subjetividad con la verdad. (...) La relacién con
la verdad que nos promete el bautismo, y la relacion con la verdad de nosotros mismos que tenemos que
producir a cada instante, con referencia a dos cosas, por un lado, la muerte; por otro, la presencia del
otro. (...) La conversion como forma fundamental de la relacion entre subjetividad y verdad, no la
invento el cristianismo. (...) No quiero decir que en todas las culturas, sean cuales fueren, el problema
de las relaciones entre subjetividad y verdad adopta forzosamente la forma de la conversién o surge del
problema de la conversion como discontinuidad reveladora de un individuo. (...) Se la puede pensar bajo
la forma de la memoria y el reencuentro de si mismo consigo mismo, (...) que exige la probacion, la
prueba, la puesta en juego de la verdad de si mismo. (...) La subjetividad no puede ir hacia la verdad, la
verdad no puede producir sus efectos en la subjetividad, salvo con la condicion de que haya
mortificacion, lucha y combate con el otro y con la condicién de manifestarse a si mismo y a los otros
la verdad de lo que se sabe. Relacion consigo mismo, relacion con la muerte, relacion con el otro (DGV,
2014a: pp. 191-193).

La esencia es llegar a ser lo que se es, a partir del sobrecogimiento de la verdad, que
refuerza la conversion mediante la correlacion ‘subjetividad—verdad’. A decir verdad —“a-
dire vérité” repite Foucault incisivamente-,[15] percibimos puntualizaciones argumentativas
que preparan el paso de la ‘alétheia’ —a través de la ‘aleturgia’- hacia la veridiccion o
Parresia. Considerd él que no podia darse una disolucion entre subjetividad y verdad en
textos teologicos como El Pastor de Hermas, opUsculo perteneciente a los denominados
Padres Apostdlicos: amor a la verdad y a lo verdadero —‘alethés / alethinos -; se trataba alli
de entrar en ella y ligarse a ella. He aqui un aspecto del proceso hermenéutico que permite
otra mirada del asunto, donde lo originario es la ruptura, de modo que da lugar a una
revolucion copernicana en la hermenéutica aplicada al &ambito teoldgico.

En efecto, amar y decir la verdad permite que el sujeto vaya hacia ella y se exprese
en la palabra veraz; en este caso vinculada a la salvacion —linea de fuerza del pensamiento
cristiano-, a tenor de lo expresado por Cristo: “Conoceréis la verdad y ella os har libres” (Jn
8: 32); frase fontal que obvio6 aqui Foucault, pero se intuye en el trasfondo y se convierte en
cimiento de la ‘metdnoia’ como simbiosis ‘subjetividad-verdad’. En este contexto, algunos
pensamos que el fildsofo incursion6 —acaso sin pretenderlo intencionalmente- en una
filosofia de la religion.

Originariamente, la ‘exomoldgesis’ 0 confesion penitencial cristiana aparecié como
‘aleturgia’ 0 manifestacion de la verdad que impelia a la transparencia de la vida, y poco a
poco se fue identificando con la conversion o ‘metdnoia’ € implicaba la discrecion —
‘discretio -, el discernimiento. El otro polo de la practica cristiana estaba determinado por la
‘exagoreusis’, caracterizada por la exploracion de si mismo y la verbalizacion franca de la
propia verdad. Se tratd de dos praxis para nosotros protoparresiasticas, no pocas veces

viciadas del ‘poder pastoral’ que fue adquiriendo la Iglesia en la época posconstantinana
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(siglo 1V), que terminaron desvirtuando incluso la Patristica y el monaquismo, si biennunca
del todo. El pensador, de todas maneras, resalté “la relacion de la verdad del sujeto consigo
mismo” (DGV, p. 257), y su estrecha relacion con el autoconocimiento y la consiguiente
verbalizacion sincera. Cabe destacar en clave foucaultiana “la prueba del alma (probatio
animae)”, que caracterizo el catecumenado o preparacion pre-bautismal (Foucault cit6 en
este contexto a Francisco de Sales, Introduccion a la vida devota, 1931: p. 221, id., para
dilucidar sus reflexiones con visos filosofico-teologicos).

El filosofo galo apeld a Séneca y su examen de conciencia como presentacion cada
noche ante si mismo, que permitia un encuentro descarnado con la verdad, practica muy afin
a la de los monjes aunque dentro de una vision administrativa de la vida. En el ambito
filosofico no adquiri6 el matiz de ‘capitulo de culpas’ propio de la mentalidad cristiana. De
ahi gue se anticipase de alguna manera la actitud parresiastica como paso a una verdad no
especulativa y epistemoldgica, sino de caracter ético y praxeoldgico. Este fue el plus o ‘valor
agregado’ de la ‘alétheia’ 0 verdad en este contexto vital de nuestro autor: la ensefianza de
“técnicas de la vida filosofica como el conocimiento de si y el examen de conciencia” -El
Pedagogo de Clemente de Alejandria: ‘gnonai autén’- (Libro Il, cap. 1, cit. DGV, p. 286),
que permite evidenciar el influjo filosofico griego en la teologia paulina, como ha
profundizado Pierre Hadot en sus “ejercicios espirituales” (2006, cinco veces citado en este

curso por Foucault).

Asi, este doctor africano que reivindica nuestro filésofo, postulé un estado
permanente de atencion a si mismo y vigilancia interior que armonizaba el ‘Logos’ divino y
el humano —‘theos ginethai’-, de cara a la cristificacion de los bautizados, que en tarea del
director espiritual apuntaba en este sentido hacia la franqueza, incluso a la rudeza actitudinal
de la veracidad —“epistesasthai’-, abriendo paso al cuidado de si como evoca el texto “Quis
dives salvetur” (‘;Qué rico se salva?’, cit. DGV, 2014a, p. 290). Aqui aparece en boca
clementiana la “sustitucion sacrificatoria” que impact6 a Foucault: “Inmolaré mi vida por la
tuya”, inspirada en san Pablo: Colosenses 1: 24 y II Timoteo 2: 10; incluso aludio a la “locura
de la Cruz” -1 Corintios 1: 23 / Il Corintios 5: 13- que habia permeado su Historia de la
locura (HLEP) tantos afios antes. No deja de sorprender la referencia a Hadot y a la
afirmacion de Anne-Marie Malingrey (1961): “Corresponde a Clemente Alejandrino el honor
de unir por primera vez el nombre de Cristo a la palabra philosophia en la expresion Kriston

Philosophia en Stromata” (DGV, p. 297, Nota No. 25).
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Citas que llamaron mucho la atencion de Foucault y que captd en puntos misticos
como el aspecto victimal -opuesto por el vértice al sentido victimista-, de quien se ofrece a
si mismo en dimension corredentora con Jesucristo (Clemente de Alejandria y Vida de san
Antonio de san Atanasio, cit. DGV, p. 293).

En este recodo se percibe —a todas luces- la referencia de Hadot (Ejercicios
espirituales y filosofia antigua, 2006: p. 69), cuando a la vida monastica se le dio el estatus
de modelo de vida filoséfica (Patrologia griega, vol. 26, §924ab): toda una manera de vivir
una optica sapiencial (la filosofia segun Cristo, vista a la luz de “La filosofia kata Khriston”
de san Juan Criséstomo y san Nilo, cit. DGV, p. 297). El estudio meditativo que acometio
Foucault de los Padres del Desierto -Historia Lausiaca de Paladio-, la aprehendié con André-
Jean Festugiere, O. P., comparfiero académico en la Biblioteca dominicana de Le Saulchoir,
asunto que al parecer ya no se explica —en este contexto- por una simple critica
autojustificativa de su talante agnostico o escéptico de corte positivista, que en su primera
etapa lo habia marcado.

De ahi que la Parresia filosdfica se abra a la complementacion con la
Parresia teologica: “decirlo todo de si mismo” (DGV, p. 309). He aqui un paso decisivo: una
de las claves de la subjetividad occidental, para Foucault fue el ascenso a la luz; su
implicacion politica se infiere y esclarece: “Es mas facil decir lo que tienen que hacer a
quienes gobiernan el mundo entero que decirme a mi mismo lo que debo hacer (eso es no
tener idea de la propia alma)” (DGV, p. 334). Cabe entonces profundizar en ‘el dispositivo
examen—confesion’y cuestionar los malentendidos cristianos —debido al tergiversado “poder
pastoral eclesiastico”-, practica implementada por escuelas filos6ficas como la pitagérica y
la estoica. En este contexto, Foucault cito a Juan Casiano -Instituciones cenobiticas:
la ‘cordis sui arcana’-, que le permitié entender la implementacién de la exploracion de la
conciencia y la autovigilancia (DGV, p. 337).

Fue en esta coyuntura cuando analiz6 Foucault la praxis monacal de ‘logismoi’,
accion del pensamiento o “logos’ para arribar a la verdad (‘alétheia’), paso del razonamiento
a la practica veridictiva. Efectivamente, se trataba de un método espiritual afin a la catarsis,
que trascendia las simples divagaciones o cogitaciones tedricas (Tratado practico de Evagrio
Pdntico, DGV, p. 339). Inferimos que nuestro pensador se embebid en estas consideraciones
contemplativas que replanteaban el problema de la verdad: “No es la cuestion de la verdad

de mi idea, sino la cuestién de la verdad de mi mismo que presenta una idea; no se trata de
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la verdad de lo que pienso, sino de la verdad de mi, que pienso... Tema completamente
fundamental” (DGV, p. 346). Asi, tenemos una re-lectura de Descartes (Segunda Meditacion
metafisica) que afina la ‘discretio’ o prudencia tanto filosofica como teoldgica: “La verdad
del examen en cuanto produccion de la verdad de mi mismo” (DGV, p. 347).

Este principio de discriminacion o discernimiento se convertia en una vigilancia del
flujo de los pensamientos, que impedia la perturbacion y distraccion del espiritu,
armonizando el pensamiento con la palabra y la accién, en virtud de una auténtica
“cogitatio: pronunciar sin cesar un discurso sobre uno mismo (‘exagoreusis’), de si mismo,
decir todo lo que uno piensa, y decirlo todo a medida que lo piensa” (DGV, p. 349). Y de
nuevo vamos tropezando con la veridiccion, en este caso una suerte de revelacion de si
(aparecen citas marginales de los monjes Basilio, Gregorio de Nisa y Juan Criséstomo, DGV,
p. 350), y convergen aqui ‘exomoldgesis’y ‘exagoreusis’. De hecho, al rematar este curso,
Foucault asumi6 “la veridiccion: la obligacion de decir la verdad permanentemente sobre si
mismo, acerca de si mismo, autonomizacion del sujeto con una veridiccion de si mismo por
instrumento, tal era la direccion cristiana” (DGV, p. 352). Segun el decir foucaultiano, esta
interrelacion ‘verdad—subjetividad’ constituyo el pilar del pensamiento occidental marcado
por el cristianismo y su meta de la autonomia y el control de si por si mismo que, si bien él
critica en sus distorsiones y manipulaciones a través de la pastoral eclesiastica, asimismo esta
resignificando en esta etapa culminante de su convulsionada existencia.

A todas luces, Foucault postul6 una ley de produccién de verdad, siguiendo la
syneidesis de la sabiduria antigua (“Self-consciousness” reza la Nota marginal, citando a
Demacrito, Ciceron y Séneca): “trabajo mio de profundizacion en mi mismo (...) producir la
verdad que yo soy (...) aleturgia de mi mismo” (DGV, 2014a: p. 353). Asi apunt6 a producir
la verdad de si mismo: “producir como verdad lo que soy” (id.), expresion de por si
parresiastica, pero Foucault puntualiz6 el vinculo entre produccion de verdad y renuncia de
si mismo acorde con el esquema de la subjetividad cristiana. En nuestro concepto es una
hipérbole foucaultiana minimizar y contraponer a la perfeccién este tépico ascético de la
renuncia que —desde la experiencia monastica de primera mano- debiera interpretarse como
una nada que conduce al todo, ‘pleroma’ lo denominaban los estoicos, término que entreabre
las puertas de la Parresia en tanto los dos conceptos incluyen la connotacion de plenitud.

De esta manera irrumpio “la obligacion del decir veraz, de producir un discurso veraz
sobre si mismo, verdad a través del decir veraz, de la veridiccion que no ceso en la cultura
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cristiana; estamos obligados a hablar de nosotros mismos para decir la verdad de nosotros
mismos. (...) Discursivizarse uno mismo para acceder a la propia verdad” (DGV, p. 356)
como la “arcana secretorum: tesoros sagrados y misterios secretos para Juan Casiano
(Instituciones cenobiticas)” (cit. DGV, p. 357). Con todo, reiteramos que tuvo razon Foucault
al censurar la degradacion de estas alturas filosoficas por causa del poder eclesiastico
posconstantiniano.

Ahora bien, en el “Resumen y situacion del curso”, el editor Michel Senellart resaltd
“El saber de Edipo” en clave foucaultiana: “Sabedor de la verdad porque la ha visto, la
enuncia en su propio nombre (...) Identificacion del haber visto y el decir veraz: esta
afirmacion de la primera persona como instancia de veridiccion permite a Foucault introducir
los procedimientos de verdad” (DGV, 2014a: p. 370). Asimismo, realza este comentarista las
categorias foucaultianas de “acto de verdad y régimen de verdad” (DGV, p. 371) con relacion
a la ‘aleturgia’ 0 manifestacion de la verdad, segun lo desarrollara después en El coraje de
la verdad en torno a la Parresia (cita marginal No. 40, DGV, p. 371). Es preciso reconocer
que laciencia e incluso la filosofia a veces se reducen a “regimenes de verdad”, generando “el
continuo verdad ensefiada-verdad extraida, por medio del cual Foucault describia en 1978 la
‘economia de la verdad’ propia del pastorado cristiano, (...) por la puesta en tension de los
polos de la fe (actos de adhesion a una verdad revelada) y de la confesion (actos de
manifestacion de una verdad oculta)” (DGV, p. 372). Y fue este sesgo equivoco el causante
de la suplantacion de la Parresia primigenia que venia desde el estilo Cinico y lleg6 incluso
al mismo Jesucristo, como el Parresiastés por excelencia nunca visto asi en la teologia, y que
aqui postulamos.

Impacta ademas el cuestionamiento disolvente de la simbiosis ‘poder-saber’ del
filosofo francés: “la relacion circular entre verdad y sistemas de poder que la producen y
sostienen, y la ligacion de aquélla a efectos de poder que ella induce y que la prolongan” (“La
funcioén politica del intelectual”, 1976, cit. DGV, 2014a, p. 383). De nuevo se abre paso la
Parresia, maxime cuando irrumpe la razon violenta en tantas modalidades ideologicas en un
perenne dispositivo de guerra en la sociedad punitiva (DGV, p. 385); algo que Paul Veyne
consider6 en su libro Foucault revoluciona la historia (1978). Esto hace desembocar el
régimen de verdad en un “régimen de veridiccion (...) que determina las condiciones del
decir veraz y con el cual, mediante la actuacion de diversos factores, se conecta la practica

gubernamental” (DGV, p. 388). El comentarista da lugar a pensar que “Foucault desde ese
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afio 1980 recompuso por entero su esquema de analisis en busca de la manifestacion de lo
verdadero” (id.). Aparecio el “eje de la historia politica de las veridicciones” (DGV, p. 395)
en coherencia con sus trabajos anteriores. Irrumpié asi -como remate con broche de oro- el
dosier cristiano corroborado en la Gltima clase del filésofo francés (El coraje de la verdad,
ECV, 1984): Lo que quiso decir, “pero es demasiado tarde” (ECV, p. 348; DGV, p. 396)... Y
esta reticencia es la Parresia o verdad plena y esclarecedora que esta Tesis intenta evidenciar
como una de sus novedades investigativas avalada por el mismo pensador: “Intentaré tal vez
proseguir esta historia de las ‘artes de vivir’, de la filosofia como forma de vida, del ascetismo
en su relacion con la verdad (...), y luego de la filosofia antigua, en el cristianismo” (ECV,
p. 290, cita marginal No. 153, DGV, 2014a: p. 396, una clave hermenéutica y demostracion
de la validez y pertinencia de nuestra hipotesis de trabajo).

A decir verdad, un esclarecedor texto de Foucault en este curso es bisagra para el tema
subsiguiente de las Tecnologias del yo, al explicitar el transito de la concepcién de gobierno
y gubernamentalidad hacia un criterio de autogobierno mas centrado en el sujeto ético, ahora
no solo mas cercano a la ‘aleturgia’, sino proyectado hacia la veridiccion y su ulterior

configuracion como Parresia, en tanto clave hermenéutica del constructo foucaultiano:

Se trataria de esbozar una historia de la verdad que tome como punto de vista los actos de subjetividad,
e incluso las relaciones del sujeto consigo mismo, entendidas no sdlo como relacion de conocimiento de
si, sino incluso como ejercicio de si sobre si mismo, elaboracion de si por si mismo, transformacion de
si por si mismo, es decir, las relaciones entre la verdad y lo que llamamos espiritualidad, e incluso: acto
de verdad y ascesis —experiencia en el sentido cabal-, como aquello que, a la vez, califica al sujeto, lo
ilumina acerca de si mismo y el mundo y, al mismo tiempo, lo transforma (DGV, p. 138).

He aqui, a todas luces, un viraje muy revelador en el Ultimo Foucault.

Tecnologias del yo: seis conferencias en la Universidad de Vermont, otofio de 1982,

Estas ponencias originalmente pronunciadas por Foucault en inglés, constituyen —a nuestro
modo de ver- otro ‘eslabon perdido’ indispensable para reconstruir y recapitular la prehistoria
de la Parresia foucaultiana y, por ende, su genealogia, mientras el pensador de modo
simultaneo realizaba su disertacion sobre este tema en la trilogia final de cursos en el Collége
de France (LHS, EGSO, ECV). En efecto, Miguel Morey —quien realizaba su tesis doctoral
en el Centre Michel Foucault (TY, 1990a, pp. 9-44)- plasmo el aspecto metodoldgico en su
“Introduccion: La cuestion del método”, ratificando la ruptura iniciada por el filésofo
francés, bajo el seudonimo ‘Maurice Florence’ (con las mismas iniciales de su nombre) para

el Dictionaire des philosophes (1984), al acentuar el cuidado de si como si se tratase de un
32



autorretrato. Tenemos, pues, un complemento practico del curso teorético anterior, Del
gobierno de los vivos. En efecto, desarrolld aqui Foucault las ‘técnicas y tecnologias de la
subjetividad’ -patentizadas en El uso de los placeres y en El cuidado de si, libros escritos
paralelamente como volumenes 2 y 3 en la Historia de la sexualidad (HS2 o EUP, p. 3), sus
ultimos textos editados pocos dias antes de morir (1984)-, obras que absorbieron la terceray
ultima etapa foucaultiana signada por la ‘ética’. Parangonando a Foucault con Kant, admite
Morey en este texto (TY) el aporte de Deleuze, quien afirm6 que su compatriota se planted
tres preguntas: ¢Qué puedo saber? -primera etapa de la arqueologia de la ‘episteme -, ¢ qué
puedo hacer? -segunda etapa de la genealogia del poder-, y ¢quién soy yo? -tercera etapa de

la gubernamentalidad, que culminara en el autogobierno y/o autocuidado y la Parresia-.

Asistimos asi a un desplazamiento del Ultimo Foucault muy bien captado por Dreyfus
y Rabinow (1983). Con ello, la arqueologia asumio un rol descriptivo, mientras la genealogia
es mas explicativa. Efectivamente, en este contexto se concentr6 el pensador en el analisis
de las técnicas de subjetivacion. Esta tematica de sus ultimos escritos mencionados “da otra
dimension a todo su trabajo anterior -las dos etapas iniciales-, con la eclosién de la
problematica de la subjetivacion y la moral, pues Foucault mismo afirmo: ‘No es, pues, el
poder sino el sujeto lo que constituye el tema general de mis investigaciones’ ” (TY, 1990a:

p- 19). Y de nuevo Morey evoco el ‘alter ego’ foucaultiano -Maurice Florence-:

‘Durante los ultimos veinte afios busco mas bien producir una historia de los diferentes modos de
subjetivacion de los seres humanos en nuestra cultura (...) Se trata de estudiar la constitucion del sujeto
como objeto para si mismo, observarse a si mismo, analizarse, descifrarse, la historia de la subjetividad,
experiencia de si mismo en un juego de verdad en el que esta en relacion consigo mismo’ (TY, 1990a:
pp. 20-21, y Nota No. 21).

De manera que emergieron tres dimensiones: ‘verdad, poder y subjetividad’, tripode
sobre el cual “Foucault va a rearmar toda su trayectoria anterior, releyéndola ahora desde el
problema del sujeto, y dotandola de un sentido retrospectivo” (id.). Desde esta Optica nos
presenta su “ontologia histérica de nosotros mismos o del presente, de la actualidad; el
analisis critico del mundo en que vivimos constituye cada vez mas la gran tarea filosofica
(...) Nos es preciso promover nuevas formas de subjetividad rechazando el tipo de
individualidad que se nos ha impuesto durante siglos” (TY, 1990a: pp. 22, 24). En suma,
recapitula Morey su introduccién presentando tres ejes principales en la obra foucaultiana:
Ontologia historica de nosotros mismos en relacion con la verdad que nos constituye como
sujetos de conocimiento; en segunda instancia las relaciones de poder, y la relacion ética por

33



medio de la cual nos constituimos como sujetos de accion moral. Se explica asi la irrupcion
del Ultimo Foucault con su “historia de la emergencia de los juegos de verdad: la historia de
las veridicciones como el ‘a priori’ histérico de una experiencia posible (...) De ahi la
centralidad del problema del sujeto a lo largo de toda la obra de Foucault, que marca un
desplazamiento singularmente diafano de tinte fenomenoldgico en los modos
contemporancos de pensamiento” (TY, 1990a: pp. 26-27). Esta veridiccion anticipa la
Parresia, en tanto lo impensado que se desprende del cogito y que él alcanz6 a reconocer en

el Husserl que transito hacia el andlisis de lo vivido (TY, 1990a: p. 29).

En este contexto se sitla el ‘pensar lo otro’y, por ende, “pensar de otro modo (‘penser
autrement’ ” <UP, 1984: p. 15, (im)pensar>, pero también “vivir de otro modo —Y ser de otro
modo-*, elementos innovadores que jalonan esta Tesis: la condicion de posibilidad misma

para la creacion de libertad, y —afiadimos- nos queda el decir, que sera la Parresia (TY, 1990a:

p. 30). Asi, Maurice Florence se constituye para nosotros en la clave hermenéutica del
Ultimo Foucault, al autopresentarse: “El ntcleo rector en el que toda la obra de Foucault se
apoya. Irrumpen las préacticas concretas por las que el sujeto es construido en la inmanencia
de un dominio de conocimiento, entendidas como modo de actuar y a la vez de pensar, las
que dan la clave de inteligibilidad para la constitucion correlativa del sujeto y del objeto”
(TY, 1990a: p. 32). Inferimos que el pensador buscaba una filosofia critica que articulara el
ser, el pensamiento, la palabra y la vida especifica, pero con el sello de su otro modo en la
alteridad, materia incipiente de la ‘ Heterotopia’ que transversalizara su constructo filoséfico

final.

A todas luces, estos acrisolados textos de Tecnologias del yo pueden considerarse
compendio o sinopsis de los resultados alcanzados a lo largo de los ultimos afios en sus
Cursos y Seminarios del Collége de France, e hilo conductor de El uso de los placeres y El

cuidado de si, sus simultaneas y ultimas obras, como acota Morey:

Muestra de singular relevancia del trabajo de Foucault, en su Ultima fase de elaboracion: Truth and
Subjectivity habia sido su tema en Berkeley, virando hacia las tecnologias de uno mismo, a traveés de las
cuales el uno mismo (The Self) es construido y modificado por si mismo en cuanto ellas apuntan hacia
el desciframiento de uno mismo. En este contexto surgio el estudio de esta obligacion de decir la verdad
acerca de si mismo (...) Tecnologias de uno mismo en el cuerpo, en el alma, el pensamiento y la
conducta, con miras a la transformacion de si mismo con el fin de alcanzar un cierto estado de perfeccion,
de felicidad y pureza o poder sobrenatural: La reflexion acerca de los modos de vida, las elecciones de
la existencia, el modo de regular la propia conducta y de fijarse uno mismo fines y medios (...)
Emparejamiento entre el condcete a ti mismo (gnothi seautdn) y el ocuparse de uno mismo (epiméleia
heautod o cura sui latina), que Foucault tradujo al inglés por to take care of your self (TY, 1990a: pp. 34-
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36).

Aqui vemos entroncar esta prehistoria de la Parresia foucaultiana —como ‘Cultura de
si” (‘une culture de soi”) con La hermenéutica del sujeto, pilar de la trilogia final del préximo
capitulo 2, que aparecio incoada desde Del gobierno de los vivos. He aqui el surgimiento de
la hermenéutica de si que, segun Foucault, tuvo lugar con el cristianismo, y que él plasmo en
su ultima obra —inédita casi 35 afios-, Las confesiones de la carne, LCC, IV volumen de
Historia dela sexualidad, HS4), ‘canto de cisne’ del fildsofo francés que no permitieron €l ni
sus familiares publicar, hasta febrero de 2018. En esta coyuntura —trenzada de la ‘askésis’
estoica y preparacion ascética (‘paraskeué’)- emerge pujante el arte de vivir (‘techné tod
bioi"), constante del Ultimo Foucault y climax de su constructo filosofico, que al final se
fusionard con la Parresia. Con énfasis, apuntalé al término de su preludio Morey,
enalteciendo el anhelo foucaultiano final de la libertad:

Creo que bien vale la pena ahondar en estas direcciones que nos abren los Gltimos trabajos de Foucault,
de los que estas conferencias son un ejemplo eminente. Vale la pena. (...) Porque hay muchas cosas con
las que aln podemos romper para hacer de la libertad nuestro problema estratégico, para crear libertad,
para liberarnos de nosotros mismos (TY, 1990a: p. 44).

Y, en Gltimas, este anhelo lo expresara con creces la Parresia.

En la | conferencia de Vermont, Foucault desgloso y deslindé las Tecnologias del yo:
destacando “la obligacion de decir la verdad sobre si mismo para descifrar lo que uno es”
(1990a: pp. 44-45), una suerte de ‘auto-parresia’ que vincula ascetismo y verdad. Considero
que se requeria una “hermenéutica de las tecnologias del yo”, y reconocié que habia
completado 25 afios investigando sobre el “saber acerca de si mismo para auto-entenderse”
(TY, 1990a: pp. 47-48). Para este cometido identifico cuatro tipos de tecnologias: de
produccion, semidticas o de sistemas de signos, de poder y propiamente del yo. Estas Ultimas
fueron las que mas le interesaron como “operaciones sobre el cuerpo y el alma, pensamientos
y conducta con miras a una transformacién de si mismo con el fin de alcanzar cierto estado
de felicidad, pureza, sabiduria o inmortalidad” (TY, 1990a: p. 48). De alli brota la interaccion
entre uno mismo y los demas, a partir de un individuo que actua sobre si mismo mediante las

‘tecnologias del yo .

Ahora bien, en cuanto al desarrollo de este asunto que nos ocupa, se adentr6 en el
cuidado de si (“epistemelesthai seautou’) como la inquietud y preocupacion por si de cara
hacia el arte de la vida, articulandolo con el principio délfico del condcete a ti mismo (‘gnathi

seauton’), el mas tenido en cuenta en la tradicion filoséfica occidental. En efecto, en el
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Alcibiades | y en la Apologia irrumpi6 el Socrates maestro de autocuidado “por lasabiduria,
la verdad y la perfeccion del alma” (TY, 1990a: p. 51). También le impact6 a Foucault el
aporte de Gregorio de Niza (De virginitate) en este puntual aspecto del cuidado de si, al
interpretar la parabola del dracma perdido (Lc 15) como busqueda de si en toda esquina del
alma. A decir verdad, en este contexto, parecen ser mas las convergencias que las
divergencias entre la filosofia antigua y el cristianismo. A su vez, apel6 a Epicuro en su Carta
a Meneceo, quien insistio en el cuidado de la propia alma. Asimismo, Filén de Alejandria
(Sobre la vida contemplativa) consideraba la filosofia como una terapia en virtud delmismo
cuidado de si. La conclusion fue contundente: “Debemos ocuparnos de nosotros mismos mas
que de ninguna otra cosa en el mundo” (TY, 1990a: p. 54). Tal respeto de si constituye la base

de la moralidad. Y Foucault aprovech6 para postular que en la cultura grecorromana “el

conocimiento de si se presentaba como la consecuencia de la preocupacion por si mismo”
(TY, 1990a: p. 55). Argumento que Pierre Hadot —sorprendentemente- minimizé como

muestra de simple dandismo.

Por otra parte, en la Il conferencia en la Universidad de Vermont, el filésofo francés
destacé el cuestionado didlogo Alcibiades | como ‘arké’ del corpus platénico, donde Sdcrates
formo a su discipulo en las cuatro virtudes morales y/o cardinales: “sabiduria, justicia,
moderacion y valor o fortaleza moral” (TY, 1990a: p. 57). En primer término, urge
conceptualizar ese ‘Self, Soi, Si’ (29b). Al respecto, Foucault infiri6: “El esfuerzo del alma
por conocerse a si misma es el principio sobre el cual solamente puede fundarse la accion
politica, contemplando en el alma el elemento divino (...) Obligacidon permanente que
perdura toda la vida como la solucion filoséfica, siguiendo a los estoicos como Epicteto,
Séneca, Rufus, Plinio y Galeno: ‘Retirate en ti mismo y permanece alli’ > (TY, 1990a: pp. 59-
61). Con ello se referia a un ocio activo: estudiar, leer y meditar, y prepararse para los reveses
de la fortuna o para la muerte. Estableci6 asi una cultura del ‘cuidado de si’, a la cual se afiadid
después la escritura, pues el tema del si mismo era suficiente como se evidencié en
Confesiones y Soliloquios de Agustin de Hipona. Y su fruto era una “nueva experiencia del
yo” (TY, 1990a: p. 62), en virtud de una profunda introspeccion. En esta misma linea
incursionaron Epicteto, Ciceron y Marco Aurelio.

De ahi que Foucault reivindico la correlacion alma-cuerpo a través del “cultivo de si’,
topico en el cual “la Naturaleza ayuda a ponerse en contacto consigo mismo” (TY, 1990a: p.
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65). De hecho, la lucha del alma (gr. ‘agonia’) aparecio con el cristianismo, pero ya habia

presentado hondas raices en Grecia.

A su vez, en la Il conferencia del otofio de 1982, el pensador galo sostuvo de modo
tajante: “La preocupacion de si se ha convertido en un principio universal; uno debe
abandonar la politica para ocuparse mejor de si mismo, en cuanto aquélla es una manera de
vivir para todos y para toda la vida” (TY, 1990a: pp. 66-67). Pensamos que este tipo de
aserciones foucaultianas debiera tenerse mucho mas en cuenta a la hora de interpretar la
totalidad del pensamiento del filosofo de Poitiers, maxime al referirse al Ultimo Foucault.
Porque esta praxis nos convierte en médicos de nosotros mismos y nos dispone para ‘“cierta
realizacion completa de la vida y sobre todo de cara a la muerte” (TY, 1990a: p. 67). De
hecho, en este recodo de su andadura filosofica, €l resignificod ‘la cultura del silencio’, a la
luz de los pitagoricos, quienes la practicaban durante un noviciado de cinco afios, sobre la
base de un arte de la escucha del ‘Logos’ que prepara la captacion de la verdad (Plutarco). Y
Filén de Alejandria aludia a los banquetes del silencio, tema ulterior del monacato cristiano
-efectiva resonancia del Shema hebreo (Deuteronomio, cap. 6)-. Por eso, en Platon se
correlacionaron la contemplacion del yo y el cuidado de si, la mirada y la escucha al propio
yo (TY, 1990a: p. 69).

Todo esto explica la influencia en Foucault del examen de si y/o de conciencia de
Séneca (De Ira 'y De Tranquilitate) y de Marco Aurelio (Meditaciones). La diferencia con la
modalidad cristiana estribaba en el acento administrativo de los estoicos, mas que judicial
propio del escrupulo cristiano (‘capitulo de culpas’ 1o denominaron los anacoretas catdlicos).
Tal fue el sentido de la ‘anachoresis’ de los estoicos: retiro de uno dentro de si mismo, en
que el sujeto constituye el punto de la interseccion de todos los planos. Y de la ‘celda interior’
a la que aluden la dominicana santa Catalina de Siena y el mismo Pierre Hadot (La citadelle

intérieure, 1992, homenaje a Marco Aurelio).

Més aun, en la conferencia IV Foucault ahondo6 en tres técnicas estoicas del yo: la
escritura de si y la revelacion del yo, examen de si y de conciencia, la ‘askésis’ y la
‘anamnesis’. Ciertamente, el descubrimiento de la verdad dentro de si -propio de Platon y
luego de Agustin de Hipona-, para los estoicos se llevaba a cabo en los ‘logoi’ 0 ensefianzas
de los maestros (TY, 1990a: pp. 72-73). En cuanto a la reiterada reduccion que hace Foucault

del cristianismo a la renuncia, argumentamos que es preciso entender ésta como la ‘kénosis’
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0 vaciamiento paulino para acceder a la ‘apoteosis’ mistica —segun la epistola a los Filipenses
2-; por el contrario, los estoicos apuntaban hacia la consideracion progresiva del yo o dominio
sobre si mismo que permitia la asimilacion de la verdad, y se convertia en un principio
permanente de accion. Asi, la ‘alétheia’ apuntaba hacia el ‘éthos’, y después desembocara en
veridiccion o ‘parrhesia’, como uno de sus hallazgos filosoficos postreros mas significativos.
Concernia a una idea afin a la actual resiliencia para afrontar las inevitables adversidades de

la vida humana, transfigurandolas en bienes.

A modo de adicion, la meditacion filosofica (‘meleté’) y el entrenamiento de si

(‘gymnasia’) constituian sus polos en el &mbito estoico. En la primera practica sobresalia la

‘praemeditatio malorum’, que permitia prever los mas adversos sucesos —insucesos-,
actualizandolos y asumiéndolos no como desgracias sino en actitud de aceptacion proactiva,
nunca con una mediocre resignacién. Los epicureos, por el contrario, evocaban sobre todo
los placeres disfrutados. La segunda practica, la ‘gimnasia’, incluia la abstinencia sexual,
privaciones fisicas y otras purificaciones ascéticas con relacion al medio externo, entre ellas
la pobreza y otras privaciones. De hecho, Epicteto en su Manual de vida y sus Disertaciones
enfatizaba la vigilancia continua de las representaciones, tema que le atrajo mucho a
Foucault. Las metaforas del vigia y el cambista —esta Gltima afin a los Cinicos e incluso a
cristianos como Juan Casiano- eran muy significativas como ejercicios 16gicos (preguntas y
respuestas a modo de mayéutica socratica con base en los ‘Logoi’) y de caracter ético. De
modo que la meditacion de los principios de accidn se implementaba en un autoexamen
permanente. Y la “meditacion sobre la muerte” constituia el culmen de estas practicas (TY,
1990a: pp. 75-78). La cuarta aplicacion (ademas de los escritos, el examen de si y la ‘askésis )
era la interpretacion de los suefios (Artemidoro, Aelio Aristide y Sinesio de Cirene) en orden
a decantar las vivencias personales. En cuanto a estos temas, no se traté de simples
curiosidades foucaultianas sino de indagaciones praxeoldgicas que cautivaron —segin sus

mismas palabras- su ser en la fase terminal de la existencia (Dreyfus-Rabinow, 2001: p. 268).

En la V conferencia, Foucault discernid con claridad —en clave genealdgica- las
continuidades y discontinuidades de los juegos de verdad cristianos en torno a la purificacion
del alma. Verdad, corazén y alma confluian en sus précticas, a la luz de Agustin de Hipona
y su mentalidad neoplaténica: producir la verdad en si mismo (‘Quis facit veritatem’,
Confesiones, que a su vez inspiro al Aquinate: ‘Facientes veritatem’, passim). Ambos tépicos
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se referian a una fase de iluminacion a partir del redescubrimiento del yo. En este contexto
se insertaba la ‘exomologesis’ 0 reconocimiento penitencial que desarrollaron Tertuliano (De
penitentiae) y san Jerénimo (Epistolas), que contribuia a ese auto-redescubrimiento. Préctica
que perduro durante un milenio (edades antigua y medieval cristianas), con la diferencia de
que lo privado, en los estoicos, se convirtid en publico en los cristianos (‘publicatio sui’),
asumiendo un rol de mortificacion o martirio ritual y ‘kendtico’ -como mas arriba
explicitamos-, pero donde no se deben separar los dos planos —como lo hace con frecuencia
sesgadamente Foucault, hiperbolizando la renuncia de si-: las dimensiones ascética y mistica
(TY, 1990a: pp. 80-86).

Finalmente, en la VI conferencia, Foucault se explay6 en la otra practica cristiana
propia de la era patristica -de los Padres de la Iglesia, en quienes es preciso discernir que
algunos se viciaron de la espuria mentalidad constantiniana, dando lugar a un contubernio o
maridaje entre Iglesia-Estado de nefastas consecuencias que aun hoy padecemos-. Aqui, él
trato sobre la ‘exagouresis’, practica cristiana mas desconocida que la ‘exomoldgesis’, yque
acentuaba el ejercicio de verbalizacion. Examen de si en que convergian san Juan Cris6stomo
y Séneca, pero acentuando —y no pocas veces desenfocando- la préctica de dos valores
cristianos: la obediencia y la contemplacion. Influidos e incluso presionados por el contexto
historico, los monjes introdujeron —segun la relectura foucaultiana- una nueva ‘tecnologia
del yo’: la obediencia extrema a la autoridad de los maestros, de cara a la contemplacion de
Dios como meta suprema, tema muy controvertible en algunos aspectos que en este estudio
no es del caso pormenorizar, sin que pretendamos por ello encubrir los innegables abusos y

tergiversaciones cristianas.

Concretamente, con respecto a este topico de la obediencia, son vélidas las objeciones
foucaultianas al ‘poder pastoral’ de la Iglesia catolica, que el filosofo denomino el
‘pastorado’. En efecto, en la misma Universidad de Vermont (10-16 de octubre de 1979, tres
afios antes), él ya habia hablado sobre tan candente tema bajo el titulo “Omnes et singulatim:
Towards a criticism of political reason (= Totalidad y singularidad: Hacia una critica de la
razén politica)”. En este breve diptico (TY, 1990a: pp. 95-140), Foucault argumentaba contra
el poder pastoral como instancia individualizadora que se extrapol6 al &ambito politico desde
la edad antigua, abusando del sentido del pastor y del rebafio. Empero, es preciso reconocer

que no fueron claras las exégesis de textos biblicos como Ezequiel 34 y san Juan 10 sobre la
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alegoria del Buen Pastor en cabeza del mismo san Agustin (Sermén 46), bajo paradigmas
ajenos a la cultura griega. Y entonces arma de doble filo fue la de la pastoral cristiana: sin
duda, “extrafna tecnologia de poder cuyo objeto era la inmensa mayoria de los hombres
agrupados bajo el cayado de un pufiado de pastores” (TY, 1990a: p. 104), no pocas veces con
una mentalidad feudalista y corrupta sobre todo en la era posconstantiniana. Incluso el
estereotipo del politico como un pastor de hombres fue un exabrupto, un desproposito la
mayoria de las veces, al fomentar una execrable mentalidad teocrética, término muy diferente
a teocentrismo, cuya connotacion no era necesariamente partidista y triunfalista, como si la
primera lo fue bajo el yugo de Constantino, y desafortunado lastre borreguil de poder hasta

nuestros dias, como acertadamente lo intuy6 Foucault desde su critica del poder.

De modo puntual, él puso en tela de juicio el sentido de la responsabilidad bajo la
presion de la obediencia, radicalizado hasta un contrasentido de sumisién extremo, como “un
fin en si misma” (TY, 1990a: pp. 112-113). Urge reconocer que el pastorado se sobrepaso
hasta fetichizarse, tergiversando instrumentos significativos como el examen de conciencia
y la direccion de conciencia. No obstante, cabe argumentar que conviene remitirse a
auténticos casos como el de san Juan de la Cruz, quien en obras como Subida al Monte
Carmelo, Noche oscura del alma, Cantico espiritual y Llama de amor viva —estudiados a
fondo- muestra inclusive con precision el genuino sentido de la direccién espiritual como
medicina interior de hondo calado y sin manipulaciones de poder. Por el contrario, debe
admitirse sin miramientos que précticas como el examen de conciencia, la confesion
sacramental, la direccion espiritual y el voto de obediencia se prestaron a aberraciones
intolerables, como infiri6 Foucault, aunque eludiendo confrontaciones teoldgicas que lo
rebasaban. En todo caso, ‘saber y poder’ desde esa época oscurantista se confabularon con
sevicia contra el ser humano como violenta y/o disruptiva razon de Iglesia y Estado

amancebados.

Indudablemente, el cristianismo posconstantiniano —con su mentalidad ‘cristiana,
catdlica y romana’- lleg0 a permear todas las esferas humanas, formateando las conciencias
mediante dogmas y descalificando como ‘herejias’ cualquier posicion alternativa. Inobjetable
perversién —y flagrante apostasia- del primigenio mensaje del Evangelio, a todas luces
caracterizado intrinsecamente por el no-poder. Asi se explica con creces la actitud de quienes

han resistido ante este ‘statu quo’ totalitario y vertical que hasta hoy ha tendido a negar toda
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diferencia y a erigirse en yugo hegemonico y homogeénico. A juzgar en clave foucaultiana,
‘Poder pastoral’y ‘Razén de Estado’ intentaron impregnar toda una época, dejando secuelas
no féaciles de extirpar hasta hoy. Pero “el poder no es una sustancia” (TY, 1990a: p. 138),
apuntalo nuestro filésofo parresiasticamente: “Y la liberaciéon no puede venir mas que del
ataque, no a uno o a otro de estos efectos, sino a las raices mismas de la racionalidad, politica
en este caso” (TY, 1990a: p. 140). Por tanto, reiteramos una de las hipotesis de esta Tesis: la
obra foucaultiana asume visos, por una parte, de una ‘critica de la razén violenta’ y, por ende
e inclusive, de una ‘critica de la razon filosofica contemporanea’, en esta coyuntura aplicada

a la desvirtuada razén politica.

Asi y todo, atar los dos cabos —ascético y mistico- fue a nuestro parecer otra de las
falencias de esta hermenéutica de Foucault, como lo resalta Edgardo Castro (2014a: pp. 124-
125). Si es preciso reconocer desproporciones cristianas como los exhaustivos y rebuscados
escrutinios sobre ‘logismoi’ que se reducian no pocas veces a ‘cogitaciones’ (Casiano:
Colaciones e Instituciones cenobiticas). Ademas, se presentd una casuistica exagerada
alrededor del examen racionalista de los pensamientos (que radicalizara Descartes), de reglas
(al estilo de Séneca) y la escrupulosa introspeccidn cristiana que rayo en patologia, tripode
que para Foucault se constituyo en la irrupcion de “la hermenéutica cristiana del yo con su

desciframiento de los pensamientos ocultos” (TY, 1990a: p. 90).

Desde luego, quedaron otros lastres seculares de esta practica distorsionada que san
Benito de Nursia habia institucionalizado desde el siglo V en su Regla monastica, de modo
que la confesion se habia convertido en la marca de la verdad, a diferencia de la genuina
Parresia de los primeros cristianos. De ahi el viraje de la ‘exomoldgesis’ hacia la
‘exagoreusis’, como dos formas de descubrimiento de si para mostrar la verdad de si. Si bien
Foucault reconocié que el elemento comun es que “no puede haber revelacion sin renuncia”
(él capta esta sutileza de la espiritualidad cristiana), considerd exageradamente que ese
sentido radical de mortificacion significd a la postre un intento de exterminacién del yo o
nucleo personal, pero acerto al afirmar que la veridiccion propia de la ‘exagoreusis’termin0
suplantando a la mas profunda originariamente, la ‘exomologesis’. Y esas técnicas de
verbalizacion retorica fueron reinsertadas en la modernidad por las llamadas Ciencias
Humanas para constituir un nuevo yo —aunque ya sin el ingrediente cristiano de la renuncia-

, generando asi un cambio decisivo y lamentable de manipulacion confesional (TY, 1990a:
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pp. 86-94).

A decir verdad -en este caso ya se trata de un germen de Parresia-, estas seis
conferencias en la Universidad de Vermont se complementaron y esclarecieron aiun mascon
la entrevista del 25 de octubre de 1982, intitulada originalmente Truth, Power, Self: An
Interview with Michel Foucault, traducida como Verdad, individuo y poder. De hecho, en

este coloquio (TY, 1990a: pp. 141-150), Foucault se identificé como un simple “profesor y

no escritor ni filosofo, ni gran figura de la vida intelectual”. Un sencillo historiador del
pensamiento que aspiraba a “convertirse en algo que no se era al principio”. Es decir, pensar
(incluso ‘impensar ), decir y vivir de otro modo critico y especifico, como argumentamos en
esta Tesis. Para “ser de otro modo”, como reitera Edgardo Castro en su Introduccion a
Foucault (2014a: p. 146). Porque “cambiar algo en el espiritu de la gente, ése es el papel del
intelectual” (TY, 1990a: p. 143). Por eso, Foucault da a entender en esta entrevista
premonitoria de su trilogia final, que estas actitudes lo impelieron a buscar pensadores
marginales e incluso autores proscritos de la sociedad que escandalizaron a la gente con su
estilo de neocinismo, evidenciando la arbitrariedad de las instituciones (Hélderlin, Blanchot,
Bataille, Roussel, Nietzsche, Artaud). De ahi que ratifiguemos esta fase inductiva, que hemos
denominado ‘prehistoria’ de su Parresia final y un ejemplo de genealogia descriptiva. Al
respecto, vale citar a Foucault en extenso, detectando una clave interpretativa sobre su final

actitud filosofica:

Cada una de mis obras (Vigilar y castigar, Las palabras y las cosas, Historia de la locura) es parte de
mi propia biografia. Las he vivido y sentido como préacticas. Mi estudio de la locura fue percibida como
un psiquiatricidio, asumiendo una relacion positiva y responsable hacia el propio presente. (...) Lei a
Husserl, Sartre, Merleau-Ponty, Heidegger, pero también literatos como Faulkner, Mann y Lowry. Sobre
todo, Nietzsche fue una revelacién para mi hasta quedar atrapado. Me siento muy orgulloso de que
algunos piensen que soy un peligro para la salud intelectual de los estudiantes. Reconozco: a partir del
momento en que SOy un criptomarxista, un irracionalista, un nihilista, soy un hombre peligroso... Una
nueva manera de pensar y de accion politica, porque he reaccionado contra el hecho de que exista una
brecha entre la historia social y la historia de las ideas. Todo el mundo actlia y piensa a la vez. Lo que
Ilamamos humanismo ha sido utilizado (incluso manipulado) por marxistas, liberales, nazis, catélicos.
Los Derechos Humanos o la libertad no podemos limitarlos a ciertas fronteras. Lo que me asusta del
humanismo es que presente cierta forma de nuestra ética como modelo universal para cualquier tipo de
libertad, cayendo en dogmas dentro del abanico politico: izquierda, centro, derecha... Y esto es lo que
sugiero con Tecnologias del yo: he abordado tres problemas o preguntas tradicionales: las relaciones que
mantenemos con la verdad, esos juegos de verdad en los cuales somos, a la vez, sujeto y objeto; las
extrafias estrategias y relaciones de poder que entablamos con los demas, y cudles son las correlaciones
entre verdad, poder e individuo (Self). Me encuentro justamente en este punto (TY, 1990a: pp. 144-150).

VVemos, pues, en este texto un esbozo autobiografico de Foucault, quien culmind su

busqueda filoséfica indagando sobre ejercicios que le permitieron correlacionar al sujeto con
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la verdad y el poder, triptico que jalond las etapas de su constructo filoséfico: arqueologia
del saber y la verdad, la genealogia del poder y la subjetivacion ética.

Hacia una genealogia de la Parresia: ontologia critica de nosotros mismos en el
presente.

Ontologia historica de nosotros mismos (DE4,1994: 574): genealdgica en
su finalidad y arqueolégica en su método; en cuanto arqueoldgica, tratara los
discursos que articulan lo que pensamos, decimos y hacemos como
acontecimientos historicos; en cuanto genealdgica, buscara desprender —de la
contingencia que nos ha hecho ser lo que somos-, la posibilidad de no ser mas, de
no hacer mas o de no pensar mas lo que somos, hacemos o pensamos (...) Region
privilegiada ‘a la vez cerca de nosotros, pero diferente de nuestra actualidad, el
borde del tiempo que rodea nuestro presente’.

E. Castro, Lecturas foucaulteanas, 2016a: pp. 120, 122.

Propongo, como primera definicion de la Critica, esta caracterizacion
general: el arte de no ser de tal modo gobernado (...) La Critica es el movimiento
por el cual el sujeto se atribuye el derecho de interrogar a la verdad acerca de sus
efectos de poder, y al poder acerca de sus discursos de verdad; la critica serd el arte
de la inservidumbre voluntaria, el de la indocilidad reflexiva. Tendria
esencialmente por funcién la de-sujecidon en el juego de lo que se podria denominar,
con una palabra, la politica de la verdad.

Foucault, en ¢Qué es la critica? (QLC, 1995: p. 7)

“(...) En nuestro contexto actual, la ontologia del presente se convierte en
una critica de la razén latinoamericana”.

Castro-Gomez, en Revista Dissens virtual, Berlin, 2002, No. 4.
En consonancia con el marco pre-parresiastico de Del gobierno de los vivos y su aporte
tedrico, y con el aporte praxeoldgico de Tecnologias del yo, a modo de recapitulacién de esta
prehistoria de la parresia foucaultiana, conviene delinear un deslinde y un desglose de la
arqueologia del Primer Foucault y la genealogia del Ultimo, dentro de la cual se ha insertado

este capitulo primero.

En efecto, Edgardo Castro en su Diccionario Foucault nos delimita estos topicos
(2011: pp. 40-42, 171-174). En la ‘arqueologia’ entronizada en Las palabras y las cosas:
“Una arqueologia de las ciencias humanas” (LPC, 1966), y continuada en La arqueologia
del saber (LAS, 1969), Foucault privilegi6 la ‘episteme’ de las condiciones historicas de
posibilidad del saber. Fue descubriendo discontinuidades entre el Renacimiento, la Epoca
Clésica y la Modernidad, y se concentro en los intersticios o intervalos de lo diferente, lo
alternativo o ‘impensado’. Asi, “la arqueologia describe los discursos como practicas
especificas en el elemento del archivo” (LAS, p. 174). En esta primera etapa metodoldgica,
el filésofo elabord una serie de nociones -formaciones discursivas, positividad, archivo- y
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definié sus dominios de analisis: enunciados, campo enunciativo y practicas discursivas,
desmarcéndose de la ‘historia de las ideas’. Su arqueologia no era propiamente una disciplina
hermenéutica sino un procedimiento orientado hacia las practicas discursivas que atraviesan
sus primeras obras. Se ocupaba de enunciados y sus formaciones discursivas, y el andlisis del
discurso en su modalidad de archivo. Pero Foucault supero la ‘episteme’ y fue incursionando
en temas problémicos y puntuales como la sexualidad, la pintura, la literatura y el arte en

general, la politica y deméas formaciones no discursivas como validos campos del ‘impensar’.

Por su parte, la ‘genealogia’ se abrié paso como descripcion de los comienzos y las
sucesiones, y marco a un ‘Foucault intermedio’, en una segunda etapa que sobresalio por el
analisis de las formas de ejercicio del poder. Pero, a diferencia de la arqueologia (LAS), no
aparecio una obra foucaultiana que codificara y sistematizara el método genealdgico.
Ciertamente, irrumpio en Vigilar y castigar: Nacimiento de la prision (VC, 1975) y ‘Defender
la sociedad’ -Curso de 1975-1976, DS o Genealogia del racismo-. Pero Edgardo Castro
aclara con expresion de Foucault: “Arqueologia y genealogia se apoyan sobre un presupuesto
comun: escribir la historia sin referir el andlisis a la instancia fundadora del sujeto” (DE, Ill,
p.147, cit. Castro, 2011: p. 171). La diferencia entre las dos estriba en la transicion del estudio
de préacticas discursivas —arqueologia- al estudio de practicas no discursivas, y su
interrelacion, cuando irrumpen las estrategias y tacticas del poder que afectan al saber. En
este contexto, emergio el ‘agonismo” -escenario de lucha- y una genealogia del saber sera

afnos mas tarde la ‘gubernamentalidad’.

Fue asi que surgio el topico foucaultiano de la ontologia histdrica, que abarca tres ejes
(E. Castro, 2011: p. 172): una “ontologia de nosotros mismos en nuestras relaciones con la
verdad” —todavia se trataba de la ‘alétheia’ que nos constituye en sujetos de conocimiento-,
una “ontologia histdrica de nosotros mismos en nuestras relaciones con campos de poder”
(sujetos que actian sobre otros), y una “ontologia historica de nosotros mismos en nuestras
relaciones con la moral” (el ‘otro modo’ en que nos constituimos como sujetos éticos que
actGan prioritariamente sobre si mismos), nota caracteristica final del Ultimo Foucault que

abordaremos en los dos siguientes capitulos.

Ahora bien, en este momento estelar del corpus foucaultiano se abren paso dos
vertientes metodologicas en los cursos del College de France (1970-1984): ‘critica’ y

‘genealogica’. La primera —la critica, segun esta investigacion apunta hacia la Parresia-
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implementa el principio de inversion (‘renversement’) y se torna con frecuencia negativa al
abordar problematicas como la disciplina y la voluntad de verdad. La segunda, genealogica,
aplico tres reglas metodologicas: el ‘principio de discontinuidad’, mediante el cual los
discursos se asumen como practicas discontinuas; el ‘principio de especificidad’ que
evidencia a los discursos como factores disruptivos o de violencia, y el ‘principio de
exterioridad’ que extrapola el nucleo discursivo hacia sus condiciones externas (L 'Ordre du
discours = Orden del discurso, Discurso inaugural en Collége de France, 1970, pp. 54-55).
De ahi que la genealogia estudie “la formacion a la vez dispersa, discontinua y regular de los
discursos” (p. 67). Concluye, al respecto, E. Castro: “Estas dos practicas, critica y
genealdgica, no son en realidad separables; no se trata de dos dominios distintos, sino de dos

perspectivas de analisis” (2011: p. 172).

Desde luego, en los dos ultimos volumenes de Historia de la sexualidad -EIl uso de los
placeres y El cuidado de si, justamente sus dos ultimos libros antes de morir-, intento
Foucault esbozar una “historia de los juegos de verdad”, deslindando la dimension
arqueoldgica y la dimension genealdgica de su investigacion. Precisa al respecto E. Castro
(2011: pp. 172-173), citando a Foucault:

La primera se ocupa de las formas de problematizacién: como es pensado el ser del hombre. Y la
segunda se dedica a su formacién a partir de las practicas y a su transformacién. De este modo,
incorporando la genealogia de las practicas de si mismo, el proyecto entero de la Historia de la
sexualidad puede ser considerado una genealogia del hombre de deseo (HS2 o UP, p. 18). Entonces los
mencionados Ultimos volimenes de Historia de la sexualidad y también La hermenéutica del sujeto

pueden ser vistos como una genealogia de la ética, esto es, del sujeto como sujeto de acciones éticas
(DE4, p. 397).

Por consiguiente, la genealogia con su raigambre nietzscheana se asume como un
método hermenéutico (Nietzsche, Freud y Marx, 1964, y Nietzsche, la genealogia, la
historia, 1971), que le permiti6 afirmar a Foucault: “Mi arqueologia debe mas a la genealogia
nietzscheana que al estructuralismo propiamente dicho” (DE1, p. 599). Y, por tanto, esta
genealogia fue la herramienta que resalto la alteridad e intent6

Oponer los saberes locales, discontinuos, descalificados, no legitimados, a la instancia teérica unitaria
y totalizadora que pretende filtrarlos, jerarquizarlos, ordenarlos en nombre de un conocimiento
verdadero. En este sentido, las genealogias son anti-ciencias que funcionan contra los efectos de poder
de la institucion y de los discursos cientificos. La genealogia se define como el acoplamiento entre
erudiciéon y memorias locales, con palabras de Foucault ‘para desujetar los saberes histéricos y hacerlos
libres, es decir, capaces de oposicion y de lucha contra la coercidn de un discurso teérico unitario,
formal y cientificista’ (Defender la sociedad, p. 11) (E. Castro, 2011: p. 173).
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Y, en este orden de ideas, inferimos al concluir este capitulo propedéutico, que la
Parresia se va mostrando prolépticamente desde esta ‘prehistoria parresiastica’ —que
denominamos ‘protoparresia’- como vertiente genealogica que se plenificara en el torrente
critico como una ‘Heterotopia’. el otro modo foucaultiano critico y especifico de ser,
(im)pensar, decir y vivir (d‘étre, penser, dire et vivre autrement, ‘ne penser’), ontologia
especifica y diagnosticadora del presente que se encarnara en una propuesta -no simplemente
performativa sino parresiastica- de un “arte de vivir filosofico-ético” y “una estética de la
existencia”, a partir del cuidado de si. Concatenando esta secuencia tematica foucaultiana a
modo de preludio genealdgico de la Parresia, recapitulamos esta prehistoria parresiastica:
hemos rastreado un hilo conductor de Ariadna que nos libera del laberinto racionalista desde
el marco teorético de sus cursos Del gobierno de los vivos y Subjetividad y verdad, y
desembocando en una ‘praxeologia’ de Las Tecnologias del yo de las disertaciones en
Vermont. En conclusion capitular: este incipiente hilo con el tiempo se convertira en robusta
columna vertebral parresiastica del constructo foucaultiano, a manera de una ontologia critica
de nosotros mismos en el presente que, a tenor del subtitulo de la Tesis, resalta ante todo el
primer énfasis de este trabajo: el otro modo de ser postulado por el Ultimo Foucault (Cf.
Anexo final: Ideogramas Nos. 2 y 7 de la hoja de ruta del Ultimo Foucault y sus verbos

vectoriales).

Notas del capitulo 1:

[1] Michel Foucault. ;Qué es usted, profesor Foucault?: Sobre la arqueologia y su método. Buenos Aires:
Siglo XXI, 2013d.

[2] Cf. Platon. Carta VII estudiada por Foucault en El gobierno de si'y de los otros (1982-1983).

[3] EXCURSO 1: Cf. Didgenes Laercio. Vidas y opiniones de los fildsofos ilustres. Madrid: Alianza, 2008, p.
310. Nota marginal No. 68: libertad de palabra, decirlo todo sin miramientos humanos. Cf. Introduccion de
Carlos Garcia Gual: Reivindicacién de Didgenes Laercio, pp. 7-33, estudio critico confrontando
justipreciaciones como las de Montaigne y Nietzsche, y reprobaciones como la de Hegel. Se reconoce el legado
sapiencial de este autor sobre los ilustres filésofos griegos, mas all& de sus imprecisiones histdricas y falta de
rigor metodoldgico. En contraste con esto, consideramos que para hablar de parresia cabe citar previamente a
Alexandre Koyré —amigo de Foucault, acusado de militancia en la KGB, pero luego reivindicado en un serio
plano filoséfico-, a modo de epigrafe, como antidoto de la mentira:

Nunca se mintié tanto como en nuestros dias. Ni de una manera tan desvergonzada, sistematica y constante. Se
nos dird, quizés, que no es asi, que la mentira es tan vieja como el mundo, o, al menos, como el hombre —mendax ab initio’-
. (...) Sin duda, todo eso es verdad. O casi... Es cierto que el hombre se define por la palabra, y que ésta trae aparejada la
posibilidad de la mentira, y que ésta es lo que caracteriza al hombre. Que las leyes y la técnica y lo que antes se llamaba
‘demagogia’ -y ahora en nuestra época se denomina ‘propaganda’-, fueron sistematizadas y codificadas hace miles de afios
(...) Es innegable que el hombre siempre minti6 a si mismo y a los otros. Incluso por placer, y para defenderse. La mentira
es un arma... Y no se trata de realizar el analisis fenomenoldgico de la mentira o el estudio del lugar que ocupa ésta en la
estructura del ser humano. jValdria la pena consagrar reflexiones sobre todo a la mentira politica moderna! (...) Asi pues,
sostenemos que nunca se ha mentido tanto como en nuestra época, jy que jamas se mintié de manera tan masiva y total
como en nuestros dias! Jamas se mintio tanto... En efecto, dia a dia, hora a hora, minuto a minuto, cantidades industriales
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de mentiras se vuelcan sobre el mundo. La palabra, lo que se escribe, los diarios, la radio (internet hoy, glosa nuestra). ..
iTodo el progreso técnico parece estar puesto al servicio de la mentira! (Reflexiones sobre la mentira, 1943 / 2009: pp. 1-
3,17).

Al respecto —practicando la ontologia del presente-, también cf. Diario El Tiempo, Bogota, 12 de febrero de
2017, Afio 106, No. 37314, Seccion B, pp. 1-2: Tomas Barrero Guzman, Ph. D., profesor de la Universidad de
Los Andes y perteneciente al colectivo ‘Razon Publica: POSVERDAD’: “Cuando las emociones importan mas
que los hechos. ;Por qué los hechos se convirtieron en un producto y aceptamos vivir en una realidad falseada?”
Adolecemos hoy de un virus que tiene a las redes sociales como caldo de cultivo de una seudocultura de masas y
opiniones reproducidas por iteracién, que nos empuja a vivir sin verdad y sin hechos, sin objetores genuinos
(caso hoy de Donald Trump). Verdades de supermercado, plagadas de sofismas y falacias de consumo (medias
verdades), en un mercado de sucesos ¢ insucesos. Esta “era o régimen de la posverdad” (post- truth postulada
desde 1992 por Jayson Harsin, The American University of Paris, 2015 y el bloguero David Roberts, pero
reencauchada en 2010 por el pensador A. C. Grayling, estudioso del relativismo y el posmodernismo) constituye
actualmente un peligro para la salud mental, social y politica de los consumidores de noticias, proliferacién de
burdas falsificaciones marcadas por la vacuidad (‘infoxicacién’), y ligadas al conspiracionismo. La
‘posverdad’ se desmarca del ambito simplemente politico y refuerza la polarizacion y la manipulacién en que
tiende a encasillarse. Félix Ortega Gutiérrez y otros sociélogos estudian y desmantelan una sociedad del
espectaculo y la desinformacion, que aplica dos consignas a cual mas neo-maquiavélicas y malévolas: “Divide
y venceras”, y esta peor: “;Confunde y venderas!” No es casualidad que la palabra posverdad fue el
vocablo mas citado en 2016, mientras he escrito esta Tesis... De ahi —inferimos- la relevancia de la Parresia
como un ejercicio interdisciplinario de analisis que se atreva a cuestionar tantas verdades sesgadas, que de tanto
repetirse y manosearse se erigen en dogmas intocables y nuevos mitos alienantes y fetichistas, otra forma de
virus letal. Luego la posverdad juega en los dos sentidos del prefijo: pos como después, seudoverdad
reelaborada a partir de mentiras medidticas, y como rezago del posmodernismo trivial y
epidérmico, ‘light’, que intenta ‘desustancializarlo’ y mimetizarlo todo a su acomodo... “Verdades a medias,
mentiras completas” (El Tiempo, Bogota, Afio 106, No. 37398, 7 de Mayo de 2017, Seccién A, p. 24). Como
alternativa a la Posverdad mediatica, es digno de mencionarse “Palabras al margen: por el derecho a decirlo
todo”, portal en linea de opinién y analisis politico de académicos criticos y comprometidos en Colombia (ISSN
2422-1139). Y ese mismo dia, el Presidente electo de Francia, Emmanuel Macron -de raigambre filosofica en
la linea de Paul Ricoeur-, en su saludo al pueblo francés ha usado la expresién foucaultiana ‘Courage de la
verité”, ‘el coraje de la verdad’, la parresia en la politica. jEs que los falsos positivos —terrible oximoron,
paradoja y aporia- se han ensefioreado de todas las esferas humanas no sélo en un periodo presidencial
colombiano, sino en todas las latitudes y los tiempos, pero particularmente en nuestra época!

[4] Gaston Bachelard acufid la expresion ‘coupure épistémologique’, traducida como ‘corte, ruptura
epistemoldgica’, sobre todo en sus estudios de historia y filosofia de la ciencia (Cf. La formacién del espiritu
cientifico, 1938, trad. 1945). Efectivamente, designa los cambios bruscos —incluso saltos- que pueden
presentarse en la evolucion no soélo de la ciencia, sino del mismo conocimiento. ‘Ruptura epistemolégica’ €s
una nocion muy vinculada a la de episteme en Foucault.

[5] Cf. Gerhard Kittel. Theological Dictionary of the New Testament (1976). Trad. Diccionario teoldgico del
Nuevo Testamento. Bogota: Libros Desafio, 2003, pp. 609-610. Heinrich Schlier (Cf. voz Parresia,
parresiazomai) en el original Theologisches Wérterbuch zum Neuen Testament (1954), y un articulo
contemporaneo de Foucault del Escriturista Stanley B. Marrow, intitulado Parrhesia and the New Testament
(1984). Fuentes directas que consultd nuestro pensador, poco antes de morir (Cf. El coraje de la verdad, 1984,
en ECV, 2010b: pp. 334-338). Recientemente, Cf. José Manuel Rodriguez Malpartida (2017). “La parrhesia
como una modificacién hacia el cristianismo”. En: Chamorro Sanchez, Emmanuel, Michel Foucault y los
sistemas de pensamiento: Una mirada historica, Vifia del Mar (Chile): CENALTES, 2017, pp. 113-121.

[6] Cf. Miguel Morey. Introduccién a Tecnologias del yo de Foucault. Barcelona: Paidés, 1990a, pp. 21-25.

[7] Toméas Abraham. La parabola de Foucault. En Diario La Nacién, Buenos Aires, viernes 14 de octubre de
2011. Recuperado de www.google.com, en septiembre de 2016. El autor desglosa que “el conocimiento délfico
de si mismo, el cuidado de si y el verbo parresiastico o hablar directo son los tres conceptos con que Foucault
ilustrd el pasaje entre verdad, poder y valores. El Cinismo fue el que méas asumié el coraje de la verdad del
parresiastés o portador de la parresia como hablar directo, sin ornamentos, incluso ante un hombre investido
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de poder, con peligro de la propia vida: Didgenes ante el emperador Alejandro Magno (...) Arte de vivir
filoséfico, no estética de saldn, sino aquel que pone en tela de juicio las pretensiones del saber y del poder,
mostrando otra forma de vida”. Aclaracion: en adelante nos permitimos escribir Cinismo con mayuscula,
haciendo uso —segin la Gramatica castellana- de la mayuscula de relevancia, dado que este término sufri6 una
desgraciada degradacion y consiguiente dafio como sinénimo de ‘perversion’ y anarquismo, que lo hace casi
irredento (incluso Sloterdijk lo usa de modo ambiguo). S6lo queda como excepcion en esta Tesis el vocablo
‘neocinismo’. lgual sucede en algunos casos con el término Hombre, usado por Didgenes.

[8] EXCURSO 2: Esta es nuestra interpretacion de esta digresion de Foucault sobre Ariadna. Al escribir La
historia de la locura, segun la version primera precedida del rétulo Locuray sinrazén (1961) —que curiosamente
omitié después-, él entronizé la locura como un problema filos6fico que abria un boquete en el racionalismo
imperante desde Descartes en la filosofia. Argumento que se ira evidenciando transversalmente a lo largo de
toda la Tesis, hasta incluso postular el verbo ‘impensar’ cuando se da la apertura a la alteridad. Y la heterotopia
— cuando se habl6 de la posmodernidad como muerte de las utopias- se abre paso como el “contra-espacio” o
la alternativa de la otredad.

[9] Fernando Fuentes Megias. Una educacidn filosofica: Arte de vivir, experiencia y educacion. Tesisdoctoral
de Pedagogia y Ciencias de la Educacién, Universidad Complutense de Madrid, 2015, 453 pp. Recuperado en
www.google.com, el 1° de mayo de 2017.

[10] EXCURSO 3: El verbo ‘obligar’ tomado en su etimologia ‘ob-ligar’ (= ‘estar ligado a’, como recalca
Zubiri) permite re-crearlo y reasumirlo de modo no peyorativo sino radicalmente diferente a lo largo de esta
Tesis.

[11] Cf. Maite Larrauri. Anarqueologia: Teoria de la verdad en Michel Foucault. Valencia: Episteme, 1999.
Este complejo término —adn no citado por Edgardo Castro en su Diccionario Foucault (2011)- se abre paso
como una categoria foucaultiana que supera la arqueologia y se sitda, a nuestro modo de ver, como uno de los
aspectos fundantes del “otro modo de pensar” foucaultiano que postulamos reiterativamente en este trabajo.
[12] Cf. Clemente de Alejandria. El Pedagogo. Madrid: Gredos, 1988, 353 p.

EXCURSO 4: En la Introduccion (por Angel Castifieira, pp. 7-32) se presenta la teologia filosofica de este poco
estudiado Padre de la Iglesia y su inestimable legado cultural de Paideia divina a modo de triptico: ‘Logos
Protréptico’ o exhortador a la conversion, consejero y consolador; ‘Logos Pedagogo’ 0 formador moral del
bautizado, y ‘Logos Maestro’ 0 conocimiento perfecto o gnosis. Segln este proto-pensador cristiano, Cristo-
Verbo-Logos nos permite acceder al conocimiento pleno de la VVerdad como contemplacién de Dios, en tanto
Hombre Primordial. Segun él, El es el Pedagogo por excelencia y antonomasia que configura la
‘Didaskalia’ emanada de las Escrituras (‘Orthos Logos’ o ‘Recta Ratio’ desde el tiempo de los Profetas), como
superior conquista de la razon humana que plenifica la Alétheia en Parrhesia, precisiones que le atrajeron a
Clemente la persecucion en tiempos de Septimio Severo (a. 202). Se trata, segun él, de una Filosofia de la Vida
pro-paidéica o moral ascética mas que de una discusién racional de problemas morales. Una suerte de teosofia
parenética como la que presentan J. P. Migne, W. Jaeger, J. Quaesten, H.- I. Marrou y F. Copleston. En efecto,
Clemente Alejandrino insiste en la base de verdad (Libro I, p. 41) contra los gnosticos superficiales, recalcando
la necesidad de hacerse “amigo de la verdad” (Libro II, p. 238) y la verdadera Belleza (Libro II, p. 261). Se
trata de la sencillez ascética (p. 293) y la ‘vida mejor’ (pp. 305, 328), sobre la base de innovadoras preguntas
como: “;Como amar a Dios y al prdjimo si no filosofamos?” (p. 323). Tal es la iniciaciéon en Cristo que este
Padre de la Iglesia preconizé y postuld, asi como una Iglesia-Escuela de Sabiduria genuina y santidad del
conocimiento (p. 339): “Todo esta en el Uno, inefable Sabiduria” (Cf. Himno de Cristo Salvador, pp. 343- 344,
“Logos omnipotente y eterno, Salmo al Dios de la Paz”). Este autor eclesial cita a Didgenes ‘el Cinico’ (p. 275).
[13] Cf. Michel Foucault. Del gobierno de los vivos (Curso en el College de France, 1979-1980, DGV). Buenos
Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2014, cita varias veces a Clemente de Alejandria, contribuyendo a
reivindicarlo, por ende, como un pilar de la Patristica y pionero del didlogo razén-fe, cristianismo-filosofia, en
su Stromata.

[14] Cf. Patristica: Lo mejor de Clemente de Alejandria. (Compilacidn de Alfonso Ropero). Barcelona: Clie,
2001.

EXCURSO 5: Se atribuye a este primer Padre y Doctor de la Iglesia la primera enciclopedia de la fe cristiana (p.
23); la fe como criterio de conocimiento; teologia cordial como revelacion del Dios desconocido preconizado
por san Pablo y llamado a ‘estar en la Verdad’ (p. 53). Intuyé este investigador interdisciplinario —en la linea
de san Juan Evangelista y Filon de Alejandria, y como maestro del controvertido Origenes- la filosofia cristiana
como un arte y un estilo de vivir (Consejos para una vida mejor, pp. 223 ss.) que conjugaba la quintaesencia
del Evangelio con la filosofia grecorromana (sobre todo la escuela estoica) como primer evangelizador de la
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cultura. Significativamente, hemos celebrado el XV111 Centenario de su muerte (2015, el Papa Benedicto XVI
le dedico una especial homilia en 2007) y merece un reconocimiento, que le hace Ferrater Mora en su
Diccionario filosofico (2001, T. I, pp. 578-579). Para Clemente, la filosofia constituia una ‘proto-zeologia’ en
virtud de la Verdad Unica de la Revelacion. Cf. también su famosa obra Stromata; Madrid: Ciudad Nueva, 1996-
2005 (Coleccidn Fuentes Patristicas), en 3 volimenes. Esta enciclopedia (‘stromata’) plasmada en 7 tratados
traduce ‘alfombra’ y, mas estrictamente, ‘miscelanea’, que se convirtié con el tiempo en todo un género literario
de caracter interdisciplinario. De hecho, abarcé temas como Cultura y Religion (sabiduria y filosofia griega,
prolegébmenos contra la sofistica), Sabiduria y gnosis (la fe como madre de las virtudes y del conocimiento
espiritual), matrimonio y sexualidad, el Martirio como cristianismo perfecto, Fe e investigacion del Misterio de
Dios, el auténtico Gnosticismo (vida intelectual y espiritual del cristiano) y la Piedad de cara a las herejias
emergentes. Sorprende (Cf. Introduccion por Marcelo Merino, T. I, pp. 11-45, 51 citas sobre  la ‘Alétheia’,
8 citas de Epicteto y Séneca y del estudioso dominico A.-J. Festugiére, que permiten colegir la relevancia que
le asigna Foucault a Clemente de Alejandria, reivindicandolo de su injusto olvido). En el T. Il encontramos 59
citas sobre la ‘Alétheia’, una cita de Didgenes ‘el Cinico’ (contra la voluptuosidad, p. 267) y 11 citas de Epicteto
y Séneca. Finalmente, en el T. III aparecen 118 citas sobre la ‘Alétheia’ y 15 citas de los mencionados estoicos.
Curiosamente, Clemente Alejandrino no menciona explicitamente el término ‘Parresia’, pero si de manera
tangencial e implicitamente otras en cabeza de Didgenes de Sinope.

[15] EXCURSO 6: ‘A decir verdad’ es un conector, recurrente expresion de Foucault en sus cursos, textos y
entrevistas, que asume en adelante un acento ‘parresidstico’ muy significativo en esta Tesis.

CAPITULO 2

LA IRRUPCION DE LA PARRESIA EN EL ULTIMO FOUCAULT

“El mas dulce de los sonidos es la verdad; y el decir la verdad (parresia).
(...) Pitagoras era venerado porque siempre revelaba la verdad, igual que Apolo”.

Diodgenes Laercio, Vidas y opiniones de los filésofos ilustres, 111, 39; VIII, 21. [1]
Resumen:

Este capitulo —junto con el tercero- constituye el ndcleo de esta Tesis de filosofia al abordar
el problema de la Parresia como veridiccion -estrechamente vinculado al tema de la verdad
—‘alétheia’-, para culminar la genealogia foucaultiana, abriéndose paso al final de sus tres
Gltimos cursos como heterotopia en el Ultimo Foucault: otro modo critico y especifico de
ser, (im)pensar, decir y vivir, que constituird, finalmente, la innovacion de esta investigacion.
Nuestro pensador desarroll6 este problema en lo que denominamos desde la introduccién su
trilogia final en el Collége de France: La hermeneutica del sujeto, EI gobierno de si 'y de los
otros y El coraje de la verdad, cuya conclusion -a la cual llegara Foucault- es que la ‘alétheia’
como verdad de caracter epistemoldgico desemboca en la Parresia como una experiencia

de vida veraz exteriorizada en la veridiccion.
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Especificamente, en este capitulo, nos detendremos apenas en los dos primeros cursos (LHS
y EGSO 1), complementados con los dos seminarios que dicté —simultdneamente- en las
universidades de Grenoble, California y Berkeley sobre la Parresia. A tenor del subtitulo de
la Tesis, aqui pretendemos resaltar ante todo el otro modo de pensar —e incluso atreverse a

‘impensar’- postulado por Foucault.

Introduccion

El término irrupcion es definido por el DRAE como acometimiento impetuoso y repentino;
si el primer calificativo traduce vivaz, vehemente y fogoso, el segundo epiteto se interpreta
como impensado, imprevisto, luego encaja en el &mbito foucaultiano caracterizado por la
discontinuidad y por articular razon y sinrazon, (im)pensar, considerado -despuésdel ser- el
segundo momento de esta Tesis. La Parresia en la trilogia final foucaultiana (LHS, EGSO y
ECV) se desarrolla de una forma cronoldgica y descriptiva, incorporando las conferencias
desarrolladas al mismo tiempo que estos tres cursos finales en el College de France,
ponencias complementarias del asunto problémico -otro modo critico y especifico de ser,
(im)pensar, decir y vivir- en que Foucault desglosé y perfecciond su tematica investigativa
en clave genealdgica (LHS, p. 188). Al respecto, valga la acotacion de Edgardo Castro, que
corrobora nuestro enfoque irruptivo de este capitulo:

Los enunciados parresiasticos, en cambio -a diferencia de los performativos-, funcionan de otra
manera: no estan marcados por su forma institucional, sino por su caracter irruptivo, haciendo necesario
que el sujeto se implique en lo que esta diciendo, asumiéndolo como efectivamente auténtico, mediante
un pacto del sujeto hablante consigo mismo. En la parresia aparece con toda su fuerza el problema
filosofico de la relacion entre la verdad y la libertad (2016a: p. 195).

Alrededor de la Parresia se articulan subproblemas como la diferenciacién entre ética
y moral, cuyos diversos clivajes o deslindes implican el cuidado de si (‘epiméleia heautod’),
y su cuestion histérica y metodologica, que da lugar a una nueva ética en tanto que “es sin
duda el marco, el suelo, el fundamento a partir del cual se justifica el imperativo del ‘conocete
ati mismo’ “ (LHS, p. 24).

La inquietud de si es crucial, muy importante porque es mucho mas provechoso volver la mirada hacia
las cosas inmediatas que nos conciernen personalmente, hacia una serie de reglas mediante las cuales
podemos conducirnos y controlar lo que hacemos, como insiste Séneca (Sobre los beneficios) (...)
Principio de que hay que ocuparse de si mismo (cultura de si), fendmeno general propio de la sociedad
helenistica y romana, cuyo momento decisivo hay que captar y en el cual se compromete incluso nuestro
modo de ser de sujetos modernos (LHS, 2011: pp. 25-26).
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Asimismo, la pedagogia se replantea como gobierno de si, del otro y de los otros,
encaminada a preparar para afrontar la vida como escuela (‘skholastikos’, LHS, p. 197),
acogiendo la filosofia como medicina o dispensario del alma; hospital terapéutico para
Epicteto (LHS, pp. 25, 471). El método es otro aspecto capital que conduce a delinear el si
mismo (‘heauton’) equidistante entre el sujeto y el objeto: “la espiritualidad como condicién
transformante de acceso del sujeto a la verdad (...), entrando en otra era de las relaciones
entre la subjetividad y la verdad” (LHS, pp. 37, 43), condicion que implica una “conversion
del sujeto, el precio a pagar por ese derecho de acceso” (LHS, pp. 33-34, 42). Otro referente
significativo es el marco antropoldgico, en cuyo ambito cabe preguntar: “;Qué es un
hombre?” (LHS, p. 53). Y distinguir el si del yo, del alma, del individuo, términos
problematicos que constituyen el paisaje platonico de los didlogos socraticos a modo de
tripode: poder politico, pedagogia e ignorancia que se ignora a si misma (LHS, pp. 55, 57).
Asi, la ‘paideia’ griega se perfecciona como cultura y formacién de si que preconiza la
‘Bildung’ y la ‘Selbstbildung’ o autoformacién moderna, “cuestion metodologica y formal
totalmente capital en todo ese movimiento del hombre-sujeto entendido como uncompuesto
de alma y cuerpo, centro de toda la teoria y la practica de si en pensadores como Epicteto”
(LHS, pp. 58, 66, 69, 71).

Irrumpen entonces la cuestion del sujeto, la inquietud y ocupacion de si, si se quiere
llegar a gobernar a otros (Alcibiades §127e-129a, LHS, p. 65), y las preguntas utiles y
necesarias: ¢por qué preocuparse y ocuparse de si mismo? Socrates, Epicteto y los Cinicos
fueron sus modelos referenciales (LHS, pp. 18, 24), donde convergen el cuidado del cuerpo
y del alma o ‘psicagogia’ para transformar el modo de ser del sujeto por si mismo para
acceder a la verdad a través de un arte de vivir (‘techné tod bioii ), que ya introdujo la filosofia
como arte de si mismo. “Es crucial, muy importante volver la mirada hacia las cosas
inmediatas que nos conciernen personalmente, mediante las cuales podemos conducirnos y
controlar lo que hacemos (...) captar el momento decisivo en el cual se compromete incluso
nuestro modo de ser de sujetos modernos” (LHS, pp. 25-26). La ‘epimeleia heautod’
constituye una “actitud con respecto a si mismo, a los otros y al mundo” (LHS, p. 28), una de
cuyas expresiones es la “parresia como la apertura del corazon” que apunta hacia una nueva
ética del cuidado de si a partir de la franqueza, la transparencia (LHS, pp. 142, 167). Esto
condujo a Foucault a interpelar: “;Cual fue la causa de que esta nocion de ‘epiméleia

heautod’ —inquietud de si- haya sido, a pesar de todo, pasada por alto en la manera como el
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pensamiento, la filosofia occidental, rehizo su propia historia, centrada en el ‘conocete a ti
mismo’?” (LHS, p. 29).

Asi, el sujeto es el alma articulada con la accidén, que propone otro tipo de
subjetivacion: el sujeto cuyo estatus esta dado por la plenitud de la relacion de si consigo;
Foucault citd, de A.-J. Festugiére, la gran imagen de la vuelta hacia si mismo del trompo
(LHS, pp. 204-205, nota No. 1; y sobre el silencio, Nota No. 22, p. 327), que busca su centro
y con respecto al cual se mantiene inmdvil, nocion de conversion trabajada también por
Marco Aurelio, Séneca y Plotino.

De manera que “el conocimiento de si y el cuidado de si se imbrican a la luz de
Alcibiades 7”,[2] el texto que “resume a Platon como propileo o portico del templo filos6fico”
(LHS, p. 170)[3]: dialogo que “funda toda la filosofia” (LHS, p. 189) y una cultura de si,
subtitulado Sobre la naturaleza humana, y a partir del cual Foucault realiz6 una genealogia
hasta Agustin de Hipona, delineando la realidad del alma en su sustancia. En este contexto
plante6 una critica al sujeto cartesiano, rescatd elementos de Kant, pero sobre todo de
Nietzsche, exceptuando e incluso considerando un ‘contraejemplo’ al Estagirita. En efecto,
Foucault juzg6 que Aristételes propici6 el divorcio entre la filosofia y la espiritualidad, por
lo cual constituyd una enigmatica excepcion al obviar las transformaciones y modificaciones
que hacen al sujeto capaz de verdad en virtud de una conversion o un nuevo modo de ser.
Aqui, es preciso contraargumentar que el filésofo francés exageré cuando adjudicé a la
escolastica “un esfuerzo para eliminar la condicién de espiritualidad que venia desde la
filosofia antigua hasta san Agustin” (LHS, pp. 35, 189-190). Pensamos que habria que
retomar —en este contexto- al Aquinate, quien, siendo aristotélico, se desmarcé en algunos
puntos del Estagirita, y aport6 un plus que permite controvertir esta hipétesis foucaultiana,
intentando articular sin esas falencias aristotélicas la filosofia griega y la espiritualidad

cristiana.

La hermenéutica del sujeto: La inquietud de si.
Curso en el College de France, 1981-1982.

Ocuparse de si mismo consiste, en primer lugar y, ante
todo, en saber si uno sabe o no lo que sabe. Filosofar,
ocuparse de si mismo, exhortar a los otros a ocuparse de si
mismos, y esto mediante el escrutinio, el examen y la prueba
de lo que sabeny no saben los otros; en eso consiste la
parrhesia filosofica, que se identifica no simplemente con un
modo de discurso, una técnica discursiva, sino con la vida

misma.
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Foucault, El gobierno de si y de los otros I, (EGSO, 2009: p.
330.)

Este curso, La hermenéutica del sujeto, fue la culminacion de una investigacion foucaultiana
sobre la nocion de ‘inquietud de si’, que superd el precepto délfico-socratico ‘condcete a ti
mismo’, al resignificar las practicas primigenias de la filosofia. En efecto, pretendié mostrar
mediante qué técnicas y procedimientos y fines histdricos un sujeto ético se constituye en
una relacién determinada consigo mismo. Su abordaje apuntdé mas alla de la estricta historia
de la filosofia. Describio el modo de subjetivacion antigua, subrayando la precariedad del
modo de subjetivacién moderna. Foucault releyé la filosofia antigua, permitiendo replantear
nuestra identidad como sujeto moderno. Asimismo, su trabajo consisti6 en volvernos
extrafios a nosotros mismos —segun acotaron los editores Frédéric Gros, Francois Ewald y
Alessandro Fontana en la version castellana de 2001-, mostrando la historicidad de lo que
podria parecer lo mas antihistorico: la manera en que, como sujetos, nos relacionamos con
nosotros mismos. Pues bien, lo que hizo posible el trénsito a la filosofia antigua fue una
reformulacion del problema politico, hasta preguntarse: “;Las luchas de hoy ya no son tan
solo resistencias contra las dominaciones politicas y la explotacion econdmica, sino luchas
contra la sujecion identitaria?” (Javier Torres Vindas, “Notas para leer al sujeto en Foucault
desde América Latina”, 2007: p. 15, Nota iv). Al retomar a Platon, Epicteto, Séneca, Marco
Aurelio y Epicuro, Foucault no buscoé ir mas alla de la politica, sino repensarla hoy.

De por si, el titulo La hermenéutica del sujeto fue enigmatico, pues no parecio que el
autor intentara realizar como tal una interpretacion rigurosa de la subjetividad humana. En
verdad, la épunvevtikn téyvn, ‘hermeneutiké techné’, es el arte de explicar, traducir o
interpretar textos, en este caso, el sujeto humano, que Foucault sistematicamente nunca
abordo6 en su corpus, razén por la cual -en rigor- no debiera ser clasificado dentro de la
disciplina propiamente hermenéutica, como con frecuencia se hace en las bibliotecas.

De suyo, en este texto el autor citd doce variantes interpretativas de la ‘Parrhesia’
(original griego), llevando a plenitud ésta en la expresion ‘veridiccion’. Tal disertacion
puntualizé connotaciones que él atribuy0 al vocablo verdad (“alétheia’), para luego

concentrarse en el término que mas nos interesa: la ‘Parrhesia’.

La Alétheia en La hermenéutica del sujeto, 1982.

Desde su primera clase de este curso, el 6 de enero de 1982, Foucault inicié una reflexion
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histérica y metodologica sobre las relaciones entre sujeto y verdad, indagando la formula
fundadora de esta cuestion, que intuy6 como la correlacion entre inquietud de si -’epiméleia
heautoa- y autoconocimiento —‘gndthi seauton’-, tomado este Ultimo como un acceso
fundamental a la verdad. Para él, se trataba de abordar la historia de la verdad como lo que
hace que haya y pueda haber verdad y falsedad, al permitir que el sujeto arribe a la verdad,
determinando sus condiciones y limites que implica la espiritualidad como conjunto de
modificaciones necesarias para abordar las practicas y experiencias que suponen ascesis,
purificaciones, renuncias y conversion de la mirada; alto precio a pagar por este acceso a la
verdad. Para el pensador galo es preciso que el sujeto se modifique y se convierta en distinto
de si mismo para tener derecho a este privilegiado ingreso, pues redescubre que no puede
haber verdad sin una conversion o transformacion de ese sujeto.

Efectivamente, la verdad llega al sujeto y lo ilumina, mutandolo para luego advenir y
devenir sujeto capaz de verdad, mediante la conjuncion de ‘eros’y ‘askésis’. La verdad le
otorga una suerte de bienaventuranza y tranquilidad del alma hasta transfigurarlo. Se refiere,
asi, a una espiritualidad que permite el advenimiento de la verdad; situacién consumada por
la conversién del individuo en su ser mismo. El autor pregunta luego como tener acceso a
esa verdad, para lo cual postula un conjunto de mudanzas de si mismo como condiciones
necesarias, presentadas ya por pitagoricos, estoicos, Cinicos, epicureos, platénicos y
neoplatonicos, constituyéndose en un tema de la filosofia de siempre, pues desde la
Antigledad el filésofo era el aspirante a la sabiduria o buscador de la verdad, que debia
mantener unas condiciones internas desde el interior del conocimiento, en contextos
culturales y morales concretos; las primeras, intrinsecas; las segundas, extrinsecas. Esta es la
historia de las relaciones entre ‘subjetividad y verdad’ que preconizé Foucault, refiriéndose
a la iluminacidn en tanto transfiguracion del ser del sujeto, si quiere ser de veras sujeto capaz
de verdad.

Fue asi que, durante esta misma clase, Foucault resalté la interrelacion filosofia —
espiritualidad, que se interrumpid definitivamente como el vinculo entre el acceso a la verdad
y la exigencia de una modificacion del sujeto y del ser de éste por si mismo. De hecho, en
Nota marginal, el pensador recalc6 que ese lazo se rompié cuando Descartes afirmé que la
filosofia bastaba por si sola para el conocimiento, criterio que reforz6 mas tarde Kant.
Después insistio que la inquietud y la ocupacion de si mismo se remontan aun antes de Platon
y de Socrates, sobre la premisa axiomatica: “La verdad no puede alcanzarse sin cierta practica
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0 cierto conjunto de préacticas exhaustivamente especificadas que transforman el ser del
sujeto hasta transfigurarlo (...) un tema pre-filosofico: tecnologia de si relacionada con el
saber en orden al acceso a la verdad misma” (LHS, pp. 58-59). En Nota marginal, Foucault
dio cuenta exhaustiva de muchas obras sobre el orfismo pitagorico, por ejemplo, citando Los
maestros de verdad en la Grecia arcaica (Detienne, 1967), la nocion de ‘daimon’ y las
préacticas psicosomaticas de respiracion y concentracion propios de esa época y referentes a
la atencidn en la oracion; formas de curacion que Foucault también aprecio en los estudios
de Hadot (LHS, p. 59, Nota No. 6).

Segun este ordenamiento de ideas, sin purificacion no hay relacion con la verdad si
se quiere captar su ‘pneuma’ o espiritu. Foucault evoco términos como ‘anakhoresis’ 0 vida
retirada, para expresar que estas técnicas arcaicas de si implicaban situarse en ‘otra parte’ y
evocar la intuida ‘Heterotopia’. En este contexto situamos la practica de la resistencia de
indole pitagdrica y estoica, que permitia soportar las pruebas méas dolorosas y remontarse a
la verdad maés entrafiable de las cosas; verdades reveladas a las que se accedia por mediodel
examen de conciencia. Con ello, postulé una historia de la inquietud de si a partir del
Alcibiades I, donde se plasmé el autoconocimiento que permite el paso a la verdad en general.
Segun Filon de Alejandria -De vita contemplativa-, el objetivo era aprender a ver claro;
aclarar la mirada para poder contemplar a Dios, suprema verdad, afinando criterios sobre la
relacion entre la pureza del sujeto y la manifestacion de la verdad.

Al respecto, ‘protreptikos’ —Ilpotpentixdc— €S un vocablo griego que aprehendio
Foucault de Epicteto, y significa el encauzamiento de la inteligencia en la direccion adecuada,
a modo de exhortacion moral o parenética, y habia sido codificada particularmente por
Aristételes. Nuestro filsofo también la tradujo como la accion de refutar, connotacién algo
forzada, pues otros la traducen mas bien como exhortar y convencer (LHS, 145, Nota No.
32).

En todo caso, ‘protreptikos’ concierne a asumir una actitud de veracidad que depura
la verdad de cualquier error y se inclina ante ella para reconocerla en cada paso y caso. La
filosofia reaparece entonces como “pensamiento de la verdad, en la espiritualidad, como
transformacion del modo de ser del sujeto por si mismo, que responde a la pregunta: ; CoOmo
debo transformar mi propio yo para ser capaz de acceder a la verdad?” (LHS, p. 178). De ahi
que la filosofia se torne verdadera catarsis y que Foucault realizase una genealogia desde el
Alcibiades | hasta Agustin de Hipona realzando las técnicas, tecnologias y practicas de las
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ciencias humanas dentro de esta problematica de la verdad —la interrelacion sujeto-verdad,
tema escaso segun él en el siglo XX—: el sujeto que dice la verdad (futuro parresiastés) lo
indujo a plantearse la pregunta: “;Qué precio debo pagar para tener acceso a la verdad?”
(LHS, p. 189), porque el sujeto en tanto tal no es capaz de verdad, salvo si efecttia en si mismo
‘modificaciones’ que lo hagan capaz de ella.

Este es un tema foucaultiano fundamental y recurrente: la idea de conversion o
‘metanoia’ (pero con mas profundo abordaje que en el incipiente texto anterior Del gobierno
de los vivos), idea Unica capaz de dar pie a la verdad; en efecto, esta meta es imposible si no
se cambia el modo de ser del sujeto, como lo capté Descartes primero pero luego lo relegd,
pues para Foucault se referia a una linea de la evidencia con dos regimenes de verdad: uno
de esfuerzo personal, y otro de ‘epistrophe’ previa del sujeto (LHS, pp. 211-213; una suerte
de despertar o iluminacion en la fuente interior, al decir de Hadot), enfoques segun los cuales
el paso a la verdad implicaba el acceso al Ser mismo, ya intuido en el neoplatonismo: “Al
conocerme accedo a un ser que es la verdad, y cuya verdad transforma el ser que soy y me
asimila a Dios, ‘Homoiosis to Theo’ (Teeteto, 8176a-b), donde el intento cartesiano se quedd
corto. De ahi la importancia del eje filosofia-espiritualidad rescatado particularmente por
Foucault.

Dentro de la disertacion foucaultiana, a la luz de Platdn, se convalida esta ‘epistrophe’
como conversion integral sobre la base de cuatro condiciones: “apartamiento de las
apariencias, retorno a si optando por la inquietud y preocupacion de si —Alcibiades 8127e-,
la reminiscencia y el traspaso a la Patria de las esencias, la verdad y el Ser” (LHS, pp. 207-
208). Este cuadruple proceso esta regido por una liberacién o desprendimiento del alma con
respecto al cuerpo, cuyo privilegio es el conocimiento, pero aqui conocerse es conocer la
verdad, al decir de Foucault. Estos conocimientos son principios de verdad: enunciados
fundamentales y preceptos de conducta o verdades prescriptivas; lo que se presenta como
verdad se lee en el acto como precepto. Asi, aparece la calma inalterable, que mencionaba
Séneca como estado bienaventurado, cuando fluye la coherencia y surge una ética del saber
y la verdad, un ‘éthos’ del sujeto como manera de ser y modo de existencia o ‘ethopoios’, y
como tal, cualidad de transformar el modo de ser del individuo que determina el caracter
‘ethopoético’ del saber. Desde luego, se trata del conocimiento mas util para la vida humana
a partir del caracter del ser moral del sujeto al actuar y transformarse, connotacion priorizada
por Foucault (LHS, pp. 210, 233, 234). Marciano Vidal, al respecto, desglosa esta etimologia
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clave de la ética (Moral de Actitudes, 1990, T. I, pp.19-25: “éthos’ con ‘eta’ como caracter y
ser, y con ‘épsilon’ como simple costumbre).

Segun el constructo foucaultiano, en este orden del discurso convergen ‘alétheia’ y
‘parresia’en la ‘khresmodein’ 0 atributo que consiste, para Epicuro, en “decir proféticamente
las cosas tutiles” (Carta a Pitocles 885-86, LHS, p. 239, version Sentencias Vaticanas) tales
como afirmar la verdad de la Naturaleza y lo que es preciso hacer, y no reducirse a seguir la
opinidn corriente (‘doxa’). A su vez, esta actitud conduce a la ‘ataraxia’ o imperturbabilidad
que modifica al sujeto, de modo que la verdad afecta radicalmente a éste y no es una proétesis
o afiadido artificial. Su fruto sera “el desciframiento de la conciencia por si misma vy la
autoexégesis del sujeto en los estoicos” (LHS, p.239).

Asi las cosas, Foucault coment6 que el ascetismo cristiano insiste en la renuncia para
acceder a otra vida, a la luz, la verdad y la salvacion. Su esquema de subjetivacion apunto
hacia la produccion de la verdad de si, convergiendo en algunos aspectos con el mencionado

enfoque griego. De hecho, se planted la verdad del sujeto en los siguientes términos:

¢Cémo y por qué, y a qué precio, surgio la intencion de emitir un discurso verdadero sobre el sujeto?
(...) (En qué condiciones puede haber verdad para el sujeto? ;A qué transformaciones particulares e
histéricamente definibles tuvo que someterse el propio sujeto para que apareciera la conminacién a decir
la verdad sobre el sujeto? (LHS, 2011: p. 248).

Por su parte, Séneca en sus Cartas a Lucilio (8 88, LHS, p. 256), aludi6 al pensamiento
sobre la verdad como una meditacion plasmada en sentencias o apotegmas, proposiciones o
enunciados de verdad y prescripciones éticas, a su vez sintetizadas en la conversion de la

mirada hacia el Si mismo; después irrumpié en las Meditaciones de Marco Aurelio la

categoria ‘parastema’, enunciado de una verdad como principio fundador de una conducta,
segun el cual no se disocian las dos dimensiones: el principio de verdad y la regla de
conducta. Asi, a Foucault le impresionaron estos elementos estoicos: no hay para el sujeto
mas que una instancia de realidad (verdad): el instante mismo, el presente; el bien superior
del sujeto y su libertad. De suyo, para alcanzar este cometido es preciso volver la mirada
hacia si mismo, consagrarse mentalmente a si (‘autoscopia’ la denomina mas adelante
Foucault, LHS, p. 298), incluso contra el saber del mundo, al punto que se presenta un
desplazamiento del sujeto para descender hasta el corazon de las cosas mediante un saber
espiritual que consiste en “captar las cosas en su realidad y valor; el sujeto debe percibirse
en la verdad de su ser (...) libertad, felicidad y perfeccion” (LHS, 261), bajo las cuatro
condiciones arriba mencionadas. En este proceso —reitero-, opera una transfiguracion del
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modo de ser del sujeto por efecto del saber espiritual.

En consecuencia, estamos ante un arte de si mismo o practica de si, ‘cultura de si’
(LHS, pp. 179-180), autocultivo en el sentido méas profundo, que propicia la simbiosis
pitagérica ‘mathésis / askésis’ -conocimiento del mundo y autoconocimiento-, cuya
sumatoria es la verdad (“alétheia’), que se resolvera con plenitud después en la ‘parresia’.

El sujeto no s6lo conoce conceptualmente la verdad, sino que la dice, practica y ejerce.
Cuatro acciones para ser como debe, quiere y puede (LHS, p. 305). Para Foucault, “cl saber
del mundo es una experiencia espiritual del sujeto (...): constitucion de él como fin ultimo
para si mismo, a través de y por el ejercicio de la verdad” (LHS, p. 305). De esta manera,
configura un dispositivo de subjetividad definido por la espiritualidad del saber y la practica
de la verdad por parte del sujeto. Dado este punto, se articulan: espiritualidad del saber,
practica de la verdad y su ejercicio. El brillo de esta Gltima se mantiene en virtud de la
memoria (‘mneme ), a modo de equipamiento que propicia ‘el resplandor de la verdad’ (como
la denominaba Plotino) en una rememoracion o ‘andmnesis’ que todo lo reactualiza,
apareciendo de nuevo el tema del ‘paraskeue’ 0 aprestamiento que liga al individuo a la
verdad, y vinculo que supera la simple ley y constituye uno de los aspectos fundamentales
de la ascesis filosofica que Pablo de Tarso, por ejemplo, desarroll6 en la epistola a Efesios
(cap. 6): se trata de “la ascesis susceptible de producir esa transfiguracion de si, una relacion
plena, consumada y completa de si consigo” (LHS, p. 306). De ahi que “la ascesis permite al
sujeto adquirir los discursos de verdad en todas las circunstancias, acontecimientos y
peripecias de la vida (...) La llamaré subjetivacion del discurso de verdad, mediante la cual
el sujeto se convierte en enunciador del discurso de verdad (...) El sujeto se objetiva a si
mismo en un discurso de verdad” (LHS, p. 316).

En este contexto, Foucault ubica la doctrina de las semillas del alma: gérmenes de
virtud despertadas y activadas por estas palabras de verdad; practica que despierta al sujeto
por obra del “Logos, puesto que dice la verdad, es capaz de producir espontdneamente y de
manera cuasiautomatica efectos sobre el alma” (LHS, pp. 321-322).

Segun Epicteto, la actitud de veracidad suscita una operacion o arte complejo que se
logra mediante el oido, 6rgano receptor de la ‘paradosis’ 0 ensefianza. La verdad solo puede
decirse por medio del ‘logos’ y la ‘paradosis y/o lexis’ (respectivamente, discurso y
transmision oral). Su praxis se lleva a cabo por medio de la ‘empeiria’ 0 la experiencia, y la
‘tribe’ 0 practica asidua, cuyo primer estadio ascético es la escucha, que otorga el contacto

58



con la verdad. Aqui, de nuevo Foucault cit6 a Filon de Alejandria sobre la buena escucha de
la palabra de verdad. El ‘eros’ —condicionando al deseo- se trasciende para la escucha de la
verdad y realiza la relacion vital con ella —*to pragma’-: “Atencion del alma a simisma para
que lo verdadero se vuelva poco a poco, por su escucha y su memoria, el discurso que
pronuncia para si. Ese es el primer punto de la subjetivacion del discurso de verdad que es el
objetivo final y constante de la ascesis filosofica” (Cartas 52 y 108 de Séneca, LHS, p. 336).
Ahora bien, la meditacion —meleté’- es un punto muy importante en el arribo a la verdad,
al procurar que ésta se grabe en la mente a fin de recordarla; el sujeto piensa en la verdad,
la repite y rumia, para luego actuar como corresponde. Se trata de una experiencia de
identificacion con ella. Verbigracia, ante el crucial topico de la muerte, que supera el
campo ‘eidético’. Al respecto, Epicteto sugirié cuatro practicas: meditar, ‘meletan’; escribir,
‘graphein’, escritura de si; ‘hypomnemata’ 0 apuntes individuales, y entrenarse, ‘gymnazein’,
retomadas por Foucault (LHS, pp. 338, 341). Estas disciplinas constituian antiguamente un
ejercicio integral psicofisico y espiritual de asimilacion de la verdad y el ‘logos’;
‘anagignoskein’ era el vocablo que designaba la comprehension y significaba releer para si,
incorporando de este modo el discurso de verdad. Asimismo, implicaba recordar verdades
transmitidas al otro, pero que el sujeto necesitaba para su propia vida, manteniéndose
constantemente en estado de autodireccion.

Tal fue el dispositivo de verdad —prokheiron’-, segun el cual, san Agustin entronizo
en el cristianismo la relacion del sujeto con la verdad, que se traducia en ‘veridiccion’ para
decir la verdad sobre si. De acé derivaré la ensefianza de la verdad —parenesis’, prescripcion
ética- en tanto conduccidn del sujeto a la verdad y a la salvacion; verdad de si para decirla,
obligaciones de verdad a partir de una transformacion por parte de si como momento capital
en la historia de la subjetividad occidental, y de las interrelaciones sujeto-verdad. Al respecto,
“decir la verdad sobre si mismo se convirtié en una condicion de salvacion, en un principio
fundamental en la relacion del sujeto consigo mismo” (LHS, p. 347). Y asi tropezamos ya
con una forma parresiastica. Desde luego, se presentan coincidencias con el ‘arte de si
mismo’ (id.); si bien el examen de conciencia estoico no llegaba al nivel de la confesion
cristiana en su auténtica version, se escuchan los discursos de verdad para decir y decirse la
verdad.

Efectivamente, ‘diatriba’ denominabase tal practica estoico-cinica que implicaba
poner a prueba y examinar al sujeto como susceptible de decir la verdad al estilo de la
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interrogacion socratica, ligandose a ella dentro de un proceso de subjetivacion progresiva del
discurso de verdad. En esta coyuntura, convergen de nuevo ‘alétheia—verdad - y —*parresia-
veridiccion’en “un pacto fundamental en el que se dice la verdad porque se le cree verdadera”
(LHS, p. 349) -discurso de verdad y verdad del discurso-. Asi lo expresa Epicteto en sus
Platicas y Diatribas — ‘Dianoia kai parrhesia’, expresion propia de él- (LHS, p. 350).

Para los griegos, la ascesis establecia el lazo o puente entre el sujeto y la verdad que se
proyectaba en el ambito politico hacia el tirano de turno -principe, contexto en que Foucault
citd a Paul VVeyne-; compromiso que conllevaba instaurar una verdad que superase la retdrica,
pues “no puede haber techné eficaz si no estd ajustada a la verdad” (LHS, p. 364). Esto
apuntaba a “conocer la verdad de la situacion y realmente los medios (...) ajustados a una
verdad conocida, poseida y controlada” (id.). Era la desnuda verdad como practica especifica
que incluia la pertinencia y la prudencia (‘phrénesis’). En ello, convergieron los
‘parresiastas’ Filodemo, Séneca y Galeno, resaltando “las vinculaciones entre relacion de
poder, gobierno de si mismo y economia de la verdad (...) y la abstencion de la vanidad o
jactancia, hyperephania” (LHS, p. 369). La meta era alcanzar esa verdad probable en tanto
serie de argumentos que se yuxtaponian, resultado de “una verdad segura y bien establecida
(...) por una via que no puede ser sino una via tnica” (LHS, p. 370). En consecuencia, se
constituia un discurso veraz sin ningun aditamento, que incluia un margen de benevolencia
(‘eunoia’), en el cual la autenticidad de palabra ensefiaba esta actitud y comprometia a
responder a traves de este discurso, que abria al otro la verdad de la propia alma, valor que
afloraba en la escuela epicurea.

Asi se presento el abierto contraste de estos criterios del Ultimo Foucault con relacion
a la caracterizacion de la verdad, ‘alétheia’, que trascendia el ambito politico y se proyectaba
hacia la ética individual y la ‘psicagogia’, y culminaba privilegiando otro modo de
subjetivacion que a su vez marco la ascesis filosofica como correlacion de espiritualidad y

filosofia, al estilo de los pensadores antiguos:

La elocuencia popular, por consiguiente, no pasa por la relacion de verdad, al que Séneca le opone la
relacion discursiva, controlada y eficaz (...), que da lugar a la verdad: la palabra que trabaja para la
verdad debe ser a la vez compuesta y simple (...) un orden compuesto en funcion de la verdad que se
quiere decir (...). Discurso a la vez transparente a la verdad y bien ordenado en funcién de ésta (Carta
40 de Séneca). Transmision lisa y llanamente del pensamiento (...) con el minimo ornamento compatible
con la transparencia. (...) Siento como verdaderas las cosas que digo (Carta 75 de Séneca), las considero
verdaderas, ademas las amo, adhiero a ellas y toda mi vida esta gobernada por ellas (...) El costo esencial
de la verdad y del decir veraz, que va a caer sobre aquél cuya alma debe ser guiada gracias a esa
enunciacién por si mismo y sobre si mismo de un discurso verdadero sobre si mismo. (...) El sujeto debe
estar presente dentro del discurso verdadero como objeto de su propio discurso de verdad (LHS, 2011:
pp. 381, 385, 388-389).
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Seguin esta perspectiva, “el eje principal de este nuevo estrato, de este nuevo dominio
de la ascesis es como convertirse en el sujeto activo de discursos de verdad, (...) transformar
el discurso verdadero, la verdad en éthos ” (LHS, p. 394). Glosa afin a Lutero, cuando afirma
que el hombre es sujeto porque es el maestro de obra y, al mismo tiempo, el autor de la accion
(La libertad cristiana, paragrafo 13, inspirada en Agustin de Hipona, quien, a su vez, influyo
en Descartes para marcar la Modernidad con la subjetividad).[4] Aqui emerge de nuevo el
problema del sujeto negado por el primer Foucault y, paradéjicamente, reivindicado por el
ualtimo, si bien de una manera diferente e innovadora, como lo veremos mas adelante, pues
no se trataba de una pusilanime u oportunista retractacion.[5]

Prosiguié Foucault: “Entiendo por ‘objetivo espiritual’ cierta transfiguracion de si
mismo en cuanto sujeto de accion y de conocimientos verdaderos. Es ese objetivo de
transmutacion espiritual el que la ascética, es decir, el conjunto de los ejercicios dados, debe
permitir alcanzar” (LHS, p. 394). La captacion de la esencia propia del alma va a abrir una
verdad: no la verdad con respecto a la cual el alma seria un objeto méas a conocer, sino una
verdad que el alma ya conocia. A todas luces, aqui continua el filésofo postulando una nueva
subjetividad, aludiendo a la meditacion estoica de Epicteto, que captaba que la verdad
esencial nos permite conducir a otros hombres a partir de la mirada hacia la verdad de lo que
se piensa, para actuar en funcion de la verdad probada y ser el sujeto ético de la verdad que
pensamos (la verdad esencial) en el descubrimiento reflexivo de la realidad del alma (LHS,
p. 437). Foucault propuso entonces una conversion de la mirada como herramienta ética

encaminada hacia el redescubierto cuidado de si:

La mirada sobre si debe ser la prueba constitutiva de si mismo como sujeto de verdad, mediante el
ejercicio reflexivo de la meditacion. (...) Y cierta transformacion en si mismo que debe constituirlo
sujeto ético de la verdad, para pasar de verdad en verdad hasta la organizacién y la sistematizacién de
un conocimiento objetivo del método cartesiano, (...) ejercicio de la vida como filosofia y punto de
llegada en la meditacion agustiniana: de Platon a san Agustin, de la meditacién se pasa luego al método
(...) Elautoconocimiento constituye el hilo conductor de todos los andlisis sobre los problemas del sujeto
(...) (LHS, 2011: pp. 437-438).

A decir verdad, sujeto ético y sujeto de verdad son expresiones sobre las cuales
Foucault se autocritico y replanteo su primera etapa arqueologica con honestidad intelectual,
aplicando una suerte de ‘autoparresia’ y dispuesto ya a la ‘Heterotopia’ en tanto ‘ser otro en
su pensar, decir y vivir’, objeto de esta Tesis.

Como ya vimos en el capitulo anterior, Foucault atribuia al cristianismo una
hermenéutica de si, del sujeto, que desde Agustin de Hipona a Descartes marco la filosofia

occidental, pero —en su Ultima etapa- propuso un proceso de ‘re-subjetivacion’ decantado del
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lastre racionalista, y no descalificable bajo el simplista mote de subjetivista, incluso
solipsista, que hoy algunos criticos esgrimen.[6] Se tratd de ‘otra subjetividad’. De modo

que insiste en asumir

La meditacion (meleté) como ejercicio del pensamiento sobre si mismo referido al examen de la verdad
de lo que pensamos Yy la prueba de si mismo como sujeto de verdad (...) ¢Soy el sujeto ético de la verdad
gue conozco? Pregunta a la cual responden los estoicos con la premeditacién o presuncion de los males
(praemeditatio malorum), los ejercicios de la muerte y del examen de conciencia, por cuyos medios
podremos dotarnos de una verdad que nos servira —cuando se produzca el acontecimiento (kairds)- para
reducir a su elemento de estricta verdad todas las representaciones; (...) preparacion (paraskeue) que se
hace mediante la prueba de la no realidad de lo que actualizamos en este ejercicio de pensamiento (Carta
78 de Séneca / LHS, p. 451).

Por otra parte, la meditacion sobre la muerte —meleté thanatou - esté ligada a la idea
de que el suefio siempre es un revelador de la verdad del alma (El cuidado de si, ECS, pp.
25-26) al estilo de Pitagoras. “Apaciguados el apetito y la ira —dos partes clave del alma- y
abierto a la tercera de la sabiduria, el alma se dispone a alcanzar la verdad”, segiin acotd
Platon (La Republica, Libro 1X, 8572a-b; LHS, p. 457, Nota No0.13). En esto radica la
transmision de la verdad, articulando los medios y los fines para alcanzar los objetivos
propuestos, de modo que traduzcamos en nuestro accionar los principios de verdad que
tenemos en el orden del conocimiento, para responder a las preguntas: “; Donde me encuentro
como sujeto ético de verdad? Para ser idénticos como sujeto de accion y sujeto de verdad.
(...) ¢DoONnde estoy en la elaboracion de mi mismo como sujeto ético de verdad? ;Donde estoy
en esa operacion que me permite superponer, hacer coincidir exactamente en mi el sujeto de
conocimiento de la verdad y el sujeto de la accion recta?” (LHS, p. 461)

En este contexto, Foucault deslindé las acepciones del vocablo vida: zoé’, la vida
como propiedad de los organismos, y ‘bios’ -la existencia como objeto de técnicas-. En
efecto, aqui se experimenta y se cumple dificilmente la verdad del sujeto que somos, “;el
lugar (‘topos’) donde se manifiesta y se experimenta el Si mismo (‘soi méme, self’) como
sujeto ético de verdad? (...) Ese es el problema de la filosofia occidental” (LHS, pp. 464-465).
Ante el cual se plantea el ineludible desafio del pensamiento occidental a la filosofia como
discurso y tradicion.

Finalmente, en el “Resumen del Curso”, Gros resalto la ‘ascesis de la verdad’ evocada
por Foucault: la ‘anachoresis eis heauton’ -retorno a si mismo-, todo un conjunto de técnicas
cuya meta es ligar verdad y sujeto. Esta ‘hermenéutica del sujeto’ intentd entonces proveer a
Foucault de una verdad que no conocia y no residia en él, por lo cual se trataba de hacer de
esta verdad aprehendida, memorizada y puesta progresivamente en aplicacion, "un cuasi-
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objeto que reina soberanamente en nosotros” (LHS, p. 475), desprendiéndose asi de “apuestas
filosoficas, éticas y politicas” (LHS, pp. 493, 500, 509) para su intento de configurar una
genealogia del sujeto moderno: una ‘estética de la existencia’ que permitiera descifrar la
propia verdad (genealogia de la ética), como lo expresa el citado comentarista, vehiculando

su glosa hacia la Parresia:

Foucault abandona aqui el tema de la sexualidad como punto de anclaje privilegiado y se interesa mas
en procesos de subjetivacion, considerados en y por si mismos, a través de dos alternativas conceptuales,
entre filosofia y espiritualidad, entre inquietud de si y autoconocimiento (...) Foucault describe
posibilidades éticas del sujeto a partir de practicas de si, no una moda filoséfica mas, sino la punta de
lanza de una nueva idea del sujeto, expresando en este curso de 1982 un nuevo pensamiento de la verdad,
discurso verdadero del Logos, discursos verdaderos inspirados en Epicteto y Séneca que coadyuvan a
afrontar los acontecimientos externos y las pasiones internas. Tema recurrente que constituye una
Cultura de si: ‘La paraskeue es un conjunto en el que se enuncian a la vez y en su relacién indisociable
la verdad de los conocimientos y la racionalidad de las conductas; méas precisamente, aquello que, en la
verdad de los conocimientos, funda la racionalidad de las conductas y aquello que, en esta racionalidad,
se justifica en términos de proposiciones verdaderas’. (...) El Logos debe actualizar la rectitud de la
accion, mas que la perfeccion del conocimiento, hasta ponderar dénde nos encontramos en nuestra
apropiacién de la verdad como principio de conducta para convertirnos en sujetos de verdad en una
relacion de si consigo tan adecuada y consumada como sea posible (L ‘écriture de soi, p. 420). Foucault
se consagra a la descripcién de una verdad que califica de ethopoética: una verdad tal que se lea en la
trama de los actos realizados, discursos verdaderos como principios racionales de accion en blsqueda

de una palabra verdadera que encuentra su traduccién inmediata en la accién recta y una relacion
estructurada consigo mismo. (...) Este proceso culminara en la parresia como coraje de la verdad,
desafio estridente a los discursos de verdad. Para Foucault, la verdad no se expone en el elemento calmo
del discurso, como un eco lejano vy justo de lo real, sino se convierte en una razon para vivir, en Logos
actualizado en la existencia, que la anima, intensifica y pone a prueba: la verifica (LHS, 2011: pp. 493,
499-500).

Quedan resonancias de hondo calado sobre esta glosa de Gros: la genealogia
foucaultiana del sujeto moderno apunta hacia una ‘estética de la existencia’ que, a su vez,
permite una genealogia de la ética centrada en el coraje de la verdad de si. Por consiguiente,
la ‘alétheia’ madura -desde una verdad epistemoldgica centrada mas en el discurso- hacia

una verdad praxeoldgica —la veridiccion- que se plenificara en la Parresia.

La Parresia en La hermenéutica del sujeto, 1982.

El 27 de enero de 1982, Foucault inicio a fondo el abordaje irruptivo del término «parresia»,
acontecimiento que marco un hito no sélo en su obra filoséfica sino incluso en el pensamiento
contemporaneo, vocablo descubierto en Filodemo de Gadara, un opusculo que llevaba el
sugerente nombre de Peri parrhesias. Se trataba de cierto modo de decir, una ética a la que
daba lugar la palabra ‘Parresia’. Como tal “‘es la apertura del corazon, la necesidad de que

ambos interlocutores no se oculten nada de lo que piensan y hablen francamente; para los
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epicureos uno de los principios éticos fundamentales de la direccion de conciencia” (LHS, p.
142), lo cual muestra que el ejercicio del poder entrafiaba hipocresia, envidia, duplicidad, la
simulacion de los tiranos, y se requeria la préactica de la franqueza, en oposicién a la adulacion
(‘kolakeia’) y la lisonja. Por ello, broto la nocion de Parresia como “una practica de si (...)
una nueva ética, no tanto del lenguaje o el discurso en general, sino de la relacion verbal con
el otro, que designa la nocion fundamental de Parrhesia, traducida como franqueza, regla de
juego, un principio de comportamiento verbal que es preciso asumir con el otro en la practica
de la direccion de conciencia” (LHS, p. 167).

Asimismo, Parresia es también apertura del pensamiento. Empezo6 a aflorar en el
Alcibiades I de Platon. Foucault la relacioné con el ‘decir veraz’ (veridiccion). Para él, estaba
vinculada a la préactica del sujeto, como técnica, libertad, mejoramiento, como un decir y
prescribir la verdad y, por ende, ligada al gobierno de si mismo y de los otros. Ya Epicuro
afirmaba: “Por mi parte, usar la libertad de palabra” (Lettres et maximes, Sentencia Vaticana
29, LHS, p. 232). Y acot6 Foucault:

La parresia -en esencia-, no es el derecho, sino la técnica del maestro para la transformacion de su
discipulo: es la libertad de juego, que hace que en el campo de los conocimientos verdaderos pueda
utilizarse el que es pertinente para la transformacion y el mejoramiento del sujeto (...) ‘Decir
proféticamente las cosas Utiles (khresmodein) a todos los hombres’, mas que dar asentimiento a las
opiniones recibidas. (...) Se dice a la vez la verdad y lo que hay que hacer, devela la verdad; gracias a la
parresia acercarme a la formulacion oracular, la verdad que prescribe, en vez de reducirme a seguir la
opinién corriente, que no cambia en absoluto -porque todo el mundo la admite-, el ser mismo del sujeto
(LHS, 2011: pp. 237-238).

Mas adelante, complemento: “El discurso filosofico, desde luego, esta destinado a decir
la verdad (...) con toda la atencion activa de alguien que busca la verdad” (LHS, p. 333). Y
a renglon seguido, evoco a san Agustin y puntualizé las fuentes etimoldgicas respecto de la
técnica, la ética, el ‘logos’y la ‘lexis’, por lo cual la Parresia no es un discurso que se funda

en la ‘doxa’ popular, sino en la verdad, pero no es solo ‘alétheia’ 0 ‘episteme .

La relacion del sujeto con la verdad no sélo busca como convertirse en un sujeto de veridiccion, sino
coémo poder decir la verdad sobre si mismo (...) Ser capaz de decir y decirse la verdad. (...) Tomar
conciencia del punto en que se encuentra en esa subjetivacion del discurso veraz, en su capacidad de
decir la verdad (...) Hoy me gustaria comenzar el estudio de la parrhesia: emitir un discurso que
obedezca a su principio como término de su accidn y direccion, en el discurso verdadero subjetivado del
discipulo. Etimoldgicamente, parrhesia es el hecho de decir todo, apertura de palabra y de lenguaje,
libertad de palabra; decir lo que tiene que decirse porque es necesario, Util y porque es verdad. La libertas
o0 parrhesia es esencialmente una cualidad moral que, en el fondo, se demanda a todo sujeto hablante
(...) Es un pacto fundamental: decir la verdad porque la cree verdadera. Ese sentido moral general de la
palabra parrhesia toma en la filosofia, en el arte de si mismo, en la practica de si, una significacion
técnica muy precisa en cuanto al papel del lenguaje y el habla en la ascesis espiritual de los filésofos,
(...) en Epicteto y sus Platicas, hypomnemata o anotaciones de las cosas dichas: Dianoia kai Parrhesia,
el pensamiento y la libertad de palabra propios de Epicteto, que elabor6 para si mismo como retérica
superior, no convencional propia del discurso filosofico. (...) Es indudable que la parrhesia debe
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definirse en el marco de esa situacion conflictiva porque implica logos (fondo pensante) y lexis (forma
de diccion), cuya funcion es actuar directamente sobre el alma. (...) Debe ser otra cosa, a la vez una
técnica y una ética, a la vez un arte y una moral, que denominamos parrhesia, hasta convertirse en un
sujeto de veridiccion, y no un discurso artificial, fingido y locuaz de seduccién; la verdad del discurso a
la manera misma como ese discurso de verdad va a formularse. Y esas reglas son la parrhesia, la libertas,
las reglas del discurso de verdad (...) para el sujeto de veridiccion (LHS, 2011: pp. 345, 348-351, 353,
3 de marzo de 1982, cursivas nuestras).

En este orden de ideas, prosiguié su desglose parresiastico el 10 de marzo de 1982, y
acentud la translacion de Parresia a la lengua francesa en su matiz de hablar claro, hablar con

veracidad y actuar en consecuencia con esa concepcion de verdad:

En rigor de verdad, en el corazon esta la nocion de parresia, referida a la calidad moral y su actitud,
al éthos y la techné, indispensables para transmitir el discurso de verdad a quien lo necesita para su
autoconstitucion como sujeto de soberania sobre si mismo y de veridiccion de si para si (...) Es eldecir
todo con franqueza; la libertad y la apertura, cuando y en la forma como creemos necesario expresarlo.
Término ligado a la eleccidn, la decision y la actitud de quien habla con libertad; en francés la expresién
franc-parler (hablar claro), que me parece la mas justa. (...) Comprender qué son parrhesia, éthos y
techné, como actitud moral, y el procedimiento técnico que se requiere por parte de quien habla, del
maestro, con un andlisis negativo, que confronta la parrhesia con dos figuras adversas: un adversario
moral contra el cual se lucha, la adulacion. Y el segundo adversario técnico es la retdrica (...) Oposicion,

combate, lucha contra la adulacién; libertad, liberacion, porque el fondo moral de la retérica siempre es
la adulacidon y su instrumento privilegiado son las artimafias (LHS, 2011: pp. 354-355).

El filésofo insistio con firmeza en la incompatibilidad de la Parresia y la adulacion
(‘kolakeia’), y recapitulé en extenso remontandose a la fuente obligada de Filodemo de

Gadara, que vale la pena citar:

La parresia (el hablar claro, la libertas) es exactamente la anti-adulacion (...) establecer consigo
mismo una relacién autéonoma, independiente, plena y satisfactoria. (...) La verdad que pasa de uno al
otro en la parrhesia sella, asegura, garantiza la autonomia del receptor de la palabra con respecto a su
emisor. La oposicion adulacién / parresia (hablar claro) (...) En Platén tenemos una inmensa critica de
la adulacion en Gorgias (463a) y Fedro (240b) (...) Aqui se trata de una actitud ética que se asume con
respecto a las cosas, las personas, el mundo y Dios segun el estoico Marco Aurelio, en la medida que es
la ley de leyes, la regla interna a la cual debe someterse todo poder absoluto, la ética del poder, el
problema del éthos, que asigna a la parresia (‘hablar claro’) del filésofo-consejero un lugar fundamental
(...) La retorica es un arte capaz de mentir, opuesto precisamente al discurso filosofico y a la técnica
propia de éste; en la parresia no puede haber més que verdad; donde no la hay, no hay hablar claro; ésta
es la transmision desnuda de la verdad misma, y asegura la paradosis o tradicién oral. La parresia esel
instrumento que no hace otra cosa que poner en juego en toda su fuerza despojada, sin ornamento, la
verdad del discurso veraz (...) La parresia es otra cosa; no es un arte como da a entender Filodemo de
Gadara (Peri parrhesias, fragmento 25) y Séneca en su Carta 75 y su teoria del hablar claro. El
contenido de la parresia —como techné- es la verdad, tiene en cuenta la capacidad de recibirla del receptor
y de la mejor manera para el kairds, ocasion o0 momento adecuado, pero la parresia modifica no el
contenido del discurso veraz sino la forma de la emision. Ella corrige todos los errores, pero sin aspereza,
como palabra viva de un maestro. (...) porque ella tiene un objetivo y un fin muy distintos a la retérica:
actiia sobre los otros, pero no queda en el impacto verbal sino su proposito fundamental es que el
interlocutor llegue a constituirse por si mismo —con respecto a si mismo- una relacion de soberania que
serd la caracteristica del sujeto sabio y virtuoso (LHS, 2011: pp. 361, 363-368).

Luego el ejercicio de la Parresia apunta a la relacion de si consigo y a la transformacion

del sujeto, que debe estar esencialmente gobernado por la generosidad, en el centro mismo
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de la obligacion moral de ella. En su estructura misma, trasciende y llega a contraponerse a
la sofistica retérica. Se deshace radicalmente de ella. Se trata —al decir de Foucault- del gran
conflicto fundamental, en la cultura antigua, entre la retérica y la genuina filosofia, y esta
gobernada a su vez por la inquietud de si mismo (‘epiméleia heauton’), que conducira —en su
sentido mas riguroso- al cuidado de si. Tres textos la sostienen: de Filodemo de Gadara, el
citado Peri parrhesias, de Lucio Anneo Séneca la Carta 75 a Lucilio, y de Claudio Galeno
el Tratado de las pasiones, pues “el hombre sabio y filésofo aplica el hablar claro en la
medida en que razona conjeturando por medio de argumentos plausibles y sin rigidez” (LHS,
p. 370). De este modo se presenta un paralelismo entre la Parresia filoséfica y la practica
médica como auxilio y terapia, dandose asi el paso de una concepcién negativa de simple
anti-retorica y anti-adulacién a una positiva consignada en el citado Fragmento 75 de
Filodemo de Gadara: “Mediante el hablar claro (parresia) incitamos, intensificamos,
animamos la benevolencia de los discipulos gracias al hecho de haber hablado libremente”
(El cuidado de si, p. 67, cit. LHS, p. 372, Nota No. 43).

Se trata de un discurso de verdad, donde la Parresia circula en doble sentido: vertical
(maestro-discipulo) y horizontal (solidaridad comunitaria, practicada ya por Epicuro). En ese
contexto brotara la préctica de la confesion, franqueza de corazén o apertura de la propia
alma, profundizada siglos después por la espiritualidad cristiana, cuando afirma que no tener
direccion en la vida es similar a “la caida de las hojas muertas™ (Isaias 64: 5, cit. LHS, p. 378,
Nota No. 10).

Por su parte, Galeno reforzo el tema de la Parresia como franqueza del hablar claro y
libertad. Séneca, a su vez, enfatiz6 en sus Cartas 29, 38, 40 y 108 esta actitud transparente
de verdad de un “pensamiento sin afectacion ni adornos: decir lo que pensamos y pensar lo
que decimos, de modo que el lenguaje sea concorde con la conducta, mas que pretender
lucirse”, como afirma la Carta 75 citada por Foucault (LHS, pp. 382-383), como préctica
saludable del alma y fundamento de El gobierno de si y de los otros, arte estocastico o
azaroso. Tal es la transmision lisa y llana del pensamiento y objetivo parresiastico de sentir
como verdaderas y auténticas las cosas que se dicen, amarlas y adherirse a ellas con toda la
vida, cuyo riesgo puede costar la libertad e incluso la vida, ‘martyria’. El fondo de la Parresia
es esa adecuacion entre el sujeto que habla y dice la verdad, y el sujeto que se comporta como
lo quiere esa verdad; compromiso mas alla de la retorica y corazon de la Parresia. Por eso,
mas adelante, Foucault evocard y completara su sentido. Filon de Alejandria denominaba
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‘psicagogia’ al arte de conducir y educar el alma, practica que luego serd cristiana o
ensefianza transformante y esencia de la misma ‘paideia’ griega, como modalidad positiva
de la relacion con Dios, sentido que alcanzé en el Nuevo Testamento como sindnimo de
santidad y mistica: “T1 ves en mi esta Verdad que yo te digo” (LHS, p. 389). Tal es la Parresia
cristiana, cuyos elementos al comienzo fueron positivos, pero por desgracia —y lo recalco
Foucault- se redujeron a dispositivos de sujecion en la vida monastica de los siglos V y VI,
esto lo indago en obras especializadas como las de Juan Casiano (LHS, Nota No. 32, p. 389).
A través de las reglas del silencio y los principios de la ‘Parresia’, Foucault presento la
adquisicion del discurso verdadero que constituye el equipamiento necesario del alma
(‘pereskeue’) y arsenal para afrontar los acontecimientos de la vida, y conformé el primer
cimiento de la llamada ‘ascesis’ 0 entrenamiento espiritual, permitiendo alcanzar el
autodominio (‘enkrdteia’) en virtud del ‘prokheiron’ 0 conjunto de principios y reglas de
conducta. Al respecto, Gros coment6 en su “Resumen del Curso” de 1982: “La parresia, como
coraje de la verdad, se inscribia en linea directa con una serie de estudios inéditos sobre la
politica del yo (...) Foucault estudio la parresia politica, definida como palabra verdadera en
la cual el locutor corre el riesgo de jugarse la existencia misma; es el coraje de la verdad de
los cursos de sus Ultimos afios en el College de France” (LHS, pp. 489, 500). Vemos, pues, el
desplazamiento de la ‘alétheia’ a la ‘parrhesia’ como transito de una verdad demostrada
epistemoldégicamente hacia una verdad-acontecimiento o ‘kairdtica’, vivencialmente

mostrada en el aqui y el ahora.

La Parresia: Conferencia en la Universidad de Grenoble, 18 de mayo de 1982. [7]

El tema de esta intervencion de nuestro profesor se enmarcd en el proyecto de fondo de su
investigacion sobre las relaciones entre ‘subjetividad y verdad’ o ‘subjetivacion y
veridiccion’, y como tal, formaba parte de un trabajo investigativo en curso. Al respecto,
aclaré Foucault su transito del anterior curso Del gobierno de los vivos a La hermenéutica

del sujeto, cuya bisagra pudo ser esta ponencia intermedia:

Lo que yo habia estudiado desde hacia en el fondo bastante tiempo, era la cuestion de la obligacién de
decir la verdad, el fundamento ético del decir la verdad, cuyo primer paso es sobre si mismo, plasmado
en la exomoldgesis (dramatizacion no verbal de si mismo) y la exagoreusis (confesion verbal). De este
contexto brota la epiméleia heauton o el cuidado de si mismo: la filosofia como fundamento tedrico,
regla practica o instrumentacion técnica del autocuidado, convertida en el problema de la obligacion de
decirlo todo, etimolégicamente plasmado en la palabra parresia. (...) (Cit. Alvarez Y., 2015a: pp. 238-
241).
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En efecto, esta Conferencia fue el primer abordaje de indole académico-sistematica de
la Parresia por parte de Foucault. En esa ocasion se remitio a las fuentes de Plutarco, Filon
de Alejandria, Filodemo de Gadara, Polibio, Galeno, Euripides, Platon y Quintiliano, como
a su vez lo estaba realizando en el triptico final mencionado de su obra, que estamos
desarrollando. Para este cometido plante6 en Grenoble el ‘pacto parresiastico’, al comienzo
asumido méas como ejercicio de derecho politico. Ya él hablaba de conjugar ‘episteme’,
‘eunoia’ (benevolencia) y ‘parresia’. He aqui en extenso el texto de Foucault que evidencia

la identificacion de Parresia y estilo de vida filosofico, como libertad y coherencia ética:

La primera formulacién en el pensamiento griego de la parresia, como elemento constitutivo e
indispensable de la relacion entre almas, se convierte en el modo de vida filoséfico, de manera que no
puede haber fildsofo que no sea un parresiasta. (...) La parresia de Epicteto en sus hypomnemata
(apuntes aforisticos), accion directa sobre el alma que la convierte en un hombre de bien y cabal, teniendo

en cuenta lo que depende del sujeto y lo que no depende de él (diairesis). Como anti-adulacién o anti-
retorica, reviste tres formas: el condcete a ti mismo (gnéthi seautdn), la libertad de la l6gica formal que
se vuelve kair6s o acontecimiento liberador al estilo del cinico Crates de Tebas —despreciador de todas
las convenciones-, y la virtud que se posee. S6lo en nosotros mismos y de nosotros mismos debemos
esperar lo que constituira la perfeccion de nuestra existencia (...) Se trata de un servicio (diakonia) del
parresiasta, distinguible por varios rasgos: libertad plena ante los respetos humanos, permanencia en sus
criterios y su estilo de vida paradigmatico y unificado de corte estoico que se opone a la stultitia; un
éthos coherente en su régimen, en su logos y en su bios reacio a la pusilanimidad. Lleva una regla de
vida idéntica. Esto constituye el centro mismo de la parresia, pues el parresiasta es aquél que se
reconoce en que no tiene mas que un modo de existencia y uno solo. Entonces la parresia es la presencia,
en quien habla, de su propia forma de vida hecha manifiesta, presente, sensible y activa como modelo
en el discurso que mantiene. Por eso, para Séneca en su Carta 75 (Epistolas morales a Lucilio) se
identifica con libertas. La parresia esta fuera de todos los procedimientos artificiales de la retérica,
uniéndose més bien a la dianoia o testimonio ejemplarizante, al estilo de Epicteto. Este es el punto
esencial: decir lo que se piensa, pensar lo que se dice, y hacer que el lenguaje esté de acuerdo con la
conducta. Este es el corazon de lo que constituye la parresia: la transparencia que evidencia la propia
eleccion profunda y fundamental (proairesis), ser si mismo en el interior de lo que se dice, implicarse y
conformarse con lo que se afirma. Este es el pacto parresiastico: la implicacion total del sujeto de la
enunciacién en el enunciado de la palabra, parresia magistral que asume dos maneras: la perfecta y la
ejemplar cuando los filésofos manifiestan lo que son en la verdad misma de lo que dicen, y la reciproca
cuando compromete al interlocutor a practicar esa veracidad, obligacion doble en la que las dos almas
intercambian, en relacion con la verdad, el juego de los individuos abriendo su alma los unos a los otros
y ayudandose mutuamente. (...) Esta es la parresia, muy diferente del juego mayéutico socratico o
dialéctico platonico y de la posterior espiritualidad cristiana (2015a, pp. 237-271, algunas cursivas
nuestras).

Entonces podemos inferir que la Parresia emerge como el estilo praxeolégico de vida
filosofico por excelencia, en libertad y coherencia ética, perfeccionando asi la ‘episteme’
teorética. Efectivamente, se traduce en un ‘éthos’ que articula un ‘logos’ y un ‘bios’,
conformando un antidoto de la ‘estulticia’, lo cual constituye en sumatoria una ‘dianoia’ 0
testimonio edificante similar al ‘arte de vivir’ de Epicteto, centrado a su vez en el diptico de

la ‘diairesis’ 0 discernimiento y la ‘proairesis’ 0 eleccion ética fundamental.
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El gobierno de si y de los otros I: Curso en el College de France, 1982-1983.

La filosofia -entendida como libre coraje de decir la verdad- fue hija de la parresia.
(...) (No es como parresia que debe retomarse sin cesar, que la filosofia recomienza sin
cesar?
Foucault, El gobierno de si y de los otros | (2009: pp. 346, 354).

Este Curso lo dicto Foucault incorporandolo a una investigacion sobre la nocion de Parresia,
y prosiguiendo su trabajo de lectura de la filosofia antigua. A través del estudio exhaustivo
de esa nocion (el decir veraz o hablar franco de todas las cosas, que provenia de La
hermenéutica del sujeto, del afio anterior), examin0d ahora la ciudadania griega —desde su
enfoque politico- y mostro que el coraje de la verdad constituye el fundamento ético olvidado
de la democracia ateniense. De hecho, escribiéo —anotan Francois Ewald y Alessandro
Fontana- la manera en que, con la decadencia de las ciudades, este coraje de la veridiccion
devino en una interpelacion personal al alma del principe o tirano de turno. Numerosos
‘topoi’ de la filosofia antigua son objeto de un nuevo examen por parte de Foucault: la figura
platénica del filésofo-rey, la condena de la escritura y el rechazo socrético del compromiso.
En este curso, construy6 una figura arquetipica del filésofo, en la cual se reconocio6 el mismo
Foucault: de hecho, al leer a los pensadores griegos, ratificd su propia inscripcion en la
modernidad filoséfica, problematizo su funcion y redefini6 su otro modo critico y especifico

de (im)pensar, decir y vivir y, en suma, de ser. Con sus palabras:

La filosofia moderna es una practica que, en su relacién con la politica, hace la prueba de su realidad.
Es una praxis que, en la critica de la ilusion, del embuste, del engafio, de la adulacion, encuentra su
funcion de verdad. Y es, por Gltimo, una practica que encuentra en la transformacién del sujeto por si
mismo -y del sujeto por el otro- su objeto de ejercicio. La filosofia como exterioridad con respecto a una
politica que constituye su prueba de realidad, la filosofia como critica con respecto a un dominio de
ilusion que la pone frente al desafio de constituirse como discurso verdadero, la filosofia como ascesis,
es decir, como constitucién del sujeto por si mismo: me parece que esto constituye el ser moderno de la
filosofia (EGSO, 2009: pp. 358-359, contraportada).

La Alétheia en El gobierno de siy de los otros I, 1983.

En este segundo curso de la trilogia final abordada, el término ‘verdad’, ‘alétheia’, aparece
ligado al vocablo ‘Parresia’, como conceptos correlativos. Asimismo, a la voz ‘veridiccion’.
Realizaremos entonces un rastreo genético-progresivo y genealdgico que podria llamarse
‘ontologia del presente’ sobre la conceptualizacion del término ‘verdad’, subordinado al de
Parresia. Digamos que Foucault realzd siempre la expresion ‘discurso de verdad’ con sus

connotaciones epistemoldgicas, centrandose al comienzo de este segundo curso en:

Kant, quien sent6 las bases, fund6 esa tradicion de la filosofia critica que plantea la cuestion de las
condiciones en que es posible un conocimiento verdadero; a partir de ahi un sector de la filosofia —desde
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el siglo X1X-, se desarrollé como analitica de la verdad (...) Es preciso optar o bien por una filosofia

critica que se presente como una filosofia analitica de la verdad en general, 0 por un pensamiento critico

gue adopte la forma de una ontologia de nosotros mismos, de la actualidad. Y esta forma de filosofia,
desde Hegel a la Escuela Critica de Frankfurt —pasando por Nietzsche, Weber, etc.-, ha fundado untipo

gg)reflexién al cual, desde luego, yo me asocio en la medida de mis posibilidades (EGSO, 2009: pp. 38-

Efectivamente, esta posicion de Foucault fue clave. Al comentar Edipo rey de Sofocles,
celebrd la busqueda de la verdad como una actitud de veracidad no reductible a una simple
teoria especulativa. De hecho, considera que la palabra verdadera y persuasiva depende del
peso de su verdad. Por tanto, se trata de acceder a la verdad y al decir veraz, como verdad de
la genealogia, extraida agonisticamente. “Nuevo paso que implica llegar hasta el fondo de la
verdad e investigar por si mismo, sea cual sea el precio que se deba pagar” (EGSO, pp. 129-
130). Con ello se refiere al “proceso de develamiento de la verdad (‘aleturgia’), a través del
cual la verdad sale a la luz, a pesar de todo el mundo; trabajo de la verdad que permite hacerla
resplandecer hasta el final” (EGSO, p. 130). ‘A4létheia’ vinculada al ‘pathos’, pero una verdad
que provoca el apaciguamiento de las pasiones. Incluso Foucault se remontd al compromiso
de completar la verdad para después decirla (EGSO, pp. 130-131), y aqui fue cuando aparecio
la Parresia con su paso primero y obligado: la veridiccion.

En este orden de ideas, deben superarse previamente las pseudoverdades que obstruyen
el camino, por ejemplo, en la verdad de la historia, que reclama cierto margen de verdad
escéptica. Verdades a medias o sofismas y falacias, espejismos y quimeras que no dejan
brillar la verdad. Existe un derecho a la verdad, incluso un Dios de la verdad en todas las
mitologias, como afirma Georges Dumézil: “el dios dice la verdad a través del oraculo”
(EGSO, p. 137), que se aprecia en la filosofia de Heraclito. Segun el 16n de Euripides, a veces
se presenta un "enunciado brutal y publico de la verdad, la formulacién de la verdad misma,
la verdad cruda” que raya en la impugnacion ante el dios mismo (EGSO, p. 140). Pero es
claro que nada debe impedir decir la verdad vy, en aras de la veracidad, cabe pasar del canto
al grito o clamor filoséfico.

Por consiguiente, se debe “decir la verdad a todos” (EGSO, p. 146). Con razon, a decir
verdad deja de ser un conector estilistico convencional y se vuelve supra-retérico, cuyo uso
adopt6 Foucault con recurrencia. Maxime cuando es preciso enfrentarse con la verdad de una
injusticia del ‘todopoderoso’ 0 mas fuerte (EGSO, p. 147). Incluso la imprecacion se justifica
para formular la verdad y ponerla de manifiesto (EGSO, p. 149). Entonces es cuando el
discurso de verdad se torna de veras “parresiastico, cuando el mas débil habla y desafia con
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su discurso de verdad la injusticia del poderoso” (EGSO, p. 150). Por ejemplo, 16n, en aras
de la veracidad, desafia al mismo dios.

Ahora bien, la verdad asume el rol de confesidn, mas otra forma “parresiastica, sin que
haya por ello un sujeto poseedor de la totalidad de la verdad” (EGSO, p. 154), lo que impide
estancamientos dogmaticos, y asi se presenta un permanente progreso que imposibilita el
blogueo de la verdad, pues persiste siempre la tarea de decir la verdad. Asi estamos ante un
“descubrimiento de ella, que se revela de principio a fin, en su totalidad; y se camina hacia
una ultima verdad” (EGSO, pp. 158-159). De hecho, se espera de la divinidad que pronuncie

el discurso del derecho y de la verdad, que inclusive se mimetiza a veces en profecia:

Desde el silencio del decir veraz oracular a causa de la falta cometida por el dios; a través del clamor
del decir veraz humano (clamor de la imprecacion o de la confesion, de la confidencia), hasta la
enunciacion del dios racional, de un decir veraz que instaura el orden donde la palabra que manda podra
ser una palabra de verdad y justicia, una palabra libre, una parresia, remate del drama euripidiano 16n
(EGSO, 2009: p. 160).

Mas aln:

El discurso de la racionalidad politica, verdadero, que sostiene efectivamente —durante toda su vida-
ese discurso de verdad... para luego ponerse de pie, hablar, decir la verdad con coraje hasta llegar al
pacto parresiastico: ‘Yo les digo la verdad’ (...) buen ajuste de la democracia y el decir veraz con coraje
que incluye tres condiciones (ver la verdad, ser capaz de decirla, y estar consagrado al interés general),
ser moralmente seguro e integro e inmune a la corrupcion, [...] la parresia (EGSO, 2009: pp. 186-187,
190).

Fue asi que Foucault considerd que todo régimen politico debe procurar ajustarse a la
verdad, permanecer en relacion con ella, para que la ‘polis’ actlie como corresponde a la
verdad, y desarrolle un discurso verdadero, ‘logos alethés’. Por eso, afior6 siempre un
filésofo del perfil de un Hombre mayusculo, al estilo de Didgenes de Sinope que, “en nombre
de la razon, se atreva a decir con toda franqueza la verdad” (EGSO, p. 217). La persuasion
radica en esta veracidad. Pero Platon echd de menos tal actitud, y confesé que los regimenes
“estan lejos de toda verdad; una de las funciones de la filosofia es decir la verdad sobre la
politica (la veridiccion), sobre las leyes y la Constitucion, no tanto la eficacia exterior”
(EGSO, p. 239). Urge, por tanto, decir la verdad sobre la ciencia, incluso “la verdad sobre la
misma verdad, la verdad de la verdad” (EGSO, p. 240). Aqui subyace “lo real de la
veridiccion filosofica” (id.), segun Platon: Y la filosofia es la actividad que consiste en hablar
con veracidad y practicar entonces la ‘Parrhesia’ con referencia al poder. Para que pueda
“ser real como veridiccion filosofica, y no mera verborrea vana” (EGSO, pp. 240-241). Esta

es la auténtica ‘politeia’ llamada a guiarse —con valido retruécano- por la fuerza de la razon
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y no por la razon de la fuerza.

Segun este ordenamiento eidetico, el decir veraz filoséfico, la veridiccion filosofica
implica decir la verdad sobre las mejores maneras de ejercer el poder, decir la verdad en
relacién marcada y sostenida con la accion politica, la praxis politica. ES un compromiso
ineludible de alcance pedagdgico. Y se trata no tanto de decir la verdad de o para la accion
politica, sino con respecto a ella y a los personajes politicos. Misidn recurrente que se vuelve
parresiastica y mas en esta época contemporanea de menguados perfiles politicos: “derechos
fundamentales, critica social —como en tiempos de Platon-; ser capaz de decir la verdad en

nombre de un analisis critico” (EGSO, p. 296), sin miramientos ni mezquinos intereses:

Para cualquier filosofia es esencial poder decir la verdad con referencia a la politica, y para cualquier
practica politica es esencial mantener una relacion permanente con ese decir veraz (...) Es importante
para un decir veraz filoséfico hacer la prueba de su realidad con respecto a una practica politica. (...)
Filosofia y politica deben estar en una relacion, una correlacién, y nunca en una coincidencia. (...) El
discurso filoséfico de por si es veridiccion, poniendo de relieve la coyuntura histérica (EGSO, 2009: pp.
296-297).

Asi enfatizo0 Foucault: quien asume el reto de la veracidad debe asumir las
consecuencias como un derecho y un deber, interrelaciondndolos cual simbiosis. Por esto, se
pregunta el frontalmente con respecto a la verdad y al coraje de la ética: ““;Quién es capaz de
tener el coraje de la verdad? No obstante, conviene especificar las condiciones morales en
las que puede decirse la verdad y la manera de guiar a las almas, a quién y a qué debemos
dirigirnos para ser el enunciador de la verdad o parresiastés” (EGSO, p. 312). Méas auln, este
delicado cometido merece un

Anadlisis no solo formal sino histérico de lo que llamamos la ontologia o las ontologias del discurso de
verdad, que pretenden decir la verdad, es decir, una historia de las ontologias de la veridiccion; (...)
preguntarse por el discurso de verdad y hacer valer su verdad como una préactica, (...) una historia de las
ontologias que se relacionen con un principio de libertad (...) El discurso debe mantener una relacion
originaria con la verdad, puntualizar su criterio de verdad, la verdad de lo real, procurar un lenguaje
desnudo de todo ornamento y boato (...) mas cerca de la verdad y en el cual se dice la verdad (EGSO,
2009: pp. 316, 321).

De ahi que pueda inferirse:

Este es a mi criterio uno de los rasgos mas fundamentales del lenguaje filosofico, del discurso filoséfico
como modo de ser en contraste con el discurso retorico. (...) despojado y simple, conforme al
movimiento del pensamiento, sin adornos, tal cual es, en su verdad, adecuado para aquello a lo que se
refiere, conforme a lo que piensa y cree quien lo pronuncia, (...) dirigirse al alma del otro, el lenguaje
filosdfico carecera de artificios; dird la verdad de lo real, y revelara asi a la vez el alma de quien lo
pronuncia, en relacién con el sujeto hablante, como se aprecia en la Apologia de Socrates (31c-32a)...
en su papel de parresiasta, ‘Hombre que dice la verdad’, incluso poniendo en riesgo su propia vida
(EGSO, 2009: pp. 321-322).

En consecuencia, Foucault puntualizé aun a riesgo de contradecirse: esa intervencion
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politica voluntaria por la cual el parresiasta va a intentar conquistar cierto ascendiente sobre
los demaés para decir la verdad, es también politica, no solamente filosofica aunque la filosofia
antigua no se agotaba en la politica; “el problema de la actitud filoso6fica significa ser agente
de la verdad, ser filosofo ante todo en su vida misma”. Por el contrario, “el rétor no dice la
verdad, mientras el filosofo no solo la dice, sino la manifiesta como Hombre de la verdad en
su manera de ser, se dedica por Gltimo a manifestarla no sélo en lo que dice sino en lo que
es (pasa del logos al ergo, del discurso a laaccion)”, como se ve en Socrates (EGSO, p. 330).
En este contexto, la premisa foucaultiana se torna reiterativa en su adhesion

incondicional a la verdad:

Es menester que quien habla o escribe tenga conocimiento de lo verdadero (to alethés) acerca de las
cosas a las que se refiere (...), dado que lo retdrico es por completo indiferente a la verdad, pasando lo
justo por injusto. Como dice Fedro, quien hable que conozca la verdad y como consecuencia su discurso
sera bueno. Como Socrates, demos la verdad de antemano, que ella sea una funcion constante y
permanente del discurso: estar atado a la verdad (Plutarco, Apotegmas). El arte auténtico de hablar sélo
sera verdadero a condicién de que la verdad sea su funcidn permanente. (...) Relacién necesaria y
continua con la verdad, como Sécrates (EGSO, 2009: pp. 334-335, 337).

Como se aprecia, Foucault recalcé hasta la saciedad -incluso volviéndose tautologico-

, este tipo de discurso veraz que muestra:

El lazo existente entre el acceso a la verdad vy la relacidn del alma consigo misma a través del amor,
una relacién tal que modifique esa alma y la haga capaz de acceder a la verdad, que permite a la vez el
conocimiento de la verdad y la practica o la ascesis del alma sobre si misma. (...) Psicagogia.
Conocimiento de la verdad es una funcidn constante: conocimiento de la verdad y practica del alma, por
ser a la vez ejercicio dialéctico y psicagégico, el fildsofo sera verdaderamente el parresiasta, el Unico
parresiasta (...) Un modo de ser filoséfico, ligado a la verdad del ser y a la practica del alma, y que
comporta la transformacién de ésta. Modo de ser logografico y autoascética del discurso filosofico
(EGSO, 2009: pp. 340-341).

Finalmente, incluimos en clave foucaultiana y de modo recurrente, aqui en su contexto,

el epigrafe general de esta Tesis, en que se insiste en el poder de la veridiccion en el sujeto:

La historia de la filosofia europea moderna es una serie de episodios y formas recurrentes que se
transforman como practicas de veridiccion. (...) La historia de la filosofia es un movimiento de la
parresia, como redistribucion de éstay juego diverso del decir veraz de fuerza ilocutoria (...) en relacion
constante y permanente con la verdad, discurso filoséfico con la verdad, bajo la doble forma de la
dialéctica y la pedagogia que, sacrificando la retérica, manifiesta, afirma y constituye su vinculo
permanente con la verdad (...) y su libre coraje de expresarla para actuar sobre los otros (...) Practica
que en la critica de la ilusion, del embuste, del engafio, de la adulacion, encuentra su funcién de verdad.
Y es, por ultimo, una préactica que encuentra en la transformacion del sujeto por si mismo —y del sujeto
por el otro- su objeto de ejercicio (...) Este es el desafio a la filosofia de constituirse como discurso
verdadero y como ascesis, en cuanto constitucion del sujeto por si mismo (EGSQO, 2009: pp. 355; 357-
358, passim, p. 9 de esta Tesis, cursivas intencionales).

No hacen falta glosas para articular el discurso filoséfico con la verdad en la dialéctica.
De ahi la importancia de:

Las relaciones entre subjetividad y verdad, y de las relaciones entre gobierno de si y gobierno de los
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otros: (...) no podremos transformarnos en hombres justos gracias a la mera manifestacién de la verdad
de nosotros mismos, ser testigo de la verdad, decir con toda exactitud lo que se piensa, la verdadera
prueba del alma (...) Este es el registro de la verdad que puede llegar hasta el martirio [Socrates], si lo
que es se ajusta efectivamente a la realidad y dice la verdad, manifestacion de la autenticidad, de la
realidad - verdad del alma. (...) Esta es la prueba de verdad y criterio de la verdad. (...) Se debe decir lo
que se sabe efectivamente que es verdad (...) Coraje parresiastico en el ambito de produccién y
manifestacién de la verdad, parresia que se define como la capacidad de decir cosas incluso escandalosas

y vergonzosas (...) El proceso de Socrates y su muerte, y el coraje con que éste dird la verdad ante los

jueces, la prueba misma de la verdad de lo que se dice y, por lo tanto, de la calidad de las almas que lo

dicen, piedra de toque (basanos) del logos de quien puede actuar sobre el alma de otro y conducirlo a la

verdad, donde se dan el saber y la idea, en la unidad misma del Ser (EGSO, 2009: pp. 364-365, 368, 371,

375-378).

Finalmente, Gros alude contundente, al remate de El gobierno de si y de los otros I, a
la relevancia del tema de la ‘verdad’ en este curso de 1983, que revelo —segun él- al méas
auténtico Foucault:

La cuestion de la llustracién (1983) como reinvestidura de una exigencia del decir veraz, una toma
valerosa de la palabra de verdad aparecida entre los griegos (...) La importancia de establecer reglas de
verdad universales a fin de prevenir las desviaciones de una razén dominadora (...) Foucault aspira,
pues, a determinar su propio lugar dentro de una herencia filoséfica, como si anunciara que a través de
esos estudios sobre la parresia, problematiza el estatus de su propia palabra y la definicién de su papel.
Jamas estuvo tanto en la vertical de si mismo como en este curso (EGSO, 2009: pp. 381-382).

Asi Gros apunta de manera tacita a la Parresia, evidenciando la correlacion con el tema
de la verdad. De aca, la ratificacion de la pertinencia de la simbiosis ‘alétheia—parrhesia’
para esta Tesis, que termina deslindandose y desglosandose en caracterizaciones y matices

propias de cada una.

La Parresia en El gobierno de si y de los otros I, 1983.

El término ‘Parresia’ irrumpié primero -en este penultimo curso de Foucault-, como
“discurso veraz en el orden de la politica”, a partir del problema de las relaciones entre
gobierno de si y gobierno de los otros y su genealogia alrededor del texto: Was ist
Aufklarung? -¢Qué es la llustracion?- de Kant. El autor profundizé la nocién de Parresia,
como un ‘eslabon perdido’ en la historia de la filosofia occidental, problema que amerita un
desglose en extenso por tratarse de la auto-hermenéutica del autor y la taxonomia de sus

polisémicas variantes:

Una de sus significaciones originarias griegas de parresia es decirlo todo, hablar franco, libertad de
palabra, en su tentativa de constituir una relacion consigo mismo que sea adecuada (...) Valor en quien
dirige la conciencia de los otros y los ayuda a configurar su relacion consigo mismos... Una de las
practicas decisivas de la edad de oro de los dos primeros siglos de nuestra era fue decir la verdad, toda
la verdad que sea necesaria como hablar franco parresiastico (Isaias 64:5: Hay quienes caen como hojas
de otofio si no practican el cuidado de sf, passim). Se hablaba del hombre de parresia, a la par del hombre
de edad y del de buena reputacion. El conjugaba conocimiento y cuidado de si mismo, arte y ejercicio

74



de si, relacion con los otros, gobierno de si y de los otros, y obligacion de decir la verdad (...) Se sitia
esta practica en la encrucijada del decir veraz, los procedimientos y técnicas de la gubernamentalidad y
la constitucion de la relacion consigo, condiciones fundamentales para que podamos entablar la relacion
adecuada con nosotros mismos que nos dard la virtud y la felicidad (areté, eudaimonia). (...) Apenas
hace un siglo aparece este término en los diccionarios filos6ficos en sus usos individual, politico y
religioso (donde descuella san Juan Criséstomo: Carta del exilio). Aparece en Platén, Euripides,
Isécrates, Demostenes, Polibio, Filodemo de Gadara, Plutarco, Marco Aurelio, Maximo de Tiro,
Luciano, Doroteo de Gaza, etc. Luego pasa a los textos latinos —Séneca, Epicteto, Quintiliano-; este
Gltimo la trata como Libertad (...) Al comienzo fue la obligacion del maestro de decir todo lo que
correspondia en materia de verdad al discipulo, y luego que éste dijera al maestro todo lo que concierne
a si mismo (...) (EGSO, 2009: pp. 57-64)

En seguida, Foucault procede a desglosar el perfil de la Parresia propia de la vertiente

cinica:

La parresia cinica se torna un concepto multivoco. Se presenta toda una historia desde la edad clasica
y la gran espiritualidad cristiana patristica de los siglos 1V-V. Para Plutarco la parresia era la diccion
osada de la verdad al tirano, de cuanto se le ocurriese (declaracion parresiastica de Didn, discipulo de
Platén, al tirano Dionisio 11, escena ejemplar y matricial de la parresia, unida a la de veracidad de Platon,
en su leccidn clésica y famosa sobre la virtud, el coraje, la justicia, y la relacion de ésta con la felicidad)
(...) Dién fue modelo de parresiasta, el veridico, quien ensefia a las almas y les dice la verdad. (Séfocles
en tragedias como Edipo rey) (...) El parresiasta serd quien diga la verdad y se diferencie de todo lo que
pueda ser mentira y adulacion. Parrhesiazesthai es el verbo decir la verdad. (...) Cuatro maneras de
decir la verdad asume la parresia: demostracion, persuasion, ensefianza y discusion. Se traduce ademas
como veridicidad que supera la figura de diccion para convertirse en figura de pensamiento, definida
fundamental, esencial y primordialmente como el decir veraz. Supera la pedagogia convencional al
arrojar la verdad al interlocutor a veces de manera abrupta, tajante y definitiva, razon por la cual puede
pasar como anti-pedagdgica. Trasciende ademds la eristica o arte de la controversia y el debate
(disputatio escolastica siglos mas tarde), e incluye una estructura agonistica por ser una lucha por la
verdad. Platén y Didn la asumieron y debieron afrontar consecuencias costosas por proferir la parresia.
De hecho, ella produce un efecto de contragolpe, generando un espacio de riesgo que plantea un peligro
en el que la existencia misma del locutor esta en juego. Su alto precio puede ser la misma muerte. Los
parresiastas son aquéllos que aceptan morir por haber dicho la verdad. Este es el nudo de la parresia,
gue se vuelve patética (EGSO, 2009: pp. 65-75).

Asi fue evolucionando la indagacién tematica de Foucault. En tal coyuntura, rememoro
la ‘situacion-limite’ del parresiasta que se pone de pie, toma la palabra, dice la verdad frente
al tirano y arriesga la vida. Propuso, como contraejemplo, los enunciados performativos de
Austin y Searle, propios de la filosofia analitica del lenguaje. El martirio puede ser la
consecuencia para quien ose decir la verdad. Por tanto, la Parresia es un acontecimiento
irruptivo —incluso disruptivo-, que da lugar a una fractura y un riesgo. Presenta dos niveles:
el enunciado de la verdad y el acto parresiastico, articulando pensar y decir; el sujeto
compromete lo que piensa en lo que dice, y atestigua la verdad de lo pensado en la
enunciacion de lo que dice. Queda implicito el ‘pacto parresidstico’ del sujeto consigo
mismo, en virtud del cual se liga al contenido del enunciado y al propio acto de enunciarlo.
La diferencia estd en que el enunciado parresiastico efectita lo que enuncia,

independientemente del destinatario, haciendo valer su propia libertad, sin miramientos
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humanos.

Al respecto, acotd Foucault: “Sélo hay parresia cuando hay libertad en la enunciacion
de la verdad, acto por el cual dice la verdad; lo que resalta es el coraje” (EGSO, p. 82). Y nos
atrevemos a afiadir: la audacia insobornable. Asimismo, constituye al sujeto en interlocutor
de si mismo cuando habla, ligandolo al enunciado mismo de la verdad. Es, por consiguiente,
un acto valeroso, arriesgado v libre, en cuanto es el autdbnomo coraje por el cual uno se liga
a si mismo en el acto de decir la verdad. De hecho, se constituye en una ‘ética del decir

veraz’'.

La veridicidad hace del parresiasta el ‘hombre veridico’ por antonomasia. Lo cual
plantea una cuestién filosofica fundamental porque la Parresia establece un lazo entre la
libertad y la verdad, ya que ‘ob-ligarse’ a la verdad es al mismo tiempo el ejercicio mas alto
de la libertad, aunque resulta siempre peligroso. Platon, por ejemplo, asumio en Siracusa el
riesgo del exilio y de ser asesinado por decir la verdad. En este sentido, la Parresia podia
convertirse en una ‘pragmaticay dramdtica’ del discurso que afecta el modo de ser del sujeto
en cuatro paradigmas y vertientes: el profeta, el maestro, el sabio y el parresiasta, ya que su
cuestion filosofica para Foucault subyace en la relacion entre la obligacion de la verdad y el
ejercicio de ella en el contexto politico de este curso, donde cabe ubicar la figura del
revolucionario. Plutarco la remarcé con el caso de Dién ante el tirano Dionisio, cuando
asumid una dimension de estructura politica, y luego la tipificé Polibio al delimitar las

instancias de la ‘democracia’, 1a ‘isegoria’ y la peculiar ‘Parresia’ (EGSO, p. 87).

La primera —‘democracia’-, alude a la participacion del ‘demos’ 0 pueblo de
ciudadanos en el poder; la segunda —‘isegoria’-, a la igualdad de derechos y deberes, y la
ultima —Parresia-, como la libertad de que gozan los ciudadanos de tomar la palabra en el
campo politico: ponerse de pie, expresar la verdad o, por lo menos, pretender decirla y afirmar
decirla como se aprecia en el 16n de Euripides: “Tengo de mi madre el derecho a hablar
libremente” (‘metrothen parrhesia’, EGSO, p. 88). De esta manera, la Parresia se volvio un
patrimonio axioldgico incluso familiar; un derecho de palabra que no aplicaba a los
extranjeros, y que hoy —en el &mbito politico- se considera injerencia en asuntosinternos de

un pais, convirtiéndose no pocas veces en una mordaza ante la injusticia del ‘statu quo’.

En seguida, prosiguio Foucault ahondando en la nocion de Parresia sobre la base de

varios ejes: decir todo, decir veraz y hablar franco, en el contexto de El gobierno de si 'y de
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los otros. Cit6 a Euripides y aludi6é a los dramas Hipdlito, Las fenicias y Las bacantes,
concentrandose en 16n, una tragedia integramente dedicada a la Parresia. 16n era un joven
hier6dulo o siervo consagrado al templo de una divinidad e interesado en hablar con
franqueza. El realizaba la ‘aleturgia’ 0 descubrimiento y manifestacion de la verdad. Este
develamiento consistente en conocer su procedencia era un derecho politico fundamental y
uno de los pilares de la ‘politeia’, que se expresaba, por ejemplo, a través de la palabra
oracular y enigmatica en Delfos. Se conjugan aqui tres decires veraces: oraculo, confesiony
discurso politico (EGSO, p. 98). Los tres constituyeron la fundacion del discurso verdadero
dentro de la representacion dramética del fundamento del decir veraz politico. Junto con
Edipo rey y Antigona de Sofocles, estos dramas presentan analogias en la busqueda del
conjunto de la verdad. Se manifiesta asi todo un proceso de descubrimiento de ella, ejercido
mediante el derecho legitimo de la palabra, en que apuntan ambos al conocimiento pleno de
la verdad: la razén estructural y permanente que compromete a los seres humanos a ser

veraces en todo.

En este acéapite de su curso, recalcd Foucault los desplazamientos de la verdad: para
fundar la Parresia se necesita que se diga toda la verdad de las cosas. No obstante, el ‘sophos’
procura mantenerse en la ‘hesykia’ o ecuanimidad, practicando el ‘logos’, no callandose, en
una actitud tensa y siempre contradictoria. Sin embargo, “la parresia no es la palabra de
mando que subyuga a los otros bajo nuestro yugo, porque no se confunde con el ejercicio del
poder” (EGSO, p. 121). Por el contrario, se reduce a la persuasion testimonial, dejando a los
demas en libertad de optar; asimismo, procura articular ‘polis’ y ‘logos’, al tiempo que
postula “esa palabra verdadera, racional y agonistica en que consiste la Parresia, que no
puede ser dada ni por el ejercicio concreto de un poder tiranico ni por el mero estatus de
ciudadano” (EGSO, p. 122). Ella procura que se establezca la ‘isonomia’ 0 igualdad de todos
ante la ley, ideal por tratarse de un sistema politico proclive siempre a degenerar en
demagogia. Empero, “la parresia no puede ser heredada como un poder violento y tiranico”,
acoto Foucault (EGSO, p. 123). Con todo, la version euripidiana en 16n se convirtié en una
representacion fundacional del decir veraz de indole politica, que permite incorporar la

significativa metafora foucaultiana inspirada en el Evangelio: “pasa por el ojo de unaaguja”
(Mt 19: 24, cit. EGSO, p. 124).
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En efecto, 16n es una tragedia del decir veraz, de la Parresia, de la fundacion del hablar
franco, que postul6 en su momento los derechos fundamentales de la palabra. Se trataba del
derecho y el deber de decir la verdad, estableciendo una genealogia que extraia la verdad en
todo y se constituia en el plus del lenguaje racional y veraz: “paso que permite llegar hasta el
fondo de la verdad”, asi sea diferente en matices en el 16n y en Edipo rey (EGSO, p.129). La
‘alétheia’ apacigua el ‘pathos’, y ambas modalidades convergen en la ‘aleturgia’ y la
veridiccion o parresia, denunciando las injusticias. La Parresia a veces se torna “el enunciado
brutal y publico de la verdad, la formulacion de la verdad misma, la verdad cruda” (EGSO,
p. 140). En ella, se fusionan lo divino y lo humano, el ordculo y el canto, con elementos

antropomorficos. Por otra parte, es también:

Un acto de habla por el cual se proclama la injusticia frente a un poderoso que la ha cometido. (...) A
decir verdad, el impotente, cuando es victima de una injusticia, ¢qué puede hacer? So6lo una cosa:
volverse contra el poderoso y decirle cudl ha sido su injusticia; es su manera de desafiar al
‘todopoderoso’ y hacerlo enfrentarse con la verdad de su injusticia. Es un ritual que en la India se
convierte en huelga de hambre como el Gnico recurso de combate 0 arma de lucha del débil que no puede

nada ante el fuerte que cree poderlo todo (...) Una especie de discurso agonistico (EGSO, 2009: p.
147).

Segun esta argumentacion, Foucault intuyé a fondo, aunque curiosamente no lo
explicitd nunca, el sentido de la no-violencia combativa como alternativa politica
parresiastica. “Este discurso de la injusticia que destaca en labios del débil la injusticia del
fuerte se denomina precisamente parresia (...) En caso de sufrir opresion por parte de los
jefes, es preciso acudir a la meta parrhesias. El débil, victima inocente de la opresién del
fuerte, debe hablar con parresia” (EGSO, p. 148). Foucault citdé las voces ‘Parrhesia,
parresiazomai’ de Heinrich Schlier, que sigue el Diccionario teolégico del Nuevo
Testamento de Gerhard Kittel: “Hay hablar franco cuando, frente a personas que debemos
respetar o temer, formulamos —en virtud de nuestro derecho a expresarnos- un reproche
merecido con respecto a ellas o a personas que ellas quieren, en relacion con algin error”

(Cicerdn: Retorica a Herenio, cit. EGSO, p. 148, Nota No. 6).

En este sentido, “tomar la palabra —como Unica alternativa viable- y, a su propio riesgo,
levantarse frente a quien ha cometido la flagrante injusticia y hablar esto es parresia (...) (A
donde dirigirse para reclamar justicia, si la iniquidad de los poderosos nos mata?“, se
pregunta 16n en un discurso de imprecacion (EGSO, p. 149). La Parresia como ‘aleturgia’

era un procedimiento que ponia de manifiesto la verdad, en primer lugar, el discurso de la
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victima indefensa de la injusticia que se volvia hacia el poderoso y hablaba con el recurso de
la Parresia. De hecho, aqui se contraponen, en dramatica ambivalencia, una verdad o
discurso racional y el discurso del débil que se atreve a reprochar al fuerte su cobarde
injusticia.

Al respecto, “es toda una matriz del discurso filosofico-politico: el hombre despojado
de todo poder proclama frente al tirano en qué consiste la injusticia” (EGSO, p. 150, Nota*,
adicion al manuscrito). Irrumpe, asi, una forma de sabiduria en formato de ‘diatriba’, que se
vuelve guia y garante, incluso condicion indispensable para que el mandatario pueda
gobernar. En este contexto, la Parresia asume dos vertientes: imprecacion (vertiente ‘ad
extra’, hacia el déspota victimario) y confesion (vertiente ‘ad intra’, hacia la victima / EGSO,
p. 154). Se reclama asi el establecimiento de la verdad de principio a fin, en su totalidad, y

asi acceder a la Gltima verdad, equivalente a la Parresia:

Desde el silencio del decir veraz oracular divino a causa de la falta cometida por el dios; a través del
clamor del decir veraz humano (clamor de la imprecacién o de la confesién, de la confidencia), hasta la
enunciacién del dios racional, de un decir veraz que instaura el orden donde la palabra que manda podra
ser una palabra de verdad y justicia, una palabra libre, una parresia, segin 16n de Euripides (EGSO,
2009: p. 160).

En este recodo de su investigacion, Foucault ahondo en la estructura y la significacion
del polisémico término ‘Parrhesia’. A todas luces, ‘isegoria’ 0 igualdad de derecho a la
palabra y ‘parrhesia’ iban de la mano en el &mbito politico. Y ambos conceptos -a su vez- se
ligaban a ‘eleutheria’, libertad, y, por ende, a ‘isonomia’ 0 igualdad ante la ley. Se trataba de
cuatro prerrogativas o atributos de la maltrecha democracia de esa época, segun Polibio.
Foucault capto los hilos conductores en estas obras clasicas: la Parresia, la libertad de tomar
la palabra y el hablar franco. De ello, surgieron rituales de verdad, de veridiccion o derecho
a hablar la verdad, que superaba el descubrimiento de la verdad por investigacidn o pesquisa

como en Edipo rey de Séfocles.

El decir veraz parresiastico siempre estuvo acechado por un doble de sombras:
mentiras, cegueras e ilusiones. Este complejo proceso siempre implicaba develar la verdad
hasta el limite de las tres actitudes mencionadas: la imprecacion, la confesion y la veridiccion,
actitud ultima que se convertia en una forma de consagracion (EGSO, p. 165). Pero la
Parresia superaba a las anteriores y marcaba diferencia, perfeccionandolas segun Euripides.

Era una practica humana, un derecho humano y un riesgo de indole politico-estatutaria, que
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se tornaba actitud judicial, y a la postre, obra de caracter moral. Luego, aparecia unatrilogia
parresiastica, pero el enfoque foucaultiano resaltd, en este contexto, la Parresia politica,
planteando la circularidad entre democracia y Parresia, ésta como su punto de anclaje. Ella,
en efecto, debia ser un rasgo caracteristico de la democracia. ‘Parresia-democracia’ se exigian
correlativamente como en simbiosis, lo cual no lo vemos en la decadente actualidad politica.
Esto lo mostrd Euripides en Las suplicantes. Para €l, el régimen politico fluctta entre los
impotentes, los sabios y poderosos. Tal era su ‘dynamis’ dentro de una estructura agonistica,
esto es, de lucha o lidia incesante donde se producian la ‘politeia’ y la ‘dynasteia’ (de ‘juegos
politicos’, ‘dinastica del saber’y ‘estrategias de poder’ hablara Foucault, EGSO, p. 172). Y,
en ese contexto, por supuesto se insertaba el ‘éthos’. La parresia actuaba como bisagra entre
lo que correspondia a la ‘politeia’ y a la ‘dynasteia’; la primera definia y garantizaba el lugar
de la Parresia (EGSO, p. 172 / Ideograma No. 5 de Castro-Gomez, capitulo 4), determinando
las relaciones de poder inmanentes a una sociedad. Asi, Foucault realiz6 una genealogia de

la politica.

En esta encrucijada tematica, el fildsofo delined otras cuatro connotaciones del término
Parresia, a la luz de otras tragedias de Euripides: el parresiasta era el limitante del poder de
los amos (Las fenicias); la imposibilidad de hablar significaba esclavitud, lo cual implicaba
una cualificacion personal (Hipdlito); la alternativa del servidor (Las bacantes), dentro de un
pacto parresiastico entre poderoso y subdito; era una muestra de ‘andreia’, fortaleza moral o
valentia personal y civica (Orestes, verso 866; EGSO, p. 176). Al margen de estas acepciones,
la palabra se volvia doble y diplomatica, escenario donde germinaban la adulacion
(‘kolakeia’) y la mordaza: “Siempre sometido a los poderosos, habld con palabras dobles
(dikhémytha)”, se dice en Orestes (versos 889-890, Nota No. 18, EGSO, p. 178). Tal era el
drama de la ‘Parrhesia’, cuando se degradaba a ‘amathés’ 0 el no ajustarse a la verdad,
contexto donde prevalecian el halago, la retérica vacua y la pasion o interés personal. Por el
contrario, ‘akéraios’ 0 probidad y ‘xynetos’, acepcion de prudencia, eran atributos de la
auténtica Parresia. Efectivamente, prudencia, integridad y coraje constituian el tripode
parresiastico de implicaciones sociopoliticas. De ahi que no faltaba una pseudoparresia
degradada y vendida al poder.
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Aqui sobresale la exhaustiva investigacion parresiastica de Foucault, reivindicada de
manera original y ‘prof-ética’. Para tal efecto, el autor propuso el rectangulo constitutivo de
la ‘Parrhesia’, resaltando cuatro vértices: democracia con libertad de opinion y participacion,
el polo del ascendiente, el decir veraz y/o un discurso de verdad (‘Logos ), y el vértice moral
(el coraje y valor en la lucha)... Respectivamente, para Foucault “estos vértices:
constitucional o juridico, vértice del juego politico, vértice de la verdad y vértice del coraje,
constituyen a mi juicio la parresia” (EGSO, p. 184). Era preciso entonces velar por el buen
funcionamiento de la Parresia. Tucidides y Pericles aportaron sus talentos a este cometido en
su indole politica, aunque el segundo aplicé el ostracismo al primero. Aspiraban ellos a la
articulacion de ‘Politeia’ y ‘Parrhesia’ en el circuito de esta Gltima, abierto a la democracia.
Tucidides -apunt6 Foucault- encarné “esa inversion valerosa del hombre que decia la verdad
cuando los otros rompian el pacto parresiastico que él habia suscrito, caracteristica de quien
comprendia el verdadero sentido de la Parresia en la democracia, inmune a la corrupcion”
(EGSO, p. 189). Este historiador se convirtio en el prototipo del parresiasta insobornable en
cuanto poseia el discurso verdadero y lo practicaba para dirigir la ciudad. De hecho, asumio
tres condiciones: ver la verdad, ser capaz de decirla y estar consagrado a ella, moralmente
seguro e integro. Sumatoria plasmada en la Parresia propia de saber, ser capaz de decir la
verdad, estar consagrado al interés politico y no ser corrupto. Por su parte, amenazado por
los atenienses, Pericles planted la teoria del ajuste conveniente entre la democracia y la
auténtica Parresia como el decir veraz. Alli radico la diferenciacion entre los dos, que los

termind distanciando por causa de quien ostentaba el poder, en esta coyuntura Pericles.

Asimismo, existen textos del sofista Isdcrates, Sobre la paz §3, 5, 14, y de Demdstenes,
Filipica Ill, donde se afianza este criterio: “El parresiasta valeroso que se opone a lo que
piensa la mayoria padece el exilio y el castigo” (EGSO, pp. 191-193). Efectivamente,
Isbcrates demostré que en la democracia no habia libertad de expresion, puesto que se
presentaba con frecuencia un divorcio entre Parresia y democracia porque primaba el
discurso de los aduladores y su demagogia: “La gente se complacia mas en escuchar a quienes
los exhortaban a la guerra que a quienes les daban consejos de paz” (EGSO, p. 193). Tal era
un ejemplo palpable de la ‘mala parresia’. EI mal parresiasta representaba la opinion publica
comin y la mediocre mayoria (‘mediocracia’ la denomind José Ingenieros). Esos

pseudoparresiastas preferian el propio éxito halagando las opiniones del vulgo. “Que todoel
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mundo pueda hablar no significa que todo el mundo pueda decir la verdad”, puntualiz6
Foucault (EGSO, p. 194), porque solo algunos pueden decir la verdad y la auténtica
democracia s6lo puede subsistir gracias al discurso verdadero, con frecuencia reducido al
silencio. En tiempos actuales en que la democracia se ve reducida al reparto burocratico y
clientelista del poder, adquiere vigencia la cuestion del discurso verdadero y/o parresiastico,
en medio de paradojas que tienden a desencadenar aporias: la democracia lo hace posible,
pero a la vez amenaza sin cesar tal discurso verdadero. Implementando la ontologia del
presente foucaultiana, percibimos hoy, en cualquier &mbito, un vacio de la Parresia en las
esferas de la vida humana, cuyo diagndstico implica —usando lenguaje médico como el

foucaultiano- ‘pronostico reservado’ y reclama ‘cuidados intensivos’.

Por otra parte, Foucault experimentd la necesidad de deslindar y desglosar una Parresia
candnica —entendida como libertad de palabra-, y otra, propiamente politica. Asi, la primera
se entiende como decir efectivamente lo que pensamos (franca profesién de verdad). Libertad
de expresion que se vuelve un problema politico, técnico e historico. Esta insiste en la
interrelacion ‘isegoria—parrhesia’: derecho a tomar la palabra politica. La plenitud de ambas
era la profesion de la verdad, por lo cual Foucault concluyd: “una asamblea politica deberia
escuchar mucho mas a quienes hablan contra su parecer que a quienes no hacen sino repetir
lo que ella piensa” (EGSO, p. 201). Aqui vemos la irrupcion de la alteridad en tanto apertura
alo otro, lo diferente e incluso disidente, que viene a entronizar el valioso ‘impensar’ -y abrir
a la postre la puerta hacia la ‘Heterotopia -, dado que el pensar siempre estuvo circunscrito
alo mismo. Al respecto, nos recuerda el ejemplo de Platén -citado por Plutarco-, quien, como
maestro de Dionisio el Joven, debia aliarse a Dion de Siracusa y enfrentarse los dos a la
tirania y hacer asi audazmente uso de la Parresia. Por esto, Platén recibié amenazas de
muerte que incluyeron un complot para matarlo. Se present6 entonces un problema politico,

historico y filosofico al mismo tiempo.

Por tanto, la Parresia asumié desde el principio el rol de ser un espacio politico,
mediante una palabra que decia la verdad y, finalmente, estaba en juego el ascendiente de
quien proclamaba esa verdad. Otro rol era el riesgo asumido por el Platon parresiasta.
Desafortunadamente, tanto Dién como Dionisio sucumbiran por causa de la tirania, el

primero asesinado como victima parresiastica, y el segundo, después derrocado. De ahi que
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Foucault consideré que de cinco a siete siglos del pensamiento filosofico antiguo -las
escuelas grecorromanas-, podian considerarse desde esta Optica de la Parresia: su practica
necesaria fue ambigua de acuerdo con las circunstancias, al desdoblarse en actos politicos,
mientras ella adoptaba un rol psicagdgico de dirigir y guiar el alma de las personas,
connotacién asumida por Platon que como filésofo-parresiasta se atrevio a decir la verdad en

la escena politica.

Por consiguiente, se problematiz6 la practica de la Parresia como situacion ineludible
en todos los regimenes politicos o ‘politeias’. Segun Foucault, en este contexto surgieron los
cuatro grandes problemas del pensamiento politico antiguo formulados por Platon. Por eso,
se plante6 la importancia de sostener la Parresia como ‘techné’, ‘mathesis’y ‘askésis’, dentro
de la encrucijada platdnica que constituyd, a todas luces, toda una genealogia de la politica.
De hecho, puede leerse toda la obra de Platdn en esta clave de ‘verdad-politica’, por ejemplo,
en Gorgias y La Republica (VIII, §8555b-557a-b). En efecto, él pretendié reunificar el
binomio ‘Eleutheria—Parrhesia’. “esta Gltima no es el elemento de constitucion de una
opinién comun, sino la garantia de que cada uno sera para si mismo su propia autonomia,
autodeterminacion o autarquia” (EGSO, p. 210). Libertad-Verdad se reencuentran y reclaman
el ‘Logos alethés’ —discurso de verdad- porque “un mal juego de la parresia en la polis
produce la anomia o anarquia propia de la mala democracia” (EGSO, p. 211). Reflexiones
también muy pertinentes hoy para una ontologia critica del presente, columna vertebral del

constructo foucaultiano.

Segun esta perspectiva, la nocidn genuina de Parresia asumi6 un papel fundamental,
en cuanto que la esencia del mal -en la doble descripcion de la ciudad y del hombre
democratico-, es la falta del discurso verdadero en el ascendiente al que este ultimo tiene
derecho. Pero tendio6 a desdoblarse en dos direcciones: la civico-politica y la individual, como
en un doble escalonamiento. El rey Ciro intentd una armonizacién sobre la base del justo
medio —mesotes -, entre libertad (“‘eleutheria’), amistad (‘philia’) y comunidad — ‘koinonia -
, que limitaba la Parresia a los més capaces (‘aristocracia’). Esto favorecio la autocracia. De
hecho, “la parresia era la forma mas manifiesta de todo un proceso que garantizaba —segun
Platon- el funcionamiento adecuado del imperio (...) Esta libertad de palabra se constituy6

en la forma concreta de la libertad en la autarquia” (EGSO, p. 215). La Parresia, por tanto, se
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convirtié en una necesidad para la vida individual —en cuerpo y alma- para “‘un hombre audaz
que, al poner la franqueza [parresia] por encima de todo, proclamaba lo que creia mejor para
la ciudad y los ciudadanos, diciendo ‘no’ a las pasiones y so6lo siguiendo la voz exclusiva de
larazon” (Las Leyes, 8835, cit. EGSO, p. 216). Asi, se presentd un lazo fundamental entre la
organizacion de la ciudad y la verdad. Pero, para esto faltaba “un Hombre” -al estilo de
Didgenes ‘el Cinico’- que pudiese asumir el rol de parresiasta mas alla del &mbito politico,
en un plano integral como guia de las almas, lo cual evidenciaba que la verdad podia
transmitirse de un alma a otra, hasta que la Parresia alcanzé aspectos insospechados en los
textos de Platon, “no ya sélo como accion politica a ejercer sobre el cuerpo de la polis, sino
sobre el alma de los individuos, surgiendo como el problema de la accion filosofica
propiamente dicha (...) La parresia puede desplegarse en cuanto uno es filésofo y a partir de
la filosofia” (EGSO, p. 218).

A rengldn seguido, Foucault analizo las Cartas VI-VIII de Platén y su rol de enunciador
de la verdad en el campo de la politica griega. En efecto, la Academia consideraba que la
actividad filosofica podia ser un foco de reflexion sobre la politica, incluso de intervencién
politica. Paraeste griego, la Parresia no se redujo al marco de la democracia, pues el problema
parresiastico estaba subyacente en todo. Comprometia al filésofo y su decir veraz como
consejero. En la Carta VII, Platon mostré el rol de asesor politico de un tirano, cuando su
discipulo Dion fue asesinado. El filésofo viajo a Sicilia y escribid en ella su “autobiografia
politica” (EGSO, p. 226). Se tratd del transito del elitista régimen de los Treinta a la
democracia. Pero Platon se sintié decepcionado de la violencia del régimen autoritario y de
las detenciones arbitrarias. Su maestro Sécrates habia dado el ejemplo extremo de resistencia
filosofica a un poder politico como “paradigma de parresia hasta convertirse en emblema
historico de la actitud filosofica frente al poder: la resistencia individual del filésofo” (EGSO,
pp. 226-227). Pero Dion fue detenido y ejecutado miserablemente. A todas luces, dos
experiencias politicas negativas para Platon fueron la oligarquia y la democracia. Pero
llegaria el ‘kairés’ o la oportunidad propicia a la Parresia en cabeza de fildsofos

comprometidos politicamente:

La parresia o decir veraz en el orden de la politica, solo puede fundarse en la filosofia porque el decir
veraz politico no puede ser realmente mas que el decir veraz filoséfico. (...) Ese derecho absoluto de la
filosofia sobre el discurso politico es indudablemente central en esta concepcion de Platdn, como lo
afirma él en su Carta VII: ‘Los males no cesardn para los hombres mientras la raza de los puros y
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auténticos filosofos no llegue al poder o los jefes de la ciudad —por una gracia divina- no se pongan
verdaderamente a filosofar’ (EGSO, 2009: p. 228, cursivas nuestras).

Ahora bien, Platon también sofié en clave utopica, y con Foucault, diriamos
heterotdpica, la posibilidad de ‘politicos-filosofos’: Marco Aurelio a su manera estoica la
encarnara, si bien nunca ha sido facil la relacion poder-filosofia. “Para Platon esa union del
ejercicio de la filosofia y el poder era la Gnica manera en su época de hacer actuar el decir
veraz en el orden de la politica” (LGSO, p. 229). Tal fue su compromiso al tratar de formar
y orientar al mencionado Dionisio el Joven. De hecho, ése fue su ‘ergon’ 0 accion. Muy
eficientemente, Platon logré armonizar el ‘logos’ y el ‘ergon’, los dichos y los hechos, el
discurso y el acto, encarnando la filosofia en la politica que censuraba ‘la verba hueca’ con
energia ¢ insistia en “poner manos a la obra” (Carta VII, §328b-c, EGSO, p. 230, Nota No.
14) y lanzarse a la accion. Se tratd, en efecto, del paso de la ‘mdthesis” a la ‘askésis’, puesto

que

La filosofia esta llamada a ser un modo de vida, una manera de ser, dentro de una relacién préctica
consigo mismo, mediante la cual uno se forja y trabaja sobre si; tanto si aborda el problema de si mismo
o el de la ciudad, no puede conformarse con ser logos y nada mas —ser el que dice la verdad-, sino ser
alguien que participa y se compromete con la accion (ergon). Ser el consejero real de un politico real en
las decisiones politicas. Con su participacion directa —mediante la parresia- en el ejercicio de un arte de
gobernar, el logos filoséfico se convertira en ergon. Esto explica el compromiso de Platén con Di6n para
ilustrar la historia de la parresia y sus practicas (EGSO, 2009: pp. 230-231).

Con respecto al tema parresiastico —en este segundo curso de la trilogia final, EGSO-
hay mucho maés: para Foucault la Carta VII constituy6é un manifiesto politico, segun el cual,
Platon paso de la ‘philia’y el ‘logos’ al ‘ergon’ (8328b, EGSO, pp. 233-234). Asi era la tarea
filoséfica que remitia al Alcibiades I, donde Socrates planteaba el problema de la Parresia
en una situacién democratica. De ahi la condicion no sélo problematica sino dramatica de la
Parresia. Si Sdcrates se redujo a una practica parresiastica personal con Alcibiades, su
discipulo Platon ahora se abrid a la ‘politeia’. En ambos casos los protagonistas debian
hablar, decir la verdad con persuasion y gobernar el alma de los interlocutores, que de todas
maneras se convertia en “la tarea misma de la filosofia, consistente en no ser Unicamente
‘logos’ sino también ‘ergon’, porque el fildsofo no puede ser soélo discurso sino acciéon. Es lo
real de la filosofia” (EGSO, pp. 237-238).

Segun nuestro autor, urge “la voluntad de decir la verdad, el acto de veridiccion muy
particular y singular que se llama filosofia (...) Es la realidad del decir veraz filosofico” (id.).

Luego, en ultimas y en clave parresiastica, en esta sazon Foucault estaba identificando
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filosofia y Parresia. De hecho, éste es un hallazgo importante de nuestra investigacion. Desde
luego, “la veridiccion filosofica va a manifestarse como real al tener el coraje de dirigirse a
quien ejerce el poder” (EGSO, p. 239). Aunque luego Foucault atenud y matizo su afirmacion
diciendo que “la prueba de lo real que es la filosofia no estriba en su eficacia politica. Ella
debe decir la verdad sobre la verdad, la verdad de la verdad”, con todo y pleonasmo

hiperbdlico:

La filosofia es la actividad que consiste en hablar con veracidad, practicar la veridiccion con referencia
al poder; desde por lo menos dos milenios y medio (2500 afios) ése fue uno de los principios permanentes
de su realidad, [la parresia] o la veridiccion ejercida en el juego politico, real como veridiccion filosofica
y no mera verborrea vana, para que la filosofia no sea puro y simple discurso sino realidad (...) pero que
no apele a la violencia para derribar la ley de la patria al precio de proscripciones y masacres. Tal es la
primera condicién del ejercicio del discurso filoséfico como tarea y trabajo filos6ficos, ergon y realidad
(EGSO, 2009: pp. 240-241. Cf. La Republica, 1V, 8425e; Las Leyes, §720a).

Este proceso implica “un arte que toma en cuenta la vida entera, todo un régimen de
vida (...) El filésofo debe prescribir y persuadir al mismo tiempo, intervenir sobre la totalidad
de la politeia” (EGSO, pp. 242-243). Empero, el reto foucaultiano era que esta actitud
filoséfica generase escucha, captando la voluntad de los oyentes, pero oponiéndose a una
retdrica manierista. Porque, para Platon, “la filosofia es un género de vida en la sobriedad del
espiritu para hacerse inteligente y memorioso, que conduce a la practica” (EGSO, pp. 247-
248, Carta VII, 8340b-341a). La gramatica y la l6gica se traducian en una ‘pragmadatica’, en

un conjunto de practicas filosoficas que en esta tesis hemos denominado praxeologia.

La eleccion de la filosofia debe hacerse de una vez y para siempre, mantenerse hasta el final y no
interrumpirse hasta llegar a él (...) Consiste en que aun en la vida comin y corriente y en el transcurso
de las acciones que llevamos a cabo dia tras dia, utilicemos la filosofia, la pongamos en juego. Somos
filésofos hasta en nuestras acciones comunes y corrientes, y esta actitud se traduce en tres actitudes y
aptitudes: eumathés, aprendizaje con facilidad; mnemon, memoria o andmnesis de lo aprehendido, y
logizesthai dynatos, utilizar el razonamiento y aplicarlo para tomar la decision adecuada (EGSO, 2009:
p. 250).

Desafortunadamente, Alcibiades no pudo aprehender estos secretos tan especificos:

conocimiento y cuidado de si, conversion de la mirada y de si en la existencia diaria.

Ocuparse de si mismo, en primer lugar y ante todo, pues implica conocerse a si mismo, una conversion
de la mirada para dirigirla hacia su propia alma; en la contemplacién de su propia alma o la percepcion
del elemento divino de su propia alma para advertir los fundamentos de la justicia en su esencia y los
principios de un gobierno justo (...) Un camino filosofico indispensable para la accién politica: el retorno
de si a si: contemplacion del alma por si misma y de las realidades que pueden fundar una accion
politicamente justa en la practica y el trabajo asiduo de la vida cotidiana (...) Una conversion que se
define por una eleccion inicial, un camino (met-odos) y una aplicacion. Conversion de la decision en la
actividad de todos los dias (...) Esa es la practica misma de la filosofia y sus ejercicios del sujeto mismo
en la relacién consigo mismo, en el trabajo como actividad de si sobre si. La filosofia como el conjunto
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de las préacticas por medio de las cuales el sujeto se relaciona consigo mismo, se autoelabora, trabaja
sobre si mismo. El trabajo de si sobre si es lo real de la filosofia (EGSO, 2009: pp. 251-252).

Sobre estas bases que parecieran desbordar incluso al mismo Foucault —por causa de
sus no pocos descuidos en su vida individual-, se postulé una teoria del conocimiento. La
filosofia para Platon no podia formalizarse (reducirse a formulas, ‘mathémata’), Sino
encenderse en el alma y debia ser alimentada espiritualmente, segin explicité Foucault
(EGSO, pp. 255-256, Notas Nos. 4, 6). Pero eso no lo captaron Dionisio el Joven ni
Alcibiades; el primero, sucumbio a la tirania del poder. Ahi radicé el problema. Es poética la
expresion foucaultiana, incluso afin a metaforas evangélicas: “La alimentacion perpetua de
la filosofia por el aceite secreto del alma” (EGSO, p. 257, Carta VIl 8341b-342a). ‘Strictu
sensu’, Platon consideraba que la filosofia no podia ser ensefada: “La verdad brota de
improviso en el alma, como la luz mana de una chispa, y a continuacién crece por si misma”
(Carta VII, 8341b-d, Nota No. 11, cit. EGSO, pp. 257-258). Quizas Platon hubiese preferido
ser ‘agrafo’ como su maestro Socrates, pues, no creia que la filosofia pudiera ser escrita
simplemente. Y propuso cinco elementos cognitivos y epistémicos: el nombre —onéma -, 1a
definicién —‘logos -, la imagen —‘eidolon -, la ciencia —‘episteme’ u ‘orthé doxa - y espiritu
—‘nous -, que aprehende las cosas mediante un roce metafisico —#ribé -, una suerte de vision
que constituye propiamente la ‘quintaesencia’ (EGSO, p. 258). Se trata, por inferencia, de un

esbozo de la epistemologia platonica de la Parresia.

Abordadas asi las cosas, éste es el proceso gnoseologico que implica pasar del ‘logos’
al ‘ergon’: el conocimiento de la realidad en su ser mismo sélo puede alcanzarse por latribé
o roce vivencial. De lo contrario, nos quedamos sin comprehender nada de esta filosofia. Y
esto supuso para Foucault una “relacion laboriosa de si consigo que marca el advenimiento
de la filosofia, cuya realidad misma es la practica de si sobre si, y donde se evidencia el sujeto
occidental” (EGSO, p. 263). De ahi que las interpretaciones y criticas de Popper a Platon —

segun Foucault- son fantasiosas y se tornan desfasadas.

Es preciso recordar muy bien que el caracter serio de la filosofia esta en otra parte, no consiste endar
normas Yy leyes, sino en recordarles a los hombres sin cesar (a quienes quieren escuchar, porque la
filosofia s6lo debe su realidad a la escucha), que lo real mismo de la filosofia estara en las practicas que
uno ejerce sobre si mismo, précticas de conocimiento que nos rozan para ponernos finalmente en
presencia de la realidad del Ser mismo (...) Lo real de la filosofia esta en la relacién de si consigo, de su
ergon, su tarea y su realidad, como articulacion del problema del gobierno de si y el gobierno de los
otros (...) La historia o la genealogia del decir veraz en el campo politico demuestra que quien quiere
gobernar necesita filosofar, es decir, confrontarse con la realidad. (...) Y este doble vinculo —gobernar
con filosofia y confrontarse con la realidad- es una redefinicién de la filosofia como pragma, que implica
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la relacién con un guia, un ejercicio permanente de conocimiento, y una forma de conducta en la vida
comun y corriente (EGSO, 2009: pp. 264-265, véase la nota marginal*).

En consecuencia, Foucault retomd en este curso de su trilogia final (EGSO) la Parresia
en su connotacion politica. En este contexto —anotd- estamos “lejos de Maquiavelo,
Napoleén y Richelieu” (EGSO, p. 269). El experimenté “la necesidad de que la filosofia
afronte la politica”, a la luz de las Cartas VII-VIII de Platén. Histdricamente, en ese momento
se estaban enfrentando Dionisio y Didn, por lo cual se nos remite al estatus mismo de la
Parresia, corazén del problema. Platon diagnosticd el mal, persuadié y buscé los antidotos,
y propuso la modificacién completa del régimen de vida en sus ya reconocidas funciones
médicas. Las relaciones de poder habian degenerado de Dionisio el Viejo a Dionisio el Joven;
imperaba un sistema autocrético violento, si bien un rey como Ciro de Persia habia abierto
espacio a la Parresia como sefiala Jenofonte en su Ciropedia. De ahi que Platén orientara su

exhortacion hacia un virtuosismo insélito:

El trabajo sobre si mismo (apergazein = elaborar, perfeccionar) (...) armonia consigo mismo
(symphonos = sinfonia), ser maestro de si mismo (enkratés autos heautoa / Platén, Carta VII, 331d),
autodominio de los propios deseos, moderacion o templanza (sophrosyne), relacion de poder del
individuo sobre si mismo. (...) Practicar la filosofia como una formacion teérica, pero también moral de
los individuos: aunque Di6n esté muerto siendo justo y Dionisio esté vivo en su injusticia, es preciso
escoger el destino del primero y su modo de vida. ‘Siempre es mejor ser justo —aungque se sea
desafortunado-, que ser injusto —aunque se sea afortunado-* (Gorgias). Siempre habra que huir de la
injusticia, aunque parezca ser dichosa. Y siempre habra que preferir la justicia, aunque sea desdichada
(EGSO, 2009: pp. 278-282).

Es, pues, precisamente en estas condiciones que emerge la Parresia: “La formacion
moral de quienes gobiernan es indispensable para el buen gobierno de la ciudad,
privilegiando la relacion interna de los gobernantes consigo mismos (aidos = respeto por si
mismos, por la ciudad y por las leyes para que tal respeto sea reciproco por parte de los
gobernados)” (EGSO, pp. 283-284 / Carta VI de Platon, §335a, 337a-b y Gorgias §477b-c).

Entonces la Parresia sera su fruto maduro y

El papel del fildsofo no sera sélo el de consejero espectador, sino de colaborador con la reconstruccion
misma de la ciudad. Funcidn de parresiasta: platénica opinion con toda franqueza (egé peirasomai pase
parrhesia / Platén, Carta VIII, 354a). (...) Platén asumid, se dedicdé en verdad a una actividad
parresiastica: lo que dice, lo afirma en su propio nombre, lo que él piensa y cree, indole absolutamente
personal de la enunciacion (koinds logos, evocando al asesinado Dion, quien pagd con su vida su decir
veraz); (...) actualiza (kair0s), por tanto, su posicion, segin principios generales y constantes
(symboulé). Es un servicio (douleia y/o diakonia), un discurso de parrhesia persuasivo que se tensa entre
la referencia a principios generales y a circunstancias particulares (afronta la realidad: ergo gndsesthe,
piedra de toque de la experiencia), dirigiéndose a cada individuo y a cada una de las partes confrontadas,
a manera de arbitro (diaitetés). (...) El parresiasta asume rol de arbitro y de dietista; el discurso
parresiastico del filésofo lo sera para los hombres despiertos, cual mensajero divino que visita a los
hombres (2009: pp. 286-290, con parafrasis nuestra, cf. Notas marginales).
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He aqui la conclusion foucaultiana de esta clase, de la que podemos extraer inferencias

clave como que la Parresia no es reductible a ‘logos’, Sino mas a ‘ergon’:

La parresia es la actividad que Platén reivindica en la raiz de su labor de consejero, comprometiéndose
con su propio discurso; este discurso de verdad se radicaliza al convertirse en realidad politica, no es
solo logos, y tocando efectivamente el ergon de lo real, problemas muy importantes para el destino de
las relaciones entre filosofia y politica en el pensamiento occidental (EGSO, 2009: pp. 290-291).

Mas ain, el Ultimo Foucault present6 un sorpresivo viraje de la escuela platonica hacia
la Cinica en una contraposicion de dos polos: espiritualismo o idealismo subjetivista versus
materialismo u objetivismo, evocando la emblematica y testimonial figura de Didgenes ‘el
Cinico’ —retrotraida por Didgenes Laercio en su clésica obra Vidas y opiniones de los
filosofos ilustres-, y su Parresia filoséfica ante el poder politico: “;Soy un perro porque halago
a quienes me dan, ladro a quienes no me dan y muerdo a los malos!” (cit. EGSO, p. 295). Tal
era la libertad de este Hombre Cinico en sus paradigmaticas anécdotas anarquicas: por
ejemplo, al decirle frontalmente al emperador Filipo, padre de Alejandro Magno: “jSoy el
espia de tu avidez!” (cit. EGSO, p. 294). También cuando le dijo a este Ultimo —con inaudita
libertad de espiritu- que lo Unico que esperaba de él era que se apartara de la claraboya de su

tonel para que entrase el sol (id.)...

La parresia filosofica de Didgenes consiste esencialmente en mostrarse en su desnudez natural, al
margen de todas las convenciones y todas las leyes impuestas de manera artificial por la polis. Esta en
su modo mismo de vida y en su discurso insultante, de denuncia del poder, ante el cual se siente libre de
decir franca, insobornable e incluso violentamente lo que simplemente es, lo que es verdadero y lo que
es falso, lo que es justo y lo que es injusto. El decir veraz pasa al ser veraz filoséfico frente al ejercicio
del poder, de un modo incluso opuesto al estilo de Platon, éste mas de caracter pedagdgico. En el Cinismo
se presenta una accién politica parresiastica bajo la forma de la exterioridad, el desafio y la irrision (...)
La filosofia tiene que decir la verdad con respecto a la politica, como en la época contemporanea se
espera la veridiccion filoséfica, que sea capaz de decir la verdad con respecto a la accion politica, en
nombre de un andlisis critico. Para cualquier filosofia es esencial poder decir la verdad con referencia a
la politica, y para cualquier préactica politica es esencial mantener una relacién permanente con ese decir
veraz (EGSO, 2009: pp. 294-296).

Sobre la base de estos presupuestos, rematd Foucault: “Filosofia y politica deben estar
en una relacion, una correlacién, pero nunca en una coincidencia” (EGSO, p. 297).
Asimismo, debe tenerse en cuenta la coyuntura histérica y politica —pero no dejarse absorber
por ella-, pues Platon y Didgenes ‘el Cinico’ difirieron en que el primero consideraba que no
es la plaza publica sino el alma del principe el lugar de la interrelacion ‘filosofia-politica’
(EGSO, p. 299). Al respecto, vale mencionar la otra anécdota —aparte de las tres anécdotas
estelares citadas que marcan un hito sin precedentes en la filosofia- que evoca Didgenes

Laercio, esta vez entre Platon y Diogenes ‘el Cinico’ (para algunos apocrifa o referida a otro
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filésofo, pero aqui asignada a Platon y que permite confrontar dos polos de la Parresia):
‘Si hubieras sido mas cortés con Dionisio, no estarias obligado a comer lentejas’, habria dicho
Platén a Didgenes. A lo cual Didgenes replicéd a Platon: €Y si tu te hubieses acostumbrado a
comer lentejas, no habrias sido esclavo de Dionisio!” ” (Laercio, VI, 28; cit. EGSO, p. 300).
Caustico retruécano. Pareciera que se trata de dos modalidades antagonicas de Parresia —las

de Platon y Didgenes-, aunque complementarias, necesarias y carismaticas ambas:

Desde la historia de las lentejas entre Platon y Didgenes, he aqui el problema de las relaciones entre
filosofia y politica en Occidente (...) Es una cuestion de identidad entre el modo de ser del sujeto que
filosofa y el modo de ser del sujeto que practica la politica (...) El alma del principe debe poder
gobernarse verdaderamente segln la filosofia verdadera, para poder gobernar a los otros segin una
politica justa (EGSO, 2009: pp. 301, 303).

Asi dirimio nuestro filésofo el problema que dio titulo a este curso del College de
France: El gobierno de si y de los otros. Acoto6 que el estoico Marco Aurelio fue ese prototipo
platonico del ‘rey-filosofo’, pero como modelo de interseccion y no de coincidencia entre
filosofia y politica. Por su parte, Didgenes ‘el Cinico’ sera el anti-tipo desde su posicion
marginal del ‘no-poder’: “El hilo conductor que elegi para este curso 1983 es la compleja
nocion de Parresia sobre la base de dos principios: el del libre acceso de todos a la palabra
—por un lado-, y el de la franqueza con que se dice todo (...) Se trata de la obligacion de decir

la verdad, que va acompafiada del peligro que entrafia atreverse a decirla” (EGSO, p. 305).

En consecuencia, nos atrevemos a afirmar que el siguiente parrafo es un epigrafe
determinante del Ultimo Foucault, que a su vez corrobora la hipotesis y la tesis de este
trabajo. En efecto:

La parresia funda la democracia y la democracia es el &mbito de la parresia (...) supone, implica el
ejercicio de cierto ascendiente politico ejercido por unos sobre otros (...) Tuvo lugar dentro de un campo
agonistico. (...) Tanto los soberanos como el pueblo necesitan de la parresia, que aparece como una
funcién necesaria y universal, en el campo de la politica, cualquiera sea la politeia de que se trate, y éste
serfa un primer desplazamiento que ella sufre. (...) La parresia se asigha una doble tarea en cuanto debe
dirigirse al menos tanto a los individuos como a la colectividad, la polis, y al gobierno de si para luego
gobernar a los otros. Se trata de una nocién politica y de un problema filoséfico moral [ético]. El primero
es filosofico-politico, en tanto que el segundo es filosofico-moral. Este es el tercer desplazamiento: de
su blanco. Y su cuarto desplazamiento es guiar a las almas de quienes gobiernan, y dara origen a la gran
division entre la filosofia y la retérica, relevante también durante ocho siglos (...) La filosofia se
presentard como la Unica préctica de lenguaje que es capaz de responder a esas nuevas exigencias de la
parresia (EGSO, 2009: pp. 306-307, 309-310).

A la luz de estas consideraciones foucaultianas, la Parresia se convirtid, y continla

tornadndose —a nuestro modo de ver- en un ‘proto-filosofema’; el primer problema filos6fico
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como es atreverse a expresar verdades, en plural —criticas y especificas-, no tanto en sentido

singular y universal:

La filosofia, en contraste con la retérica, sera la Unica capaz de distinguir lo verdadero de lo falso. La
parresia debe expulsar sin cesar a su propio doble de sombra. (...) La filosofia va a presentarse como
poseedora del monopolio de la parresia, como psicagogia o guia del alma y paideia filosofica (...) Se
convertira en una vision desde arriba de algunos de los aspectos principales del pensamiento antiguo,
hasta el desarrollo del cristianismo (EGSO, 2009: pp. 311).

Asi y todo, Cornelio Tacito postulard el lugar y las condiciones de la ‘Parrhesia’.
Efectivamente, destaco las interrelaciones ‘verdad-coraje—ética’ (EGSO, p. 312). Por el
contrario, Luciano de Samosata, como una especie de neo-sofista satirizo a los fil6sofos en
Los filésofos en subasta y en La feria de las existencias. De hecho, su personaje fue
‘Parresiades’ 0 el hombre de la Parresia, mediante el cual se designé a si mismo como el
enunciador de la verdad resaltando cinco jueces auxiliares de la filosofia: la virtud —Areté -
, la justicia —‘Dikaiosyne’-, la templanza o moderacion —‘Sophrosyne’-, la cultura o
formacion integral —* Paideia -, y la verdad — Alétheia-. Pero, a esta Ultima, se afiadieron
luego dos comparieras: la libertad —Eleutheria’-, y el decir veraz y audaz —* Parrhesia ’-.
Algunos adicionaron posteriormente la argumentacion disputativa —Elenkhos -, y el elogio
—‘Epideixis -. ;| De cinco a nueve? Tenemos, pues, incluidas en esta enumeracion las cuatro
virtudes cardinales o morales, que contrarrestan las faltas capitales: soberbia, avaricia, ira,
gula, lujuria, pereza y envidia -como las catalog6 el monje-papa Gregorio Magno-, y pasaron
después a la tradicion cristiana. ‘Parresiades alethinos’ = ‘el Hombre de la Verdad’; Luciano
fue su protagonista que se declar0 ‘ Philaléthes’ 0 ‘amigo de la verdad’, ‘ Philokalos’ 0 ‘amigo
de la belleza’, y ‘Philaploikos’ o ‘amigo de la simplicidad’. “Una vez me di cuenta de la
mentira y la impudicia, me refugié en tu santuario, Filosofia, para pasar alli el resto de mis
dias, como un hombre que se apresura a salir de la tempestad y el tumulto de las olas para
arribar a la calma del puerto” (Luciano, El Pescador o Los resucitados, cit. EGSO, p. 314,
Nota No. 5).

La Parresia se consolidd una vez mas, asi, como antidoto de la retorica y de la
adulacion (‘kolakeia’), discurso de verdad no convencional, superando las ideologias de su
tiempo. En ultimas, Foucault apunt6 hacia una historia de las “ontologias de la veridiccion”
en tanto ‘éthos’. Por eso nos remitid a la “Parresia fundacional de Socrates”, lo que se

aventurd a practicar y mas peligroso le resultd ejercer como punto de conflicto agudo, de
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vida o muerte, plasmada en la Apologia, texto el mas trascendente porque se referia a la
muerte de Socrates. Vemos la respuesta a sus acusadores: fue la persona que decia la verdad
siempre con prescindencia del arte linguistico formal; se presenté como el Hombre del decir
veraz al margen de toda ‘techné’ sofisticada, no habiéndose alineado en ninguna de las
facciones politicas de su época. Incluso se sintié extranjero en su propia tierra, alguien sin
poder humano alguno, un réprobo o proscrito. Se atrevio a expresar exactamente lo que
pensaba, mediante un acto de confianza o pacto entre él mismo y lo que decia, expresando
su fidelidad, su fe en la verdad que por su unidad se convertia en Parresia. Segun Socrates y
Platon, se trataba de tres prerrogativas muy fuertemente ligadas entre si, “sin adornos de
vocabulario ni estilo porque tenia confianza en la justicia de lo que habia dicho” (EGSO, p.
320). Tal fue su supremo ‘criterio de verdad’ 0 ‘Logos étymos’, de donde procede el vocablo
‘etimologia’ (Fedro 8243a, cit. EGSO, p. 321, Nota No. 14). De hecho, su consigna era la
relacion primigenia con la verdad, con lo esencial (‘ousia’), lo real, sin artificio, lenguaje
desnudo de todo ornamento. Sobre lo cual insistio en la resignificacion de la palabra en toda

su verdad:

Este es a mi criterio uno de los rasgos mas fundamentales del lenguaje filosofico, como modo de ser
(éthos) en contraste con el discurso retdrico. EI étymos es despojado y simple, conforme al movimiento
mismo del pensamiento, adecuado para aquello a lo que se refiere, conforme a lo que piensa y cree quien
lo pronuncia. El logos étymos es el punto de unién entre la alétheia que se expresa y la pistis (la creencia
o fe). Esto es lo que permite dirigirse al alma del otro, el lenguaje filos6fico carecerd de esos artificios,
y dird la verdad de lo real y revelard a la vez el alma de quien lo pronuncia, lo que piensa quien lo
pronuncia. (...) Relacion con el sujeto hablante més que con el destinatario, en oposicion al lenguaje
retorico. Asi fue el decir veraz filoséfico en la Apologia de Sécrates (EGSO, 2009: pp. 321-322).

A decir verdad, éste fue el papel politico desempefiado por Socrates, quien arriesgo su
vida. Se opuso a la mayoria so pena de ser castigado, siguiendo su ‘ddimon’, que le aconsejo
“no mezclarse en politica (...) Se neg6 a hacer lo que queria la mayoria, y lo que procuraban
imponerle los dictadores”, coment6 al respecto Foucault (EGSO, p. 323). No se mostrd
dispuesto a aceptar la ilegitimidad establecida, mantuvo su autodeterminacién y no transo
con la farsa pseudopolitica: “prefiri6 volver lisa y llanamente a su casa, en vez de ejecutar
una orden ilegal” (EGSO, p. 324). Se situé al margen del juego del poder y su régimen -
aunque lo intentaron catalogar de ‘pritane’ 0 magistrado, tardio y adulador titulo que le
asignaron los ‘Treinta Tiranos’- de partidos, facciones y de la oligarquia. Su funcion
veredictiva aparecié transparente, maxime cuando exclamo: “iSin discusion, hice ver

claramente, no con palabras sino con hechos, que la muerte —con el perdén de vosotros-, no
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me inquietaba en lo mas minimo!” (Apologia 832c-d, cit. EGSO, p. 324).Y aceptd —sin

miramientos humanos-arriesgar su misma vida:

Se trata de una parresia ejercida como un poder politico directo, ascendiente que se gana sobre los
otros, poniéndose en primera fila (con expresion de 16n de Euripides). Esa intervencion politica
voluntaria por la cual el hombre, el parresiasta, intenta conquistar cierto ascendiente sobre los demés
para decir la verdad, es politica, no filosofia. (...) Sécrates tiene que desempefiar un papel de parresiasta
a costa de su vida misma (...) Pero la inquietud, la preocupacion, el cuidado por lo que é1 mismo es,
provocara la irrupcién de una verdad como ciudadano con respecto a un poder tiranico o despético(...)
El filosofo debe decir ‘no’, tiene que ser parresiasta, evitar ser el agente de la injusticia. Su actividad
politica directa —parresia socrética- es negativa y personal; renuncia a todo (...) La cuestion de la filosofia
no es la politica en si, sino la cuestion del sujeto en la politica. (...) He arriesgado la vida (ergo), y no el
logo, no por el discurso sino en los hechos (ESO, 2009: pp. 325-326).

Saocrates insistio: “Voy a darles fuertes pruebas de lo que sostengo, no pruebas verbales

sino aquéllas a las que hacen caso: hechos” (Apologia, 832a, Nota No. 21, cit. EGSO, p. 327).

Evidencias no por el discurso, ‘logos’, sino por la accion, ‘ergon’. Voto contra la mayoria,

demostrando que

La parresia filosofica, tal como aparece en Socrates, no es directa, inmediatamente politica, sino
distanciada, que trata de la salvacion del sujeto actuante y no de la salvacion de la polis; aparece en las
cosas mismas, en las maneras de hacer y de ser. Es el problema de la actitud filoséfica. Ser agente de la
verdad, ser fildsofo, reivindicando para si el monopolio de la parresia, en su vida misma, un agente de
la verdad, la parresia como forma de vida y modo de comportamiento, hasta en la vestimenta misma del
filésofo, son elementos constitutivos de ese monopolio filoséfico que ella reclama para si (...) En
cambio, el filésofo es no sélo quien dice la verdad en su discurso (étimos), sino quien la dice, la
manifiesta, y es el individuo de la verdad en su manera de ser: es el filésofo parresiasta —distanciado con
respecto a la politica, ocupado mas en el sujeto que en la ciudad, y dedicado por Gltimo a manifestar la
verdad no sélo en lo que dice sino en lo que es (ergon mas que logos) (Epicteto, Platicas recogidas por
Arriano; passim en LHS; EGSO, 2009: pp. 327-328).

En la misma ocasion, Foucault reiterd, continuando el abordaje y desglosando la

Parresia socratica:

No consiste de ninguna manera en proponerse decir la verdad en el campo politico acercay a propdésito
de decisiones politicas, sino una funcién de ruptura con respecto a la actividad politica propiamente
dicha: ‘Cuando actiia un Hombre de valor, debe considerar unicamente si lo que hace es justo o no, si
se comporta como un hombre animoso o cobarde (...) Tiene a mi juicio el deber de persistir con firmeza
en él, sea cual fuere el riesgo, sin tener en cuenta ni la muerte posible ni ningin otro peligro, so pena
de sacrificar su honor’ (...) El filésofo debe cumplir un papel parresiastico, que no es el de intervenir
delante de la asamblea y que también es otra cosa que la mera negativa manifiesta y explicita a ser un
sujeto injusto. Es la tarea que él ha decidido llevar a cabo hasta el dltimo aliento, y a ella ha atado su
existencia; la tarea por la cual rechaza todo pago y toda retribucion (...) Por orden del propio dios o
daimon exhorta no a preocuparse por los honores, las riquezas o la gloria, sino a ocuparse de si mismo
(epiméleia heauton). Y ocuparse de si mismo es filosofar mediante el escrutinio, examen y prueba de lo
que se sabe y no se sabe; en eso consiste la parresia filosofica, que se identifica con la vida misma
(EGSO, 2009: pp. 329-330, Apologia 828b, 828d y 828e, cit. Foucault, Notas marginales Nos. 1, 2).

He aqui la Parresia filosofica socratica ‘sui generis’ y radical; “:Si me condenan a
y i

muerte, muy bien saben que se pasaran durmiendo el resto de la vida!” (EGSO, p. 331). En
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concreto, vigilar es una de sus prerrogativas inherentes como parresiasta. La fuerza de este
decir veraz estriba en su realidad del ser y no en su persuasion retérica, pues, el fondo
prevalece sobre la forma. En efecto, se constituye en una prueba de si mismo, tanto de quien
habla como de aquél a quien se habla. Asi las cosas, Foucault procedio a citar el Fedro (IV
parte, §258d): “El no pone en absoluto por un lado lo que seria el discurso racional y oral
(logos), y por otro el discurso escrito” (EGSO, p. 33, Nota No. 5). Platon habl6é de
‘logografia’ que hoy podriamos identificar con la ‘epistemografia’. Disciplinas que articulan
la expresion argumentativa y la forma escritural como profundizacion del ‘logos’ en tanto

coherente sumatoria de pensamiento, palabra y accion. Al respecto, aclara nuestropensador:

El trabajo de los logdgrafos no podia reducirse a una mercancia; es menester que quien habla o escribe
tenga un conocimiento de lo verdadero (to alethés) acerca de las cosas a las que se refiere (Fedro, 259,
260e, aludiendo a Socrates) (...) La retorica es justamente algo por completo indiferente a la verdad,
pues llega a pasar lo justo por injusto. Segin Fedro, quien habla debe conocer la verdad (alethés) y,
como consecuencia, su discurso serd bueno (...) Lo afirma Plutarco en sus Apotegmas: ‘No existe un
arte auténtico —étymos techné- ni lo habra, a menos que esté unido a la verdad —aneu tou alétheias-’
(EGSO, 2009: pp. 334-335, Nota No. 8).

Para Foucault, la ‘psicagogia’ 0 conduccion de las almas -ya mencionada por Platon,

junto a la dialéctica-, debe estar por encima de la retérica:

Hace falta esa funcion permanente de relacion con la verdad (...) Sécrates y Platon destacan que la
funcion de la verdad debe ser una funcién permanente a lo largo del discurso. El conocimiento del ser
por la dialéctica y el efecto del discurso sobre el ser del alma por la psicagogia estan ligados, y entonces
el alma podra acceder al conocimiento del Ser y en éste se conocera a si misma lo que ella es, el Ser
mismo. (...) Este es el ascenso a las realidades, el lazo existente entre el acceso a la verdad y la relacion
del alma consigo misma, a través del amor, una relacion tal que modifica esa alma y la hace capaz de
acceder a la verdad, el conocimiento de la verdad unido a la practica o la ascesis del alma sobre si misma,
una funcion constante. (...) Conocimiento de la verdad y practica del alma y, por ser a la vez dialéctico
y psicagogo, el fildsofo seré& verdaderamente el parresiasta, el Unico parresiasta. La filosofia es la étymos
techné, la técnica auténtica del discurso verdadero (...) un modo de ser filos6fico, ligado a la verdad del
Ser y a la préctica del alma, y que comporta la transformacion de ésta. Modo de ser logogréfico del
discurso retérico y auto-ascética del discurso filoséfico (EGSO, 2009: pp. 337, 339-341, citas marginales
Nos. 11, 15 y asteriscos del texto ***),

Segun esta perspectiva, ahora Foucault centrd su atencion en la funcién parresiastica
del filésofo a la luz del Gorgias de Platon. Después del momento pericleano de la Parresiay
del socréatico-platonico aparecieron matices en la préactica filos6fica como veridiccion:
desplazamientos de lugares y las formas de ejercicio parresiastico, trascendiendo la escena
politica que constituyen formas de la ‘Heterotopia’. Se trata, pues, de una derivacion de la
Parresia politica hacia la practica filosofica, produciendo una inflexién del discurso
filosofico. Efectivamente, la filosofia se convirtié en ‘otro’ lugar privilegiado y determinante

de la Parresia, despues de centrarse en la politica, pero con un plus al decir de Foucault.
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Surgi6 asi otro foco, restringiendo su campo, sus efectos y su problematica, al volverse mas
filoséfico como decir libre y valeroso de la verdad. Entonces se convirtid la filosofia en ‘hija

de la parresia’, y asi se consolido esta practica parresiastica filoséfica en la Antigiiedad.

Aristipo de Cirene fue otro parresiasta que también revel6 esta condicion ante el tirano
Dionisio. Segun Diogenes Laercio, al ser escupido por el déspota, permanecié impavido,
argumentando que, si los pescadores por un pez chico se empapaban, cuanto mas él que iba
tras de una ballena. Posteriormente, al ser interrogado sobre el beneficio que le habia aportado
la filosofia, respondié que poder hablar libremente a todo el mundo, pues, como forma de
vida, “la filosofia fue atravesada, penetrada y sostenida por la funcion parresiastica” (EGSO,
p. 348). De hecho, “la vida filosofica es una manifestacion de la verdad, un testimonio, de
principio a fin”” -anotd Flavio Filostrato en EI Ateniense (Cf. Vida de Apolonio de Tiana, Libro
V)-, presentando los habitos como ‘éthos” del filésofo de la Antigiedad-; escribi6 Filostrato
que se vivia filoséficamente, de fondo y de forma, a través del ‘éthos’, del ‘kairés’ de la
situacion y de la ensenanza de la verdad. “La filosofia también es parresia, a lo largo de toda
su historia en la cultura antigua, incluso en la insolencia cinica de la interpelacion de los
poderosos, bajo la forma de la diatriba lanzada directa o indirectamente a quienes ejercen el

poder, para criticar su manera de ejercerlo, como lo hizo Séneca con Neron” (EGSO, p. 348)

Y redonded Foucault su tematica: “La filosofia antigua fue una parresia en cuanto
interpelacion perpetua y dirigida —de manera colectiva o personal- a las personas o individuos
particulares, ya fuera bajo la forma de la predicacion cinica o estoica” (EGSO, p. 349). Tal
fue uno de los mas valiosos aportes innovadores de la postrera investigacion foucaultiana.
Aludié a la escuela de Epicteto como una suerte de sintesis filoséfica que saneaba el entorno
con sus Platicas o Diatribas, constituyendo todo un marco pedagdgico o didascalico -asi

como los epicureos-, para quienes el ‘decir veraz’ también era de suma importancia:

La filosofia antigua aparece como una especie de gran elaboracion de un proyecto general que
constituye la parresia como coraje de decir la verdad a los otros para encauzarlos en su propia conducta,
una préactica parresiastica que no es posible medirla con la vara de lo que ha sido la filosofia occidental
ulterior —de Descartes a Hegel, pasando por Kant y la filosofia occidental moderna-, de muy pocos puntos
en comun con la filosofia parresiastica (...) Esta filosofia antigua como libre interpelacion de la conducta
de los hombres por un decir veraz que aceptaba correr el riesgo de su propio peligro. Me parece que la
forma maés tipica de la filosofia antigua es su edad de oro en Epicteto (EGSO, 2009: pp. 350-351).
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En esta coyuntura Foucault citd la durea edad de Epicteto (Platicas, Libro I11, No. 22),
amodo de epitome de la gran historia de la filosofia antigua como Parresia, época que perfild
la funcion parresiastica: “el lugar donde el pensamiento cristiano y su ascetismo, la
predicacion cristiana, el decir veraz cristiano, van a poder precipitarse” (EGSO, p. 351), tema
de la Parresia cristiana que desarrollara felizmente en El coraje de la verdad. Segun Epicteto,
rescatador de los valores Cinicos, al asumir a Socrates y a Didgenes ‘el Cinico’ como sus
maestros mas cercanos, la filosofia se convierte en un modo de vida y manifestacion perpetua
de la verdad, que lo ha conducido a desprenderse de todo artificio y adorno, deseos y

pasiones.

‘El cinico se refugia en el reducto interior (aidos), en la relacion consigo mismo transparente en su
recamara interior (...) Es un explorador que anuncia la verdad, sin dejarse paralizar por el miedo ni
dejarse perturbar por las representaciones’ (Epicteto, Entretiens, 3, 22; 14-16, 24-25). (...) El cinico es
un hombre libre que no teme nada del exterior y asume la verdad en estado manifiesto. Para decir la
verdad esta dispuesto a dirigirse aun a los temibles poderosos, sin temor al peligro desastroso de perder
la vida si su decir veraz irrita a las personas a las que se dirige. (...) Para él, el enunciado de la verdad
jamas debe postergarse a causa de ninglin temor; y en esa misién audaz de anunciador de la verdad con
coraje, presta su mejor servicio a la humanidad entera (...) La ensefianza cristiana tomara el relevo de
esa funcion parresiéstica y despojaré poco a poco de ésta a la filosofia (EGSO, 2009: pp. 352-353).

Audaz esta afirmacion, que desgloso luego el pensador afirmando que el cristianismo
redefinio el ascetismo no ya a partir del dominio de si mismo sino de la renuncia al mundo vy,
por ende, cambiando profundamente el sentido parresiastico. Argumento discutible desde el
ambito de la teologia ascético-mistica, cuyo fondo profundo él desconocia: la gran funcién
parresiastica de la filosofia, después de regresar de la politica al hogar filoséfico, se transfirio
una segunda vez de éste a la teologia (pastoral cristiana) (Cf. EGSO, p. 353). El planteo,
ademas, que la filosofia moderna, a partir del siglo XVI, intent6 la recuperacién de la Parresia
como historia de las précticas de veridiccion, y propuso un problema medular: “;No es como
parresia que debe retomarse sin cesar, que la filosofia recomienza sin cesar?” (EGSO, p.
354). De hecho, esta pregunta apunta hacia lo central y ratifica la pertinencia e innovacion
de nuestro trabajo. “La filosofia se afirm6 de nuevo como parresia” (id.), atribuyendo al
mismo Descartes una funcion parresiastica de cara al escolasticismo medieval y sus
estructuras de poder. Pero esta funcion quedd en adelante en manos de la teologia, que a su
vez, de concesion en concesion, claudicd con aisladas excepciones. De todas maneras, “la

historia de la filosofia puede verse como movimiento de la Parresia y redistribucion de ella
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y su veridiccion, que podriamos llamar su fuerza ilocutoria o ilocucionaria” (EGSO, p. 355,

passim).

Mas aun, Foucault resalté tres aspectos de la filosofia antigua: la relacion correlativa,
si bien indirecta, entre Parresia filosofica y politica (EGSO, p. 356); su oposicion y exclusion
con respecto a la retorica en relacion permanente con la verdad; la relacion de la filosofia
con la accién sobre las almas, y la direccion y la conduccion del otro, como ‘psicagogia’

donde emerge la filosofia parresiastica, ya no encaminada al politico sino al discipulo.

La filosofia esta llamada, como una historia de la veridiccion en su forma parresiastica, a ser una
practica que, en la critica de la ilusion, del embuste, del engafio, de la adulacidn, encuentra su funcién
de verdad; encuentra a su vez en la transformacidn del sujeto por si mismo y por el otro el ejercicio de
su préactica; asi se sitla frente al desafio de constituirse como discurso verdadero —como ascesis- en
cuanto constitucion del sujeto por si mismo. (...) Esto constituye el ser moderno de la filosofia, que le
permitira recuperar el ser de la filosofia antigua. Si es posible adoptar esta perspectiva, se equivocaria la
filosofia cuando pretende limitarse a la politica, liberar o desalienar al sujeto, puesto que ella es una
exterioridad permanente y reacia llamada a ejercer perpetuamente su critica con referencia a lo que es
embuste, engafio e ilusion; aporta a la transformacion de la relacion consigo (...) De ahi la historia de la
parresia y la transferencia de la parresia politica a la parresia filoséfica, procurando formar el alma
humana (EGSO, 2009: pp. 358-359).

Colegimos entonces que el aporte de Foucault consistié en identificar la historia de la
filosofia con la historia de la veridiccion y de la Parresia, postulando a ésta como columna

vertebral del pensamiento filoséfico.

De ahi que culminase Foucault sus disertaciones recalcando la relacién ética de la
Parresia con el discipulo y el topico de la direccion de conciencia. En efecto, “la filosofia y,
por ende, la parresia post-antiguas que desembocan en el cristianismo apuntan a la
conduccion de las almas, meta que jamas puede alcanzar la retdrica (...) Inflexion de la
parresia en las interrelaciones del gobierno de si y de los otros” (EGSO, pp. 363-364). En
adelante, Foucault se dio a la tarea de indagar el cristianismo y sus practicas pastorales, sobre
todo la confesién y la penitencia, y luego esta Ultima en sus modalidades judicial y médica,
donde la practica penal convirtio el castigo en funcion terapéutica: aqui el decir la verdad
sobre si mismo, y ser castigado por otro como induccién a la transformacion de lo injusto en
justo. Asimismo, en estas pesquisas encontramos elementos pertinentes para mostrar su
aporte original y oportuno para una ‘critica de la razon violenta’, en tanto la verdad cauteriza
la mentira y fomenta la libertad. Por eso, “no sera en la retorica, en la falta judicial, en el
juego del delito, la confesion y el castigo donde podran llevarse a cabo las cosas” (EGSO,
pp. 368-369).[8]
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En este orden de ideas, la siguiente cita expone aspectos de la Parresia filoséfica ya

enunciados, tales como:

1 Las cualidades de la Parresia filoséfica y criterio de verdad: segin Foucault, la
verdad como ‘alétheia’ y ‘episteme’ €S un develamiento, de modo que trasciende una
analitica de la verdad (‘logos alethés’), implicando el coraje de la veracidad actitudinal, y

constituyendo la veridiccién filoséfica testimonial.

2. El ‘pacto parresiastico’. se trata de un elemento resaltado por Foucault a partir de
este segundo curso final (EGSO), que incluye la escucha, la prueba de las almas como piedra
de toque (‘bdsanos’), del sujeto consigo mismo, pero que siempre es vulnerable a la ruptura,

por tratarse de un ‘pacto de franqueza’, segun lo desarrollara en el tltimo curso (ECV).

3. El dialogo filoséfico y la interrelacion entre verdad y Parresia: ya hemosdeslindado

y desglosado en este capitulo ese diptico de connotaciones dialécticas ‘alétheia — parrhesia’.

4. El coraje parresiastico y la manifestacion de la verdad: convergen aqui la ‘aleturgia’
como produccidn de la verdad, y la corajuda Parresia como su expresion ya no teorética sino

en su indole mas practica:

La puesta en evidencia de la propia parresia filosofica (...) Socrates enumera tres operadores de verdad
de Calicles: saber (epistemen), benevolencia (éunoian) y franqueza (parrhesia), tres atributos que
presentan la homologia como criterio de verdad por la identidad del logos, porque hay sabios que no
quieren decir la verdad, mostrar la parrhesia (parrhesiazesthai), segiin Gorgias, (486d-487b) (...) El
pacto parresiastico de la prueba de las almas (basanos o piedra de toque, crisol del oro), para su
conduccion y conducta, (...) El modo de ser del discurso filoséfico y su forma de ligar el alma a la
verdad, el Ser y el Otro para ser el testigo de la verdad (...) decir con toda exactitud lo que se piensa sin
limites ni verglienza (aqui alcanza todo su sentido la palabra parrhesia), reflexion sobre lo que debe ser
el didlogo filoséfico hacia la direccion de conciencia y la teoria de la parresia, que tiende a superar el
admbito agonistico (de superioridad), y procurar la manifestacion de la autenticidad, de la realidad -
verdad del alma (...) Los tres elementos implican coraje parresidstico como ambito de produccion y
manifestacién de la verdad (EGSO, 2009: pp. 367, 369, 370, 371, 375, 377).

Asimismo, éste fue el plus de Socrates con el que termina este libro segundo de la

trilogia foucaultiana, al convertirse en:

El nacleo mismo del saber filoséfico, que actuaba mediante una anticipacion retrospectiva, lo que
pronto sera el proceso de Sdcrates y su muerte, y el coraje con que éste dira la verdad ante los jueces.
(...) Son tres dispositivos u operadores de verdad (episteme, eunoia, basanos), que culminan en la
parresia, y su unidad ya no sera la ciudad, sino el saber, la idea y la unidad misma del Ser. (...) La
parresia filosofica de Sdcrates liga al otro y actta en el dialogo entre el maestro y el discipulo mediante
un ascendiente. (EGSO, 2009: p. 378).
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Finalmente, en la descripcion recapituladora intitulada “Situacion del Curso” (apéndice
final), Gros afirmo que ahora este libro (EGSO) asume dimensiones éticas y politicas muy
relevantes, dentro de las cuales la Parresia ocupa un lugar primordial, “como hablar franco,
coraje de la verdad, en el marco de la direccion antigua de la existencia (...) paso coherente
del gobierno de si al gobierno de los otros, un nuevo punto de partida escandiendo o midiendo
en tres momentos el conjunto de su obra (veridiccion / gubernamentalidad / subjetivacion)”
(EGSO, pp. 380-381). A través de estos estudios sobre la Parresia, Foucault determiné su
propio lugar dentro de una herencia filosofica, problematizando el estatus de su misma
palabra y la definicion de su papel ‘sui generis’. Jamas habria de estar tanto “en la vertical
de si mismo” —segun expresion de Gros- como en esta candente tematica o ‘dramatica’
(EGSO, p. 382).

Se trata de una ‘Etica y Politica de la Parresia’ donde esta Gltima se caracteriza como
expresion publica arriesgada de una conviccién propia, osado hablar veraz. Si La
hermenéutica del sujeto se limité a la franqueza del maestro de existencia, como elogio de
una palabra transparente de caracter epicureo, aqui, EI gobierno de si y de los otros se refiere
mas al compromiso ontologico del sujeto en el acto de enunciacion, marcando la diferencia
con respecto a los ‘actos de habla’, si bien coincidiendo en algunos aspectos. Foucault
culminara su proceso en 1984 —ad portas’ de su muerte- con una problematizacion de la
Parresia propiamente ética, sintetizando asi las vertientes de las escuelas grecorromanas. En
este curso Il el énfasis fue mas autocratico que sociopolitico, segun el punto de vista de la

construccién de una relacion del sujeto consigo mismo:

La actividad filosofica no debe limitarse al solo discurso, sino someterse a la prueba de las préacticas,
los conflictos y los hechos. Lo real de la filosofia se encontrara en esa confrontacion activa con el poder.
Y su segunda realidad en una practica continua del alma. (...) La clave de la actitud politica personal de
un filésofo no hay que pedirla tanto a unas ideas, como si pudiese deducirse de éstas, sino a su filosofia
como vida, a su vida filoséfica, a su &thos (EGSO, 2009: pp. 386-387).[9]

Gros destaca sobremanera la exhaustiva investigacion de Foucault sobre la Parresia
(citaa Giuseppe Scarpat, Parrhesia: storia del termine et delle sue traduzioni in latino, 1964,
cit. EGSO, p. 388, Nota No. 31). Desde luego, este curso de 1983 no se limito a plantear el
problema del cuidado de los otros, después de haber desarrollado el afio anterior (1982), el
‘cuidado de si”; intentd comprender de qué forma el discurso filosofico occidental construye

una parte fundamental de su identidad en el pliegue de EIl gobierno de si y de los otros. Se
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trataba ahora de una nueva manera de hacer politica en funcién de las problematizaciones y
no de los dogmas. Por eso, afirm¢ y ratificd aqui con mucha claridad y serenidad, su relacion
con la filosofia como palabra de verdad, libre y valerosa, no tanto a partir de la base de una
reflexion sobre la propia historia filosofica, sino de una convocatoria circunscrita al presente.

Con razon, Gros rematd con broche de oro final:

Es punto de apertura de una filosofia propiamente moderna, en cuya tradicién él mismo queria
inscribirse. El estudio de la parresia antigua lo conduce a la descripcion paciente de un decir veraz
filoséfico, de una palabra viva que anuda la interpelacion valerosa al poder politico y la provocacion
ética, desde Pericles a Platon. (...) Llega a concluir que lo propio de la filosofia moderna —desde el cogito
cartesiano al sapere aude kantiano- consiste sin duda en una reactivacion de la estructura parresiastica.
Ese puente tendido por primera vez entre la filosofia antigua y la filosofia moderna puede por fin dar
acceso en Foucault a una determinacion metahistérica de la actividad filoséfica: es el hecho de ejercer
una palabra valerosa y libre que destaca continuamente en el juego politico la diferencia y el filo de un
decir veraz, y que aspira a perturbar y transformar el modo de ser de los sujetos (EGSO, 2009: pp. 393-
394).

A modo de hilo conductor y luego en calidad de columna vertebral, la Parresia
reorienta la filosofia moderna descaminada al perder el ‘decir veraz’y no poder transformar
el ser de los sujetos: ella es —con toda propiedad- el “otro modo de resubjetivacion”, como
da a entender Edgardo Castro (2011: p. 378).

Discourse and Truth: the problematization of Parrhesia at the University of California
and Berkeley 1983: una clave hermenéutica del Ultimo Foucault.

En esa parte que tiene que ver con la determinacion de coémo asegurar que
una afirmacion es verdadera, tenemos las raices de la gran tradicion de lafilosofia
occidental, a la que llamo la analitica de la verdad. Y, en la otra parte, relacionada
con la cuestién de la importancia de decir la verdad, de saber quién es capaz de
decir la verdad, y saber por qué debemos decir la verdad, tenemos las raices de lo
que podriamos denominar la tradicidn critica de Occidente.

Foucault, Discurso y verdad en la antigua Grecia (DVAG, 2004: p. 213); Discurso
y verdad: Conferencias sobre el coraje de decirlo todo, Grenoble, 1982 / Berkeley,
1983; 2017 (Presentacion de Edgardo Castro).

Este acépite constituyo la transcripcion de seis conferencias en la Universidad de California
pronunciadas por Foucault originalmente en inglés[10], traducida y publicada en castellano
por Felisa Santos en El Gltimo Foucault de Toméas Abraham, 2003, libro reeditado en 2012.
Nos parece un detalle significativo que este texto sobre la Parresia apareciese como primicia
en América Latina.[11] Asimismo, es relevante el estar situados entre octubre-noviembrede
1983, después del Curso de enero-marzo de 1983 en el Collége de France (EGSO); de ahi

gue argumentamos que este texto se convierte en un puente-bisagra hermenéutico del corpus

102


https://mail.google.com/mail/u/0/#_ftnref1
https://mail.google.com/mail/u/0/#_ftnref1

foucaultiano con relacion al ultimo Curso: El coraje de la verdad, ‘canto de cisne’ de cara a

su intempestiva muerte.

He aqui la estructuracion tematica de esta sintesis de la trilogia parresiastica de los

cursos: La hermenéutica del sujeto, EI gobierno de siy de los otros y El coraje de la verdad,

en la lengua original de estas conferencias de Foucault:

I) Discourse and Truth: 1) The meaning of the word Parrhesia: Parrhesia and
frankness; Parrhesia and Truth; Parrhesia and danger; Parrhesia and criticism,
Parrhesia and duty; 2) The evolution of the word Parrhesia: Parrhesia and rhetoric;

Parrhesia and politics; Parrhesia and Philosophy.

I1) Parrhesia in the Tragedies of Euripides: The Phoenician Women; Hippolytus; The
Bacchae; Electra; lon: Hermes’ Prologue, Apollo’s Silence; lon’s Parrhesiastic
Role; Creusa’s Parrhesiastic Role; Orestes; The problematization of Parrhesia in
Euripides.

I11) Parrhesia and the Crisis of Democratic Institutions.

IV) The Practice of Parrhesia: Socratic Parrhesia; The Practice of Parrhesia;
Parrhesia and Community Life: Epictetus; Parrhesia and Public Life: the Cynics;

Critical Preaching; Scandalous Behavior; Provocative Dialogue.

V) Techniques of Parrhesia: Seneca and evening examination; Annaeus Serenusand
general self-scrutiny; Epictetus and the Control of Representations; Conclusion of

Techniques of Parrhesia.

V1) Concluding remarks.

Juzgamos importante resefiar algunos elementos clave de este ciclo de conferencias. En

primer término, en el Tema | Foucault evoco fuentes etimoldgicas v literarias: Euripides,

Plutarco, Luciano de Samosata; filosoficas: Socrates, Plato, Stoics, Cynics, Epicureans;

incluso teoldgicas: Saint John Crisostomus, confirmando su ‘salto epistemologico’ del plano

filoséfico al teoldgico, que desarrollaremos como parte final del siguiente capitulo del trabajo
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(3). Asimismo, ¢l vinculo ‘Parresia-franqueza’ (veridiccion), ‘Parresia-verdad’; también
los temas a manera de dipticos: ‘Parresia-peligro, Parresia-critica y Parresia—deber’,

asumido este ultimo en su sentido positivo de compromiso.

Posteriormente, fue relevante la evolucion historica de la Parresia -Tema 1l-, que traz6
el autor: demarcacion de la retorica y la politica; interaccion Filosofia—Parresia. Se explayo
luego en las fuentes literarias para determinar el rol parresiastico de los personajes. Paso, en
medio de la aguda crisis de la democracia contemporanea, a la ‘Parrhesia’ -Tema IV- que
irrumpe como una nueva luz al remitirnos con el ejemplo de Socrates y Epicteto a la praxis
parresiastica circunscrita a la vida comunitaria, para centrarse después en la vida publica
encarnada en el Cinismo de Diogenes, que exhaustivamente desarrollara en el curso ultimo
del triptico final, su predicacién critica y su comportamiento, asi como sus dialogos con

Alejandro Magno, segun la citada version anecdotica de Didgenes Laercio.

Por otra parte, en estas ponencias, Foucault paso de la teoria a la técnica parresiastica
gue remite a Séneca y su examen de conciencia nocturno, y a su discipulo Annaeus Serenus
y su auto-escrutinio. Finalmente, realzo la figura de Epicteto y su practico control de las
representaciones. Las ‘observaciones finales’ recapitularon las implicaciones de la Parresia

sobre la base del binomio ‘ética-politica’.

En estas disertaciones hemos encontrado expresiones muy significativas y recurrentes,
que aparecen en los tres Cursos foucaultianos terminales de su problematizacién
parresiastica, dentro de la forma de abordar este tema, segun su enfoque genealdgico; a la
vez que las compaginamos con aspectos del método fenomenoldgico-hermenéutico que

hemos implementado para la presente investigacion.

Los topicos-clave foucaultianos afloran en este pormenorizado texto ratificando
nuestras hipétesis: la Parresia como propuesta constructiva plasmada en el ‘cuidado de si”—
‘the care of oneself, the care of the soul -, el ‘arte de vivir’ —the Art of Life’- y la ‘estética
de la existencia’ —*Existence’s aesthetic’-. A modo de comentario sobre este paradigmatico
Curso de Foucault recogemos la “Introduccion” de Angel Gabilondo y Fernando Fuentes
Megias (Discurso y verdad en la Antigua Grecia, DVAG, 2012a: pp. 11-33). Es curioso —
resaltan ellos- el vinculo ‘Foucault—EE. UU.’, segun Eribon el pais con el que méas empatizo

el filosofo. En efecto, de 1970 a 1983 él viajé muchas veces alla; en 1979 expuso su Critica
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de la razon politica y conoci6 a H. Dreyfus y a P. Rabinow, profesores de la Universidad de
Berkeley que escribirdn una de las principales biografias intelectuales sobre el pensador
francés. Seran lazos amistosos determinantes hasta su muerte (version original de 1983,
traduccion de 2001).

Estas seis conferencias arriba resefiadas sobre la Parresia constituyeron uno de los
frutos de ese intenso intercambio de Foucault con Norteamérica. De hecho, brotara un libro
postumo, Foucault in Berkeley, de Keith Condal y Stephen Kotkin (1985). Alli habia
disertado el fildsofo sobre la cultura del yo — The Culture of the Self’-, y manifesto sentirse
frustrado con su pais Francia, sobre todo, con el sistema academico del College de France de
corte individualista, mientras en EE. UU. encontr6 mas disposicion a la investigacion

colectiva y al debate abierto a la alteridad y la diferencia.

Es innegable que otra razon de peso de su afinidad con la cultura estadounidense era
su situacion de homosexual, pues, alli habia un ambiente mas tolerante con respecto al tema.
Por eso, habl6 del ‘paraiso californiano’, pero justamente “era alli donde la nueva peste del
sida empezaba a extender sus 0diosos estragos”, segun Eribon (1992: p. 393; Nota, cit. 2012a:
p. 16).

En cuanto al retorno a los griegos y la ética del cuidado de si, los aportes de los criticos
Gabilondo y Fuentes son particularmente reveladores: sorprende este viraje foucaultiano a
los clasicos grecolatinos, desde Platon hasta la Patristica cristiana. El fildsofo justificd su
empefio al “partir de un problema actualizado e intentar su genealogia, entendida como
analizar algo a partir de una cuestion presente” (El cuidado de la verdad o Le souci de la
vérité).[12] Foucault era consciente de que la historia del pensamiento occidental habia
sufrido omisiones imperdonables, una de ellas el olvido de la cultura grecorromana. Para él
se trataba ahora de emprender el retorno a la ética como punto de partida para una nueva
moral.[13] Este hecho fue el que dio lugar a sus “Modificaciones” a partir de su Historia de
la sexualidad —sus dos ultimos libros que estaba desarrollando, volimenes 2 y 3: El uso de
los placeres y El cuidado de si-, después de haber lanzado el volumen 1 (La voluntad de
saber, 1976). Salto tematico de ocho afios de gestacion.

En efecto, desde El uso de los placeres Foucault indagd sobre una hermenéutica del

deseo y la genealogia del sujeto del deseo, para desembocar luego en “la relacion consigo
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mismo por la que el individuo se reconoce como sujeto (...) Estudiar estos juegos de verdad”
(UP, pp. 9-10); todo ello significd un cambio de rumbo en sus investigaciones -segun Eribon,
“La vida como una obra de arte” (1992: pp. 339 ss.)-; un viraje que trastoco su inicial proyecto

de Historia de la sexualidad en funcion de una ‘hermenéutica de si’ en la Antiguedad.

De hecho, en las escuelas filoséfico-éticas estoica, epiclrea y cinica latia una suerte de
proto-moral cristiana: alli encontrd las ‘practicas de si’ y la ‘estética de la existencia’ (UP,
p. 15), sobre todo en Epicteto con su “arte de vivir, la mas sublime a la que el hombre puede
conceder su dedicacion” (id.). Reveladora afirmacion del pensador, para quien el enfoque
estoico no fue una pieza de museo, sino que cobro insospechada vigencia en nuestra compleja
actualidad, no obstante las contradicciones y desafueros de su vida, con frecuencia bohemia
y proclive a los excesos en no pocos momentos. Esa conviccién del autocuidado dio lugar a
una re-creacioén del concepto que asumio6 una mision y funcion curativa y terapéutica, ademas
del cuidado del y con el lenguaje. Proceso que culmind en la Parresia, y permitié que el
sujeto de la enunciacion y el de la conducta convergiesen hasta identificarse. Tal era el estilo
filoséfico de vida, resurgente e insurgente al mismo tiempo, vinculado con la catarsis y la
lucha por la verdad, contrastado con muchas pruebas existenciales. De ahi la probidad como
meta, virtud de integridad ética hoy en vias de extincion. Asi se acredit6 la veridiccion o
libertad de expresion que se fundd en dicho ‘modo de vida . Se trataba del valor de dar cuenta
de la propia existencia, ‘didonai logoi’. praxis del decir verdadero aplicado en el ambito
ético, que Foucault desarrollara cabalmente en El coraje de la verdad, Gltimo Curso y culmen

de su trayectoria filosofica.

Este tema estelar condujo a Gabilondo y Fuentes a otro revelador acapite: “Foucault y
la Parresia”. En efecto, para ellos significo el hallazgo por parte del francés de un concepto
central en el pensamiento moral y politico grecorromano, y encuentro de uno de los nexos

entre paganismo y cristianismo.

Diriamos que se trataba del hilo conductor y/o columna vertebral de la auténtica
Filosofia y superior a las otras tres vertientes de la veridiccion: profecia, sabiduria y
pedagogia, y contrastada aqui ante todo con la retdrica, que habia degenerado en demagogia

y mediocre oratoria, e incluso adulacion (‘kolakeia’):

106



Foucault se ocupa de la parresia con un interés que raya en la pasion porque fue la expresién mas
importante de una forma de hacer filosofia que es, desde Sdcrates hasta Marco Aurelio —pasando por
Séneca y Epicteto- mas un modo de vida que una doctrina teorética (...) El fildsofo francés cree encontrar
el esguince entre una filosofia metafisica —en el Alcibiades I- y un modo de vida —en el Laques-. En su
obra po6stuma codificada en Dit et écrits se corrobora esta hipétesis: Las técnicas de si, La ética del
cuidado de si como praxis de la libertad y El retorno de la moral, sus Ultimas entrevistas, en Estética,
ética y hermenéutica, Obras esenciales (trad. de A. Gabilondo, 1999). La parresia es una practica de si
hasta el punto de que para los cinicos —en cabeza de Didgenes de Sinope- nada habia mas hermoso para
los seres humanos (segin Didgenes Laercio). El va desglosando y deslindando sus matices politicos y
luego -méas que todo- éticos. Ella es, en udltimas, el vinculo entre el cuidado de si y el cuidado de los
otros, la frontera en que vienen a coincidir ética y politica. Junto con la psicagogia o formacién del alma,
se constituye en un modelo de conducta que permite trascender y decantar las relaciones de poder,
creando nuevos espacios de dialogo. Es uno de los conceptos centrales de una historia de la verdad, que
el autor nunca llegaria a concluir (2012a: pp. 22-23).

Significativa intuicion la de estos autores sobre la Parresia como futura ‘Heterotopia
—Nnuevo espacio - que jalona esta Tesis. Otro elocuente acépite de los prologuistas es “Parresia,
ascesis y libertad”: esta virtud de veridiccion es cualidad y actitud, ‘éthos’y ‘techné’ en orden
a la constitucidn de si mismo como sujeto soberano para si mismo, y de veridiccion de si ante
si mismo. Condicion de posibilidad de veracidad y verdad (Williams, Verdad y veracidad,
2006).[14] Decirlo todo es ponerlo todo en el decir, franqueza, ‘franc parler’ que es la
libertad en fondo y en forma. Es eleccién y decision, y como tal, vela para no rendir la palabra

al servicio de la lisonja, la diplomacia o la simulacién hipdcrita, ‘mimética o cosmética’.

A todas luces, la Parresia no es simplemente estrategia o tactica. Apunta hacia una
forma de vida que posibilita lo veridico. Es mas una escucha para una ética lecto-escritural
implementada mediante ejercicios de subjetivizacion del discurso verdadero. De alli se
produce una simbiosis entre ‘Parresia-ascesis’, vinculo también entre sujeto y verdad que
permite a su vez generar criterios y convicciones, verdades axioldgicas y praxeoldgicas sobre
si mismo Yy los otros. Es la Parresia la que desempefia un papel fundamental, invitando al
interlocutor a sincerarse primero consigo mismo, con su conciencia para ser auténtico,
auténomo y coherente, virtuoso y, por ende, feliz. Asimismo, libera tanto al destinatario como
al depositario de la verdad expresada. Por tanto, permite dar el paso a la ‘philia’y ala amistad
superando el ‘eros’ vulgar; y en el plano teologico coincide con el ‘agapé’ o caridad genuina
y no convencional y de fachada. Por eso, constituye el meollo de la ética como estilo
existencial y vital, y elaboracion ética de si mismo, mas artesanal que artistica al estilo de
Socrates y Diogenes ‘el Cinico’. Ella es, en ultimas, la que asigna el peso nato, neto y

especifico de la persona.
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Ahora bien, el topico final de estos comentaristas es el apartado “Cuidado de si y
Parresia”: una forma de ser comporta una forma de decir en la que uno es lo que piensa, dice
y hace, y dice lo que es, aunando asi ‘ser, decir y hacer’. ‘Logos’ pleno cuya sumatoria
constituye la ecuacion = pensamiento + palabra + accion. En este contexto florece el
autocuidado (‘epiméleia heauton’), cual resultante de una ascesis o ejercicio en todos los
planos de la persona: fisico o somatico, lecto-escritural, meditacion e interioridad: “Quien
cuida de si mismo resulta insurrecto, insurgente”, acotan estos criticos espafioles (2012a: p.
27).[15] Pero esta actitud —mas que una aptitud- implica coraje y supone riesgos como se ve
en el Gorgias de Platon. Y reclama una proactividad investigativa al estilo de Heré&clito de
Efeso: “Me he investigado a mi mismo” (B 101DK, 2009). Implica autoconocernos y
autoposeernos si pretendemos en verdad darnos a los demaés (Lanza del Vasto, 2012).[16] Y
conlleva replantearse toda la vida en pensamiento, palabra y accion. Preocuparse y ocuparse
de si mismo. Todo lo cual no es posible sin una transformacion o transfiguracion del sujeto.
De hecho, jen virtud de la Parresia se llega a ser otro, incluso a ser extrafio para si mismo!
Por eso compaginamos en este trabajo Parresia y Heterotopia, que constituyen al
‘Parresiastés’, portador, portavoz y altavoz de una verdad que remite al si mismo y su

cuidado.

De ahi que los prologuistas se interpelen en clave parresiastica: “; Por qué publicar estas
conferencias: ‘Discurso y verdad: La problematizacion de la Parresia’?” (id.) De modo
insular y simultaneo, Wilhelm Schmid publicé En busca de un nuevo arte de vivir: La
pregunta por el fundamento y la nueva fundamentacion de la Etica en Foucault (2002, cf.
Capitulo 4), aunque sin dedicar mas de diez paginas a la analitica de la verdad, cuya
plenificacion es la Parresia. “Sin embargo, es un tema central en sus tres ultimos cursos”,
apunta Gabilondo (id.). A nuestro modo de ver —inferimos metaféricamente-, la Parresia es

su mejor aporte o el ‘canto de cisne’ foucaultiano de hondo calado y alto bordo (passim).

Uno de los pocos pronunciamientos al respecto es este prélogo de Gabilondo que nos
ha impelido a plantear el problema: ¢Por qué la obsesion del autor por este tema? Pero, ¢por
qué, se dejd tan de lado la Parresia? Siendo que se trata de un puente entre politica y ética,
y fiel reflejo de lo que habia sido la vida y obra de Foucault, de su actividad publica y, en

ultimas, de toda su ardua dedicacion a la filosofia:
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Es una imagen caleidoscopica de todo aquello por lo que Foucault vivid, pensd y murid: la
preocupacion por el sujeto y su verdad, las formas de dominacion politica y los nuevos modos de
insurreccion que surgen en sus cambiantes resquicios, su eterna fascinacion por el lenguaje (...) Todo
encuentra eco aqui, en el seno de estas conferencias sobre la parresia (Discurso y verdad, pronunciadas
en inglés como supra las hemos transcrito, y divulgadas hasta 1985 por Joseph Pearson, dos afios mas
tarde, y luego por Toméas Abraham en 1992, y en internet hasta 1999), en las motivaciones mas intimas
de esas Ultimas investigaciones tras las que Foucault desaparecid, tan cambiante y cambiado como
siempre quiso ser, y al mismo tiempo mas él mismo que nunca (2012a: pp. 31-33).

Incluso, finalmente, podriamos re-interpelar: ¢Acaso se justifican tantos argumentos
tautoldgicos y locuaces para defender la evidencia de la Parresia? Si empezamos este
capitulo con el vocablo ‘irrupcion’, como lo impensado y lo impensable foucaultiano,
recapitulamos ahora el complejo tema —a tenor del ideograma final que intenta englobar toda
esta Tesis, Anexo No. 2, como el ‘otro modo de pensar’-, desplegando el horizonte
investigativo del ‘impensar’, vinculado a la sinrazon y la locura (la ‘otredad’ que tanto nos
ha incomodado siempre con su oximoron o conciliacion de antinomias), a modo de
filosofema entronizado por Foucault.[17] Problematizacion extrema hoy todavia por
explorarse en nuestro filosofo y que se plenificara en la Heterotopia’ como punto de fuga
en que se especifican estos ‘contra-espacios’ como la ‘Parresia’.

En suma, este capitulo 2 ha ahondado en ¢l binomio ‘Alétheia-Parrhesia’ como
irrupcion en los dos primeros Cursos de la trilogia final foucaultiana: La hermenéutica del
sujeto y El gobierno de si y de los otros, y en el segundo énfasis de la Tesis: el ‘otro modo
de pensar’, incluso atreverse a ‘impensar’, postulado por el Ultimo Foucault (Cf. Anexos:
Ideogramas finales sobre la hoja de ruta foucaultiana y los verbos vectoriales de Foucault:

‘ser, (im)pensar, decir y vivir’).

Notas del capitulo 2:

[1] Diogenes Laercio, Op. cit., Madrid: Alianza Ed., 2008, pp. 170, 425.

[2] Cf. Platén. Dialogos dudosos, apocrifos, cartas. Vol. VII. Alcibiades | o Sobre la naturaleza del hombre.
Traduccion de Juan Zaragoza y Pilar Gomez Cardd. Madrid: Gredos, 1992. Biblioteca Clasica Gredos, No.
162, pp. 23-86.

EXCURSO 7: Hemos leido también la version y notas de Juan B. Bergua en: Platon: Didlogos: Alkibiades;
Madrid: Ibéricas, 1960, T. 1, 6% ed. Ha sido muy significativo meditar a renglén seguido Alcibiades 11 o Sobre
la plegaria, en: Dialogos dudosos, apdcrifos, Op. cit., pp. 90-114, como ejercicio parresidstico sobre la
espiritualidad, sus tergiversaciones y manipulaciones. Dialogo este Gltimo (A 1l) de autenticidad cuestionada
por los estudiosos de Platon y no tenido en cuenta por Foucault, pero si insertado al pie de Alcibiades I por la
Editorial Gredos. Esta Tesis se circunscribe al Alcibiades 1.

[3] Foucault cit6 (Nota marginal No. 2) a Festugiére, A.-J.: L ordre de lecture des dialogues de Platon aux V-
VI siécles, en: Etudes de philosophie grecque, Paris: Vrin, 1971, pp. 535-550.
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EXCURSO 8: Volveremos sobre Festugiére, A.-J. en el Gltimo capitulo y sus argumentos a favor de la
autenticidad del Alcibiades I. Al respecto, cabe una profundizacién en los Gltimos estudios platonicos de
Giovanni Reale: Platon: en bisqueda de la sabiduria secreta. Barcelona: Herder, 2001, 371 pp. (EI mensaje
platonico en sus doctrinas no escritas: “El filésofo debe comunicar sus mensajes no en papel sino en las almas
de los hombres”, p. 125; los Didlogos constituyen un hito fundamental imprescindible de la filosofia occidental;
se aprecia en este estudio la segunda navegacion de Platon); Por una nueva interpretacion de Platén: Relectura
de la metafisica de los grandes Dialogos a la luz de las doctrinas no escritas; Barcelona: Herder, 2009, 934 pp.
(Se presenta el nexo estructural entre los escritos y las doctrinas no escritas de Platon, tesis avalada por H.-
G. Gadamer), y: Eros, demonio mediador: El juego de las mascaras en El Banquete de Platon. Barcelona:
Herder, 2009, 272 p. En este texto se destacan “las mascaras de Socrates y Alcibiades para la revelacion de la
naturaleza del verdadero amante” (pp. 39, 248), y su intervencion, el cambio del clima espiritual de EI Banquete:
Sécrates no ha tenido otro propdsito que el de comunicarle a los jovenes, mediante el amor, la virtud y el
conocimiento, el auténtico eros espiritual”, pp. 235, 240, 250-251).
[4] Recuperado de info@Iluteranos.el, 4 de noviembre de 2016.
[5] EXCURSO 9: Si actualizamos este complejo problema filosofico a la luz de Habermas, cf. Conocimiento e
interés, en Revista Ideas y Valores, Bogota, Universidad Nacional, 1973, No. 42, pp. 61-76. Traduccion de
Guillermo Hoyos Vasquez. En ese texto el pensador alemén destaca el aporte de la fenomenologia al “develar
las realizaciones de una subjetividad constituyente de sentido” (p. 64). Asimismo, cuestiona, a la luz de Husserl,
“la ingenuidad objetivista y positivista de las ciencias y sus sofismas” (pp. 66-67), que da lugar a un
cientificismo y su razén instrumental. Es en la intersubjetividad que pueden surgir no los simples intereses
técnicos y practicos, sino el “interés emancipatorio, a partir de la autorreflexion” (p. 70). Cabe entonces
replantear el problema del sujeto trascendental a raiz de la “relacién sujeto-objeto” (p. 73). También
paraddjicamente, “la filosofia permanece fiel a su gran tradicion en cuanto reniega de ella” (p. 76).
[6] EXCURSO 10: Al respecto, cabe citar a Slavoj Zizek, El espinoso sujeto: El centro ausente de la ontologia
politica; Buenos Aires: Paidds, 2011, pp. 9-133. 2% ed. El esloveno, contradictor de Foucault desde su
neomarxismo, afirma que “el espectro del sujeto cartesiano atin ronda la academia occidental” (p. 9) y que
cabria absolverlo de todas las catastrofes que se le achacan hasta hoy. En efecto, “este libro intenta reafirmar al
sujeto cartesiano”. En medio de la ‘noche del mundo’ preconizada por Hegel, y el atolladero de la imaginacion
trascendental postulada por Heidegger. Releyendo a Kant (pp. 15 ss.) cabe oxigenar este problema de la
filosofia. Maxime teniendo en cuenta la militancia nazi de Heidegger, que no disimula sino censura Zizek con
parresia. “El ser humano es esta noche, esta nada vacia, que lo contiene todo en su simplicidad (...) puro yo en
representaciones fantasmagoricas; es noche en su totalidad, una noche que se vuelve horrible” (cit. de Hegel,
Jenaer Realphilosophie, p. 40). El pasaje por la locura y o monstruoso es, para este pensador, ineludible,
aunque no cita en este contexto a Foucault. Pone en entredicho “el espinoso sujeto hegeliano” (pp. 79 ss.), y
concluye:
De modo que Hegel, al igual que Foucault, insiste en un vinculo estrecho entre disciplina y subjetivacion,
aunque con un sesgo ligeramente distinto: el Sujeto producido por las practicas disciplinarias no es ‘el
alma como la prision del cuerpo’ sino precisamente un Sujeto sin alma, un Sujeto privado de la
profundidad de su alma. (...) La ventaja de la explicacion que da Hegel de las practicas disciplinarias,
con respecto a la explicacion del mismo tema por Foucault, consiste en que Hegel describe la génesis
trascendental de la disciplina, respondiendo a la pregunta de cémo y por qué el Sujeto se somete
voluntariamente a la disciplina formadora del poder” (2011: pp. 118-119).
Y apuntala: “El margen de libertad consiste s6lo en la capacidad del Sujeto para prestar o no prestar su
consentimiento a esos motivos: la libertad es el poder segin Malebranche. (...) La libertad como nuestro
consentimiento a los motivos es entonces puramente reflexiva, y el Sujeto se limita a dar su consentimiento
formal” (p. 133).
A similares conclusiones va a llegar el Ultimo Foucault, pero entronizando una resubjetivacion, que a nuestro
modo de ver no es la flagrante contradiccion del sujeto antes negado, actitud caracteristica del ‘Primer Foucault’
contra una subjetivacion tan desvirtuada incluso por el cristianismo. Cf. Santiago Castro-Gomez, Revoluciones
sin sujeto: Slavoj Zizek y la critica del historicismo posmoderno; México: Akal, 2015. 400 pp.

EXCURSO 11: Esta obra de Castro-Gomez entabla un dialogo critico que intenta dirimir el problema del sujeto
trascendental (pp. 12-74), “la recuperacion de esta categoria olvidada por el pensamiento posmoderno” (p. 13),
para lo cual controvierte a Foucault, Deleuze y Derrida: “Al historizar lo trascendental, Foucault reduce la
subjetividad a los procesos de subjetivacién, ignorando asi la dimensién ontol6gica que hace posible, no sélo
las relaciones historicas de poder como tales, sino el comportamiento de los propios sujetos. (...) Zizek se
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empefia en demostrar que la trascendentalidad del sujeto no puede ser historizada porque se ancla en un ambito
que elude toda simbolizacion” (2015: pp. 21, 32).

[7] EXCURSO 12: Este texto ha aparecido —como primicia- en el Gltimo libro antolégico sobre Foucault,
compilado por Jorge Alvarez Yégiiez: La Etica del Pensamiento: Para una critica de lo que somos; Madrid:
Biblioteca Nueva, 2015, pp. 237-271, y en La Parrésia, Madrid: Biblioteca Nueva (Coleccion Clasicos del
Pensamiento), 2017b, pp. 117-173. Cf. también en Revista Anabases: Traditions et Réceptions de I’ Antiquité,
Université de Toulouse (France), No. 16 de 2012, pp.157-188, consultado el 8 enero de 2016. URL:
http://anabases.revues.org/3959. Este autor lo mencioné en El Ultimo Foucault: Voluntad de verdad y
subjetividad; Madrid: Biblioteca Nueva, 2013, p. 150. La versién castellana la ha coordinado Edgardo Castro,
Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de decirlo todo. Grenoble, 1982 / Berkeley, 1983. 12 ed.
Buenos Aires: Siglo XXI Editores Argentina, 2017a, pp. 25-75. Serian entonces en total 7 textos foucaultianos
publicados sobre la Parresia. Cotejé las versiones y constaté que este texto es el mismo de Grenoble, apenas
complementado con un coloquio entre Foucault, Henri Joly y algunos asistentes a la conferencia, uno de los
cuales hizo alusién a la Parresia del profeta Natan ante el rey David, por causa del pecado de éste con Betsabé
y el execrable asesinato de su esposo, el inerme Urias (Cf. | Samuel 12). Detalle elocuente en su crudeza
parresiastica.

[8] Al respecto, cf. Michel Foucault. Genealogia del racismo: De la guerra de las razas al racismo de Estado.
Otra traduccion de 1l faut défendre la société, [Defender la sociedad, Curso en el Collége de France 1975-76].
Madrid: La Piqueta, 1992b, 282 pp. En el prélogo, Tomas Abraham (pp. 9-14) presenta “la biopolitica como
genealogia del racismo”. Esta obra foucaultiana se convierte en una Contrahistoria como primer discurso
histérico-politico de Occidente, cimentada en el modelo de la guerra, en el cual “la verdad emerge del
apaciguamiento de las violencias: la historia de la usurpacion del poder y su ‘esplendor’ ” (p. 13). Foucault
relaciona los &mbitos del derecho, el poder y la verdad... ‘Discurso-fierza’ de verdad donde se conjugan saber
y poder. La historia aparece como guerra de razas, con un sentido biolégico connotado por el evolucionismo en
los dos ultimos siglos, cimentando asi las bases tedricas del racismo, frente al contractualismo anterior. “El
poder se entrega, distribuye y comparte mediante el modelo de la guerra, como un recorrido historico del
pensamiento virésico, de transmisién bacilar. El colonizado o nativo, el loco, el criminal, el degenerado, el
perverso, el judio, aparecen como los nuevos enemigos de la sociedad. La guerra se concibe en términos
histérico-biol6gicos de los més fuertes” (p. 14). Es por eso que Foucault instiga a ‘Defender la sociedad’ ante
el racismo de Estado y su ‘disciplina y anatomo-politica’ (1976), cuando “priman los mecanismos del biopoder
y el racismo es la condicidn de aceptabilidad de la matanza en una sociedad en la que la norma, la regularidad
y la homogeneidad son las principales leyes sociales. jEl racismo es la metafisica de la muerte del Siglo XX!”
(id.) En este libro —que también se erige en propedéutica o prolegémeno de la Parresia, Foucault describe la
erudicidn y los saberes sujetos (1992b: pp. 15-32), poder, derecho y verdad (pp. 33-49), la guerra en la filigrana
de la paz (pp. 51-72), la guerra infinita (pp. 149-175). La conclusion es contundente con Clausewitz: “La guerra
es la politica continuada por otros medios, porque ya se habia caracterizado y analizado la politica como la
guerra continuada por otros medios” (1992b: p. 175). He aqui las nuevas cadenas de la esclavitud (seguin Mably,
Bonneville y Marat: ‘Les chaines de I’esclavage’, p. 211), cuando “del poder de soberania se paso al poder
sobre la vida” (p. 247): “hacer vivir y dejar morir” (p. 256). Esta es una contribucion foucaultiana a una ‘critica
de la razon violenta’ (Armando Alonso Pifieiro: Critica de la razon violenta, Buenos. Aires: Depalma, 1977,
237 pp.)

[9] Cf. Conferencia Politica y Etica en Revista Archipiélago, en proyeccion hacia el capitulo 111 de esta Tesis,
claves innovadoras del “otro modo critico y especifico de ser, —(im)pensar-, decir y vivir” foucaultiano en virtud
de su ‘Heterotopia’ posible.

[10] Cf. Joseph Pearson, 1985 y reeditado en 2006 en: http://foucault.info/documents/parrhesia/, 76 paginas.
[11] Cf. Toméas Abraham Spitzer (Comp.). El tltimo Foucault. Buenos Aires: Sudamericana, 2012, 22 ed., pp.
263-406. También fue editado en Espafia en el mismo afio bajo la autoria de Michel Foucault: Discurso y Verdad
en la Antigua Grecia (DVAG). Barcelona: Paidods, 2012. (Cf. Original francés Discours et vérité, précédé de La
parrésia, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 2016. Desglosaremos la “Presentacion” de E. Castro, 20174, al
referirnos al ‘Ultimo Foucault’, comienzo del capitulo 4).

[12] Cf. Michel Foucault. Estética, ética y hermenéutica, Obras esenciales 111, 1999: p. 376; cit., 2012: p. 17.
[13] EXCURSO 13: Al respecto, conviene un deslinde hermenéutico foucaultiano: segun Foucault, ‘ Moral’es
el conjunto de comportamientos socialmente codificados en técnicas hegemonicas de gobierno (posiciones o
roles que desempeiia el sujeto en minoria de edad: padre, madre, profesor, ciudadano, etc.). Para Foucault, “el
fundamento de una moral implica el principio de la inquietud de si y préacticas filosoficas o espirituales:
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‘ocuparse de si’, ‘cuidar de si’, ‘retirarse hacia si mismo’, ‘retrotraerse en si mismo’, ‘autocomplacerse’,
‘permanecer en compafiia de si’, ‘ser amigo de si mismo’, ‘estar en si mismo como en una fortaleza’, ‘cuidarse’
y ‘respetarse’, etc.(...) de donde deriva una moral colectiva” (LHS, 2011: p. 30). “Etica (éthos)’ es la forma de
relacionarnos filos6ficamente con la moral: subjetivarse ‘desgubernamentalizandose’ y fomentando el auto-
gobierno (autodeterminacion y autoproduccion). (Cf. Protocolo del Gltimo Seminario doctoral: “La genealogia
como ontologia critica del presente”, con Dr. Santiago Castro-Gomez, USTA-Bogotd, 29-11-2014, por el autor
de esta Tesis (p. 170 de este texto).

[14] Cf. Bernard Williams. (2006). Verdad y Veracidad: Una aproximacion genealdgica. Barcelona: Tusquets,
capitulo 7. Véase, al respeto, mi articulo: “Verdad y veracidad en Bernard Williams: Reivindicacion de la
Parresia”, en Revista Analecta politica, Medellin: Universidad Pontificia Bolivariana (vol. 06, No. 10, enero-
julio de 2016), pp. 151-166.

[15] Cf. Gandhi, Mahatma. La historia de mis experimentos con la verdad (Parresia) (Autobiografia). Bogota:
Solar, 2006, 523 pp. Muy significativa, al respecto, la cita de Foucault sobre Farrand Sayre: Diogenes of Sinope:
A Study of Greeek Cynism (Baltimore, 1938, reeditado 2011, no traducido al castellano), y Cinicos griegos
(1948), donde menciona a los gimnosofistas o filésofos desnudos, parresiastas afines a los Cinicos griegos, a
diez de los cuales conocié Alejandro Magno en India, segin Plutarco. Se trataba de sannyasis o0 ascetas
renunciantes yoguis y no faquires exhibicionistas, similares a Didgenes ‘el Cinico’. Cf. V Conferencia en
Berkeley, 21 de noviembre de 1983, en Foucault, Michel: Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de
decirlo todo: Grenoble, 20173, pp. 209-244. Gandhi fue uno de ellos en pleno siglo XX, ‘karma-yogui’ de la
accion desinteresada y no-violenta, un paradigma de Parresiastés. Fernando Gonzalez Ochoa se refiri6 a los
gimnosofistas en obras como Libro de los viajes o de las presencias, hombres francos -como él- que se
desnudaron en virtud de la Parresia, cuyo pionero en Colombia, al decir del filésofo de ‘Otraparte’ fue Gonzalo
Arango, exaltado por Santiago Castro-Gémez y German Vargas Guillén.

EXCURSO 14: La citada Autobiografia de Gandhi es un tratado siempre vigente de Parresia, autocuidado,
arte de vivir y estética de la existencia. Al respecto, léanse sus alusiones parresidsticas: su “experimentacion
cotidiana con la verdad, a la luz de la cual escribi mi autobiografia, no para agradar a los criticos” (2006: pp.
12-13, 298), seguir la verdad como su ideal y pasion innata: ser “Hombre veraz y verdadero” (pp. 24, 28, 32);
“la verdad se convirtié en mi tinico objetivo y la sustancia moral, el servicio a la verdad... Buscar la verdad y
nada mas que la verdad” (pp. 52, 66, 76). Su meta era ser “cultor de la verdad, llamado a experimentar
francamente con ella”, una de cuyas practicas y disciplinas espirituales era el silencio: combatir “el cancer de
la mentira y el engafio (falsedad), no simular ni mentir, declarar la verdad, decirla” (Parresia, pp. 80-84, 218);
“vivir absorto en la aurea busqueda de la verdad”, pues consideraba que “decir la verdad es hoy la
responsabilidad mayor que nunca” (pp. 107, 144). Para Gandhi, su ‘Satyagraha’ o fuerza de la verdad incluye
la tolerancia, como parte esencial, que implica un oximoron: “Tan dura como el diamante y tan tierna como un
capullo, que triunfa siempre al fin, y debe absorber todos los pensamientos, y debe asumirse en miniatura, en la
coyuntura critica de cada dia como proceso de autopurificacion y lucha sagrada (...) esencialmente un arma de
la verdad, comprometida con la no-violencia, principio en el pensamiento, la palabra y la accion” (pp. 166, 176,
283, 335, 366, 471, 479, lo ‘molecular’ para Foucault, pero que llega incluso a la desobediencia civil y la no-
cooperacién con el error y todo tipo de mal, “en esta hora critica de la historia del pais”, pp. 485, 493, 508, 510,
la ‘ontologia critica del presente’ al estilo foucaultiano). Pocos —como Gandhi- pueden afirmar: “No tengo nada
qué ocultar (...) Lograr amistades centradas en el amor a la verdad y la sinceridad” (pp. 181, 199). Segun él, “en
esta vida que es toda inseguridad e incertidumbre, es un error creer en algo diferente a la verdad; la persecucién
de ella es el ‘summum bonum’ de la vida” (pp. 268-269). Conclusion gandhiana: “El inico medio para la
realizacion de la Verdad es la no-violencia (ahimsa), pero en medio de experiencias imperfectas, que expresan
chispazos de la luz maravillosa que emerge de la Verdad (...) Aspiro a contemplar cara a cara al Espiritu de la
Verdad, también con devocién en el ambito de la politica, en pensamiento, palabray accion, triple pureza, orando
al Dios de la Verdad para que me permita alcanzarla en esta triple dimension” (2006: pp. 511- 512).

[16] Cf. Borda-Malo E., S. Filosofia de la Noviolencia y Critica de la razén violenta. Tunja: USTA-CIUSTA,
2012, 329 pp. (Tesis de Maestria en Filosofia Latinoamericana, Bogota: USTA, 2003).

[17] Cf. Edgardo Castro. Pensar a Foucault: Interrogantes filosoficos de ‘La arqueologia del saber’. Buenos
Aires: Biblos, 251 pp. Apuntes de su Tesis doctoral. “El cogito y lo impensado, sus oscilaciones, y el reto de
pensar lo impensado” (1995: pp. 108-112). También Paola Andrea Benavides Gomez. Impensar la Filosofia:
Foucaulty el proyecto de filosofar latinoamericano. Bogota: USTA, 2012. Muy original alusién al ‘impensar’
foucaultiano...
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EXCURSO 15: Aunque el tema fue desarrollado a nivel de pregrado, proyect6 a su autora hacia la maestria y
el doctorado (trabajo avalado cum laude por Santiago Castro-GAmez), aporta este tdpico del im-pensar ain no
desarrollado dentro del pluriverso foucaultiano. Al respecto, realizando mi pasantia con Dr. Edgardo Castro en
Buenos Aires (Argentina), he tenido acceso a la Poesia Completa de Alejandra Pizarnik Bromiker (1936-1972),
cuando me sali6 al paso uno de los pocos ejemplares disponibles en la ciudad (Buenos Aires: Lumen, 2016,
470 p., 132 ed.). Un caso emblematico desde la dptica foucaultiana: hija de emigrantes rusos de origen judio,
precoz poetisa avalada por Octavio Paz (Premio Nobel 1990, prdlogo a Arbol de Diana,1962, pp. 101-102) y
Julio Cortéazar; estudiante de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires, brillante inteligencia
premiada con dos becas en Europa, aquejada por TLP (‘trastorno limite de la personalidad’ o bipolaridad, crisis
maniaco-depresiva), rotulada, estigmatizada y finalmente recluida por su ‘locura’ en el Hospital Pirovano (sala
18 de psicopatologia), se suicida mediante una sobredosis de Seconal hace 45 afios... Obras como Extraccion
de la piedra de la locura (pp. 207-258; cf. su patética y parresiastica prosa Sala de psicopatologia, 1971, pp.
411-417) ponen en jaque cualquier filosofia, y es muy probable que hubieran encantado a Foucault... Su
“nostalgia de otro espacio”, intuicion poética de la ‘Heterotopia’, y ésta insertada dentro de la veracidad
presentida como parresia o verdad inmediata del yo en el entorno. Rindo merecido homenaje —después de
estudiar toda su obra poética, que probablemente la hubiese postulado al 2° Premio Nobel femenino en América
Latina- a esta genial andrdgina, marginada y reconocida postmortem, que plasmo un elocuente ‘elogio a la
locura’... Frecuente ironia de quienes nunca son profetas en su tierra: su obra actualmente reposa como Archivo
Alejandra Pizarnik en la Universidad de Princeton, EE. UU., calificada de obra Unica e irrepetible, y le han
dedicado ya innumerables tesis académicas de literatura con implicaciones interdisciplinarias, entre ellas
filosdficas.

CAPITULO 3
LA PARRESIA EN EL CORAJE DE LA VERDAD:[1]
EL CULMEN FOUCAULTIANO

No hay instauracion de la verdad sin una postulacion esencial de la alteridad
(el otro modo); la verdad nunca es lo mismo; s6lo puede haber verdad (parresia)
en la forma del otro mundo y la vida otra. (...) Eso es todo. En fin, aunque tendria
muchas cosas para decirles sobre estos analisis. .. pero es demasiado tarde. Gracias,
entonces...

Foucault, en El coraje de la verdad (2010b: pp. 348, 350, 366), Ultimas palabras
de su Gltima clase, 28 de marzo de 1984, tres meses antes de morir.

Resumen

Este Gltimo curso académico de Foucault, Le courage de la vérité, texto Il de la que hemos
denominado su trilogia final, marca un hito en su vida y obra a manera de vértice, culmen o
climax de su busqueda existencial y filosofica y, a decir verdad, amerita un capitulo especial
aparte. En efecto, en el breve lapso de dos agonisticos meses que precedieron a su muerte
(febrero a marzo de 1984) percibimos el testamento o ‘canto de cisne’ del filésofo, en el cual
incursiona del plano meramente filosofico de la Parresia hacia el ambito teoldgico,
realizando una suerte de ‘salfo epistemolégico’ con palabras de Bachelard. Reivindica asi la
veridiccion y/o Parresia como columna vertebral de la historia de la filosofia —e incluso de

la teologia-, y la postula indirectamente en los ultimos dias —a manera de remate con broche
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de oro- como Heterotopia: otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir

y vivir. Resaltaremos en este capitulo el otro modo de ‘decir veraz’.

Introduccion

En este capitulo medular, por ser el pivote clave, se presenta el testamento filosofico
foucaultiano, gravitando alrededor del tema de la muerte, a partir de una misteriosa re-lectura
del tragico deceso de Socrates. Agradece Foucault en esta coyuntura existencial la dimension
terapéutica de la filosofia, que lo ha curado de las necedades de la opinion con la revelacion
final de la Parresia, como verdad praxeoldgica y no simplemente verdad especulativa,
‘alétheia’. Se radicalizan aqui los criterios del diptico del capitulo anterior —La hermenéutica
del sujeto y El gobierno de si y de los otros I-, constituyendo ahora y plenificando la triada
terminal de los cursos del College de France, a modo de culmen y apoteosis del constructo y
magisterio foucaultianos. El decir veraz politico —molar, macro- desemboca en el ‘éthos’
coherente —molecular, micro-, aportando el plus de la conviccidn y el coraje del compromiso
del arte integral de vivir y la estética de la existencia, segin nuestra argumentacion las

maximas expresiones de la arqueologia y la genealogia iniciales del Primer Foucault.

Alrededor del problema central de la Parresia como practica foucaultiana Ultima,
también se tejen en este capitulo otros sub-problemas relevantes: la resignificacion del
Cinismo —sin el lastre despectivo de la escuela no pocas veces minimizada en la historia de
la filosofia académica-, como un hilo conductor de la auténtica filosofia comprometida con
todas las esferas de la vida humana. Este poco explorado Ultimo Foucault se torna precursor
y pionero de un neo-cinismo que rompe esquemas con su Heterotopia, ontologia critica de
nosotros mismos en el presente: a manera de cuadruple ‘otro modo’ como lo expresa arriba
el epigrafe, ignota clave hermenéutica de un ‘salto epistemolégico’ foucaultiano final,
paraddjicamente continuo y discontinuo al mismo tiempo en un oximoron que hoy tiende a

inmortalizarse.

A todas luces, arribamos al punto crucial de la investigacién de Foucault: ;Vértice y
vortice de su experiencia filosofica y existencial? Juzgamos conveniente transcribir algunos

apartes del puntual comentario de Gros, que resalta la contraportada del libro:

El curso El coraje de la verdad es el Gltimo que Michel Foucault dict6 en el College de France, entre
febrero y marzo de 1984 (apenas dos meses -los postreros de su vida de apenas 57 afios-, pues el 25 de
junio morira de sida). Ese contexto invita a escuchar en estas clases un testamento filosofico, tanto mas
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cuanto que el tema de la muerte estd muy presente en ellas, sobre todo a través de una re-lectura y
apropiacion de las Gltimas palabras de Sdcrates: Critén, debemos un gallo a Esculapio, que Foucault —
junto con su admirado Georges Dumézil- comprende como la expresion de una profunda gratitud hacia
la filosofia, que cura la Unica enfermedad grave: la de las opiniones falsas y los prejuicios. Este curso
prosigue Yy radicaliza los analisis llevados a cabo el afio anterior en El gobierno de si y de los otros |
(1983). Se trataba entonces de examinar la funcion del decir veraz en politica, a fin de establecer —para
la democracia- una serie de condiciones éticas irreductibles a las reglas formales del consenso: coraje y
conviccion. Con los cinicos, esa manifestacion de la verdad ya no se inscribe simplemente a través de
una toma arriesgada de la palabra, sino en el espesor mismo de la existencia. Michel Foucault propone,
en efecto, un estudio exhaustivo del Cinismo antiguo como filosofia practica, como atletismo de la
verdad, provocacion publica y soberania ascética. El escandalo de la verdadera vida se construye a la
sazon en oposicion al platonismo y su mundo trascendente de formas inteligibles (Gros, “Situacion del
Curso”, ECV, 2010b: pp. 351-366).

En este orden de ideas —que corrobora el innovador aporte de esta Tesis: “Otro modo
critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir’-, continda el desarrollo del tema de la
Parresia que sobrecogid a Foucault en sus Gltimos tres afios de existencia —y especialmente
en este recodo de los dos meses de su recta final-, sorprendiéndonos cada vez mas con sus

indagaciones.

La Alétheia en El coraje de la verdad, 1984.

El término verdad —‘alétheia’-, aparece innumerables veces en este ultimo Curso
foucaultiano con mdaltiples connotaciones tales como disciplina, ascesis y despojamiento de
la vida. El autor aludio a la catarsis de la verdad y a la verdad de si mismo, acepciones que
desembocan -en Gltimas- en el diptico ‘verdad del coraje-coraje de la verdad’. Se trata de la
‘alétheia’ que se vuelve veridiccion o anuncio de la verdad, y cuyo culmen sera la Parresia.
Intentaremos, pues, un rastreo de esta palabra en correlacion estrecha siempre con el sentido

parresiastico.

En primera instancia, Foucault realizé un andlisis epistemoldgico del sujeto como
emisor de un discurso de verdad; de nuevo insistié en la simbiosis ‘sujeto-verdad’. La
‘aleturgia’ es la manifestacion o produccién de verdad, que inicialmente es decir la verdad
sobre uno mismo, pero que implica siempre interrelaciones ‘verdad—poder—sujeto’. Se
requiere asumir “la dura tarea de tener el coraje de aceptar la verdad, reconocerla y hacer de
ella un principio de conducta, y luego hablar con esa verdad, incluso al precio del exilio”

(ECV: pp. 19, 25).

La verdad ‘ob-liga’ a decirla, aun a riesgo de poner en juego la vida, porque el

portavoz puede pagar con ella la verdad que ha pronunciado. La veridiccion asume cuatro
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modalidades en el sujeto que expresa la verdad: profecia, sabiduria, ensefianza y Parresia,
regimenes de verdad presentes en las distintas sociedades (ECV, p. 45). Particularmente, los
filésofos son los llamados a decir la verdad de las cosas sin miramientos ni tapujos, teniendo

en cuenta una historia del ‘régimen de la verdad’.

Foucault puntualizé que la verdad asume -sin duda- un rol politico, como se evidencio
en tiempos de Platon, en cuanto éste asumid una mision de consejero politico: “en su calidad
de formador del alma del principe, al decirle la verdad, es capaz de asegurar su formacién
ética” (ECV, p. 80). Su contexto es complejo: “la falta de lugar para el éthos dentro de la
democracia motiva que la verdad tampoco tenga lugar en ella” (ECV, p. 81). De ahi que
deban interactuar estrechamente, cual tripode, ‘alétheia—politeia-éthos’, haciendo que el
discurso filoséfico plantee no solo la cuestion de la verdad, sino las condiciones de su decir
veraz. En efecto, el filésofo debe interrogarse sobre la verdad y, al mismo tiempo, la forma

de acceso a esa verdad.

Ahora bien, impresiond sobremanera a Foucault el riesgo de muerte que corrio y
asumio Sdocrates al nombrar la verdad: hacer valer la verdad y la justicia de esa manera, y la
amenaza que los sistemas politicos imponen a la verdad, de modo que la verdad también
puede asumir un rol profético. Tal fue la mision de decir la verdad que se asigno a Sécrates
en su momento histérico. Asombra particularmente su coraje extremo de decirla, hacerla
resplandecer sin falseados respetos humanos para incitar a sus conciudadanos a ocuparse de
su razon, de la verdad y de su alma (‘phrénesis, alétheia, psykhé’; ECV, p. 101). Entonces la
‘alétheia’ no es una simple verdad abstracta sino se trata de “cierta relacion que se funda
ontologicamente en la naturaleza del alma” (ECV, p. 102). Veridiccion valerosa fue la de
Socrates, que armonizo la pesquisa y la verdad en un especifico campo de verdad, segun el
cual la indagacion de su alma (‘zétesis’) se refiere al alma y su intrinseca verdad. Pesquisa
de la verdad fue la actitud socratica que culminé trascendiendo el ambito politico para
proyectar a sus contemporaneos hacia la preocupacion por si mismos: “la razon, la verdad y
el alma” (ECV, pp. 104-106).

Indudablemente, la referencia a la verdad fue clave en el filosofo griego y su ensefianza
testimonial puntual: es preciso seguir la verdad. Ese fue su ‘logos’y su ‘alétheia’:
“decantarse y decidirse por una opinion verdadera fundada en la relacion de si mismo con

la verdad” (ECV, pp. 120-121):
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Creo que la muerte de Socrates funda en la realidad del pensamiento griego y, por ende en la historia
occidental, la filosofia como una forma de veridiccion que no es ni la de la profecia, ni la de la sabiduria,
ni la de la tekhné, una forma de veridiccion caracteristica del discurso filoséfico, y cuyo coraje en la
verdad debe ejercerse hasta la muerte como una prueba del alma que ya no puede tener su lugar en la
tribuna politica (...) Socrates inauguraba cierto modo de veridiccién que se distinguia y hasta se oponia
de manera explicita a otros modos, como verdad del coraje, y el coraje de enfrentarse a la cuestion de la
verdad (...) uno de los muy pocos en toda la filosofia occidental en esta ética de la verdad, toda una
catartica de la verdad vista como eternidad de la verdad, y verdad catartica que nos interroga: ¢Qué tipo
no s6lo de sacrificio sino de combate somos capaces de afrontar para llegar a la verdad? Es la luchapor
la verdad y la voluntad de verdad (...) El Logos mismo es el discurso que da acceso a la verdad (ECV,
2010b: pp. 130, 135, 138-139, 166).

De hecho, segn Foucault, Sécrates introdujo el arriba citado vinculo y circulo ‘verdad
del coraje / coraje de la verdad’. Y, cinco siglos mas tarde, Epicteto enuncié y anuncio la
verdad, las cosas verdaderas, despertando a los otros, mediante una depuracion general dela
existencia y las opiniones, para hacer surgir la verdad. Efectivamente, ligd el modo de vida
y la verdad, haciendo de la forma de la existencia una condicion esencial para el decir veraz:
un medio de hacer visible, en los gestos, en el cuerpo, en la vestimenta, y en la manera de
conducirse y de vivir, la verdad misma. Se trataba de ser testigo o martir viviente de la verdad:
“La vida como presencia inmediata, clamorosa y salvaje de la verdad. La verdadera vida
como vida de verdad. El ejercicio en la vida y por la vida del escandalo de la verdad al estilo
cinico” (ECV, p. 187).

Y, al detenerse en el tema del Cinismo como hito histérico, Foucault puntualizo:

La practica del despojamiento cinico como testimonio, martirio de la verdad, y la ascesis cristiana
como testimonio, también de la verdad, se encuentran en la manifestacion incluso escandalosa de la
verdad barbara: practica de la vida hasta la muerte por la verdad, paso al limite del coraje de esa verdad
en la ruptura, uno de los principios fundamentales de la vida de verdad (...) que implica la vinculacion
del estilo de vida y la manifestacion de la verdad (...) Se trata de ser un hombre de la verdad que jamas

teme decirla, y la hace escuchar cuando nadie dice esa verdad (...) El Ser es y acompaiia la Verdad,
segln Parménides (ECV, 2010b: pp. 193, 197, 199, 201, 215, 219, 223).

Entonces puede afirmarse que Foucault reivindicé y actualizé el Cinismo hasta una
altura insospechada. En efecto, exalté a Didgenes ‘el Cinico’ con palabras de Luciano de
Samosata: “El profeta e intérprete de la verdad y la franqueza, cuya forma de vida fue un
testimonio elocuente de la verdad, y replanted la nocion misma de verdad (‘aléthés bios,
aléthinos bios’). La verdad es rectitud, pues ella carece de disimulo y de multiplicidad y
mezcla” (ECV, pp. 231-233). En este orden de ideas, urge un ‘Logos aléthés’, que incluya
las cuatro prerrogativas o atributos enunciados arriba: ser hombre de la verdad sin
subterfugios entre lo que se piensa e impiensa, lo que se dice y lo que se hace, sin rodeos
(simple, sincero o directo y veraz); modo de ser verdadero: simplicidad y veracidad de

existencia, sin hibridez ni mistificaciones espurias. En suma, vida recta, con ‘euthys’ 0
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quintaesencia de verdad y autenticidad, exenta de mentira, vanidad e impostura (“no ser alma
sin verdad”, evocé Foucault, ECV, p. 239). Para Platdn en Gorgias, Critias, Teeteto y Cartas,
vivir santamente es vivir en busqueda de la verdad y con ella (‘met alétheias’). Este estado
aporta la inmutabilidad y la felicidad, ‘eudaimonia’, independencia y soberania al contemplar

la ‘verdad verdadera’, con todo y pleonasmo.

De hecho, esta verdad conducira a los hombres a ocuparse de si mismos. En este
contexto Cinico que estaba profundizando al final de su existencia, Foucault demostré que el
problema de las condiciones de arribo a la verdad quedara esclarecido con la ‘parrhesia’,en
cuanto vida y praxis en la ‘alétheia’. Esta es la esfinge o impronta de la filosofia por
excelencia y antonomasia: la vida de verdad planteada desde Socrates, con y por el
platonismo y continuada por estoicos, Cinicos, gnosticos, incluso por cristianos
neoplatonicos como Agustin de Hipona: “El mundo puro de la Verdad, que marcé el origen
de la metafisica occidental: ser en verdad, que marcara su moral y su éthos” (ECV, pp. 258-
260).

En autores posteriores como Epicteto y Séneca este topico encontrd su maestria, bajo
la mirada interior, superando las influencias y convenciones exogenas, sin aleaciones, mirada
de la cual broté la integridad y probidad, rectitud acrisolada de la vida veraz, que incluso
podia escandalizar a los timoratos moralistas, al apuntar hacia lo incorruptible, que suponia
un arduo combate espiritual. Este enfoque trascendié entonces la farsa humana con sus
caricaturas de verdad, simulacros, parapetos y pantomimas en virtud de la franqueza o
Parresia, hoy plenamente vigente como un cauterio o antidoto contra tantos cumplidos y

componendas en que vivimos.

Desde luego, este proceso de verificacion lo ratificé Epicteto, invitando a “la practica
del examen de las representaciones y la teoria de la propension, la repulsion, el deseo y la
aversion, que constituyeron la verdad de una filosofia orientada hacia el discernimiento del
bien y del mal; tal fue el sentido que asumid la ascesis o ejercicio (askésis), con rigor de
verdad” (ECV, pp. 310-311).

Se intentaba —llegados al vértice del proceso investigativo final de Foucault-, alcanzar
“una practica de la verdad manifestada y de la verdad por manifestar” (ECV, p. 318). En estas
alturas es cuando nos atrevemos a reiterar la hipotesis del ‘salto epistemologico’ de Foucault

del plano filosofico al teoldgico. Aqui se anunciaba la verdad —como Epicteto- sin ningdn
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ardid, con plena y descarnada veridiccion, en coherencia con la verdad que persuade yatrae,
cuando el ser mismo de la verdad se hace visible y se encarna incluso en el cuerpo como

manifestacion plena o parresiastica de la verdad: “trabajo de la verdad de si mismo y sobre

si” (ECV, p. 321), la préactica de la verdad.

Este fue el “nuevo aspecto del trabajo de la verdad” (ECV, p. 324), plus epictetiano de

quien procuraba ser fiel a la verdad:

La matriz de una vida consagrada a la verdad, a la manifestacién de hecho de la verdad (ergon) y a la
veridiccion o decir veraz, a la manifestacion por el discurso (Logos) de la verdad, praxis de la verdad en
la relacion consigo mismo y los otros. Este es ya un atisbo de la parresia o discurso pleno de la verdad,
que convierte al parresiasta en misionero de la verdad con su arte de vivir —de la filosofia como forma
de vida, del ascetismo en su relacion con la verdad en el cristianismo primigenio (ECV, 2010b: pp. 319-
327).

Este acceso a la verdad es un acceso al ‘otro mundo’, a una ‘vida otra’ como “verdadera
vida: un nuevo estilo de relacion consigo mismo y un nuevo tipo de relaciones de poder, otro
régimen de verdad” (ECV, pp. 331-332) que a todas luces la Parresia expresara cabalmente.
De nuevo cobra ella su pleno sentido como otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar,
decir y vivir que, como veremos en el siguiente capitulo, se erige en la ‘Heterotopia’ por

excelencia.

Podemos afirmar, sin hipérboles, que, en esta sazén de su vida terminal, Foucault dio
a entender que arribé a un suprasentido de la verdad. En efecto, su meditacién sobre la
genealogia y la evolucién de la Parresia lo catapultdé de otra manera hacia una altura
insospechada de la verdad. Se trataba de una verdad metafiloséfica, transldgica que inclusive
lo desbordd con creces; proléptica la designamos con un término estoico que traduce
anticipacion intuitiva y vivencial —prolepsis -. Asistimos, en efecto, a una verdad de indole
teoldgica que lo sobrecogid misteriosamente, rebasandolo, como se evidenciara en su ultima
clase del 28 de marzo de 1984: Verdad suma, ‘supraverdad’ que lo impeli6é a hablar de
eternidad, aunque suene raro para ‘foucoédfilos’ y parezca que forzamos los textos del autor.
Se referia a la verdad irreversible y parresiastica avalada por los Padres de la Iglesia, quienes
no se limitaron a elucubrar o disertar conceptualmente, sino que introyectaron esta verdad
mediante una experiencia mistica; aquella verdad del cara a cara, del ‘vis-a-vis’, del ‘face to
face’ con Dios mismo: “Existencia de verdad y existencia capaz de conocer la verdad sobre
si (...) practica del desciframiento de la verdad en si mismo, verdadera vida de verdad” (ECV,

pp. 347-348), donde las relaciones de sujeto y verdad han trascendido a su maxima expresion
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como plenitud de los ‘juegos de verdad .

He aqui, pues, el culmen o climax, el vértice sin vortice de confusion: diafania que se
volvid epifania. Y el estelar remate no se hace esperar tras esta larga “ontologia de los
discursos veraces, su etimologia de la Verdad” (Gros, “Situacion del Curso”, ECV, pp.
351ss.), arqueologia del saber potenciado ahora ante la luz de la muerte, verdad trascendente
y revaluacion radical de la verdad filoséfica, cuando en su colofén sobrecoge con la alteridad

no sélo en el ser, el pensar y el decir, sino ante todo en el vivir:

La verdad es, definitivamente, lo insoportable, una vez que deja el ambito de los discursos para
encarnarse en la existencia (...) La ‘verdadera vida’ como ‘vida otra’ (...) la vida que se somete a la
prueba de la verdad en ruptura transgresora. La marca de lo verdadero es la alteridad (...) lo que fuerza
a transformar nuestro modo de ser, un mundo otro a construir, a sofiar. El filésofo se convierte por tanto
en aquél que, por el coraje de su decir veraz, hace vibrar, a través de su vida y su palabra, el reldmpago
de una alteridad. Para terminar, querria insistir en esto: no hay instauracion de la verdad sin una
postulacion esencial de la alteridad; la verdad nunca es lo mismo; s6lo puede haber verdad en la forma
del otro mundo y la vida otra (ECV, 2010b: pp. 362, 366).

Y sigue en pie —con toda su vigencia, nuestra hipétesis de trabajo-: la Parresia se abri6
paso como Heterotopia, hacia otro espacio que, mediante un salto epistémico, apunta hacia
otra manera de ser del sujeto: el otro modo caracterizado por la critica y la especificidad de
ser, (im)pensar, decir y vivir. Re-subjetivacion que no contradijo necesariamente al primer
Foucault de la muerte del sujeto sino lo proyecté hacia un horizonte impensado: ‘otra

subjetividad’.
La Parresia en El coraje de la verdad, 1984.

En esta coyuntura tematica el vocablo ‘Parresia’ aparece en todas sus modalidades,
aludiendo a la ética, sobre todo socratica y luego Cinica; a la politica democratica y
oligarquica, y después cristiana; de hecho, la palabra parresiasta, asi como el término
‘veridiccion’ irrumpe innumerables veces en sus acepciones Cinica, parresiastica, politica,
socratica y técnica. Curiosamente, en este ‘cursillo’ -de apenas dos meses porque se fue

truncando con el malestar terminal de salud del autor, que a la postre le ocasioné la muerte-,

el tema deshordd con creces a los dos Cursos anteriores, como Si se tratase de una obsesién

del autor. Cierre de una vida y del constructo de toda una obra filoséfica.

He aqui una acotacion hermenéutica clave de esta etapa foucaultiana: “Este afio querria
continuar un poco con lo que comencé el afio pasado acerca del tema de la Parresia, el decir

veraz; del hablar franco como modalidad filosofica” (ECV, pp. 17, 19). Y al estilo de Fray
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Luis de Ledn -quien tras su inquisidor cautiverio musitaba: ‘Como deciamos ayer...’-,

prosiguié Foucault su

Andlisis epistemologico: (...) al decir la verdad, el parresiasta se manifiesta, se representa a si mismo y
es reconocido por los otros como alguien que dice la verdad: acto de decir la verdad de un sujeto que
emite un discurso de verdad. (...) La aleturgia es la produccion de la verdad, el acto por el cual la verdad
se manifiesta, dando lugar a la nocién y a la practica de la parresia (...) las practicas del decir veraz
sobre uno mismo, de gran importancia en toda la moral antigua, en toda la cultura greco-romana y su
principio: es preciso decir la verdad sobre uno mismo, practica prescrita en los pitagoricos, los estoicos
(Séneca, Epicteto, Marco Aurelio, Plinio el Joven), que denominaban examen de conciencia, confesion,
recoleccion y meditacién, ejercicios de lectura (hypomnémata) y escritura (/’écriture de soi). (ECV,
2010b: pp. 19-21).

En este apice de su vida irrumpe un nuevo abordaje del decir veraz de uno mismo como
eje central, el principio socratico del ‘condcete a ti mismo’ (‘gnothi seauton’), vinculado al
cuidado de si (‘epiméleia heautoii’) y, por tanto, su aplicacion al sujeto, potenciado en el
cultivo de si y cuya sumatoria queda plasmada en la Parresia. A decir verdad, Foucault
considero esta nocion muy dificil de aprehender ya sea como ‘libertas’ en Filodemo de
Gadara, Galeno o en Plutarco. Practica veridictiva por parte del parresiasta, luego convertido
enfaticamente en ‘parrhesiastés’. Parresia en el &mbito de la direccion de conciencia, del
guia espiritual y consejero del alma, pero también orientada hacia la esfera de la ética
personal y la constitucion del sujeto moral, asi como a la cuestion del sujeto y la verdad desde
la practica del ‘gobierno de si y de los otros’ (ECV, pp. 26-27, Nota No. 25: “La parrhesia
como nudo de estos tres grandes ejes de investigacion”). Se referia el filosofo a modos de
veridiccion que vehicularon estas investigaciones como una tentativa de no reducir el saber
al poder ni de hacer del saber la mascara del poder, y por ello, no limitarlas a las relaciones
entre verdad, poder y sujeto. Primicias de la Parresia que incoaban paso a paso la

‘Heterotopia’ como su otro modo de critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir.

En dicho contexto cenital de su pensamiento Foucault reasumi6 la ‘parrhesia’

primigenia y, por ende, el papel parresiastico de decirlo todo (‘pan rhema; parrhesidzesthai’,

decir todo). Y ‘parrhesiastés’ es el maximo parresiasta que se atreve a expresarlo todo. Para
Demostenes “hablar con parresia era no retroceder ante nada, ni ocultar nada” (Discursos
politicos, Filipica I: “Voy a expresar mi pensamiento sin disimular nada” / cit. ECV, p. 28).
En el comedidgrafo anti-socratico Aristofanes aparecia una acepcion de parresiasta como
‘charlatan’, pero prevalecio luego una connotacién positiva como “decir la verdad sin
disimulacién ni reserva, sin ocultar ninguno de sus aspectos, sin disfrazarla con nada” (ECV,

p. 29). Se habld en ese momento de ‘metd parrhesias’ vinculada a las cosas verdaderas, ‘ta
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alethé’: decirlo todo ajustado a la verdad, sin enmascarar nada (Filipica Il de Demdstenes).
Se “obliga a ella y por ella” (ECV, p. 30, ‘ob-ligar’), como quien queda sujeto a proferir una
verdad que marca con su argumentacion (‘episteme’ y no simple ‘doxa’), su pensamiento, su
creencia, corriendo el riesgo de ofender al contradictor, irritarlo y encolerizarlo. Se
establecio, pues, un lazo fundamental entre la verdad dicha y el pensamiento de quien lo

expresaba. Dos componentes que se convirtieron en distintivos de la Parresia.

Maés aln, el parresiasta arriesgaba en aquel tiempo hasta la propia vida, como le sucedio
a Platon con el tiranico Dionisio el Viejo, segun Plutarco (passim). De hecho, Aristoteles,
con riesgo de revivir el drama martirial de Socrates, vinculé Parresia y coraje en sus obras
Etica nicomaquea y Etica eudemia: “Decir la verdad y toda la verdad con respecto a todo y
contra todo por ofensiva que parezca” (ECV, p. 31). El parresiasta debia ser escuchado, pero

presionando la conciencia del opositor a decir la verdad.

La parresia es, por ende, el coraje de la verdad en quien habla y asume el riesgo de decir, a pesar de
todo, toda la verdad que concibe, pero es también el coraje del interlocutor que acepta recibir como cierta
la verdad ofensiva que escucha (...) La retdrica es exactamente lo contrario de la parresia y puede
provocar la ruptura del vinculo entre el hablante y la persona interpelada por é1. (...) El parresiasta sera
el decidor valeroso de una verdad con la cual se arriesga él mismo y arriesga la relacién con el otro. (...)
Pero la parresia no es un simple oficio, sino algo més dificil de discernir. Es una actitud o manera de ser
gue se emparenta con la virtud, y una manera de hacer, un rol o mision Util, preciosa —mas que una
técnica como la retérica-, indispensable para la ciudad (polis) y los individuos, una modalidad del decir
veraz (ECV, 2010b: pp. 32-33).

En seguida, procedio el filésofo a distinguir cuatro modalidades fundamentales de la

veridiccién o decir veraz:

« La profecia: se trata del profeta o sujeto que dice la verdad, veridiccion, postura de
mediacion, que no habla por su propio nombre, portavoz generalmente de la Palabra
de Dios, verdad de otra parte. Es un intermediario entre el presente y el futuro. Su

funcidn es interpretar y cuestionar. Conviene deslindar las dos modalidades, con

frecuencia confundidas. El profeta se distingue del parresiasta, en cuanto que éste si
habla en su propio nombre, y lo hace al alto precio de su franqueza; develador y
despertador de conciencias reacio a enigmas, diafano y directo en su mensaje, sin
ningun revestimiento; el que “deposita en aquél a quien se dirige la dura tarea de
tener el coraje de aceptar esa verdad, de reconocerla y hacer de ella un principio de
conducta” (ECV, p. 35).

o Lasabiduria: se personifica en el sabio, que también habla en su nombre, presente en
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su decir veraz, no simplemente un portavoz. Estd mas cerca del parresiasta que del
profeta. Tiende mas al silencio y a la discrecion —al retiro, incluso cierta misantropia-
, como Heréclito (segin Dibdgenes Laercio, IX, 82, ECV, p. 36). A diferencia de éstos,
la gente a veces expulsa a los parresiastas al exilio por no ser mas reservados, y
prefiere los sabios discretos. El deber de los primeros, su obligacion vy
responsabilidad, su tarea consiste en hablar. No tienen derecho a sustraerse a su
mision como lo expresa Platon en su Apologia al referirse a su Maestro Socrates,
quien la cumplira hasta el final, pasando de sabio a parresiasta.

« El profesor (docente), caracteriza al técnico; se ve limitado a instruir y transmitir un
conocimiento practico, y en ocasiones simplemente pragmatico. Su funcion
pedagdgica y didactica, incluso psicagogica, se reduce a la formacidn espiritual.

o El parresiasta, por el contrario, es el interpelador permanente e incluso a veces
insoportable; debe hablar y hacerlo con la mayor claridad posible; interviene, dice lo
que es desde su singularidad. Su ‘decir veraz’ siempre es aplicable, pero a alto precio,
y por ello cuestiona, apunta a individuos y situaciones para expresar lo que éstos y
éstas son en realidad, revelarles su verdad actual, su caracter, sus defectos, el valor
de su conducta y las consecuencias eventuales de la decision que tomen. No revela
sino ayuda a reconocer lo que su interlocutor es. Pero su mision siempre es fastidiosa

y problematica, incluso martirial.

Continud Foucault con su sondeo Y rastreo. Es asi que el parresiasta sobresale entre las

cuatro categorias descritas en la clase anterior, al estar

Obligado a decir la verdad y ser quien necesita un valor expreso en su mision; pone en juego hasta su
vida, porque puede pagar con ella la verdad que ha osado pronunciar, acarreando hostilidad, guerra, odio
e incluso la muerte. Inaugura un momento esencial, fundamental, estructuralmente necesario: la
posibilidad del odio y el desgarramiento (...) El parresiasta pone en juego el discurso veraz de lo que los
griegos llaman éthos, que tiene su veridiccién en la palabra del parresiasta y el juego de la parresia.
Profecia, sabiduria, ensefianza y parresia son entonces cuatro grandes modalidades de veridiccion (ECV,
2010b: pp. 40-42).

A todas luces, Sdcrates conjugé elementos de los cuatro drdenes: profecia, sabiduria,
ensefianza y Parresia; de modo ‘sui generis’ asumio aspectos de los cuatro roles de su época.
Pero, fundamentalmente, se convirtio en icono o paradigma del parresiasta por excelencia y
antonomasia, interrogando a todo el mundo sin distincion, al estilo parresiastico (Banquete
8220a-d, Alcibiades I, Laques 8200e). Afront6 su mision como sujeto de la verdad en sus

cuatro regimenes: profeta, sabio, maestro y parresiasta, al modo de un simétrico cuadrado:
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PROFETA (PROSPECTIVA) SABIO (SER: FILOSOFIA)

PARRESIASTA (‘ETHOS) MAESTRO (‘TEKHNE’)
Ideograma 1: Las cuatro veridicciones (elaboracion del autor).

Ahora bien, estas cuatro modalidades interactian dindmicamente como en un juego
simbiotico de roles: Profecia - Parresia / Sabiduria - Magisterio / Profecia - Sabiduria /
Parresia - Magisterio / Profecia - Magisterio / Parresia - Sabiduria... En este contexto,
Foucault aludi6é premonitoriamente a la muerte que ya lo circundaba, a las verdades Gltimas
en que convergen profetas y parresiastas. Si el magisterio esta encarnado hoy en la
universidad (ciencia-investigacion), la profecia la ve evidenciada en discursos
revolucionarios y politicos (preferimos aqui cambiar el fatalista y ambivalente término
‘destino’ que él uso por ‘prospectiva’). Con preocupacion, el fildsofo percibio que la Parresia
estaba desaparecida o timidamente “injertada y apoyada en una de las otras tres modalidades”
(ECV, pp. 44-46).

Si bien Foucault realizé un trabajo mas de tipo experimental que de rigor hermenéutico
con los Diélogos de Alcibiades (en La hermenéutica del sujeto, 1982) y Laques (en El coraje
de la verdad, 1983), cabe precisar que en torno a este Gltimo didlogo delined los cuatro
prototipos de veridiccion ideogramados arriba (ECV, 2010: pp. 33-34). Més adelante, nuestro
filésofo se detiene en el Laques para contextualizar “la trilogia de la parrhesia socratica en
el corazon mismo del didlogo Laques™, asi como “la nocion de ‘epiméleia’ (cuidado de si)
como su constante”. Y acota enseguida, como clave hermenéutica de este Curso culminante

de su ensefianza:

A lo largo de todo el Laques encontramos la articulacion y el entrelazamiento de estas tres nociones: la
parrhesia como franqueza valerosa del decir veraz; la exétasis como préctica del examen y la prueba del
alma y, para terminar, la epiméleia como objetivo y fin mismo de la parrhesia, de la franqueza
examinadora. Esa es la primera razon por la cual escogi el Laques como diélogo de explicacion (ECV,
pp. 135-136, 152).

Sorprende sobremanera que, siendo Laques un jefe militar relevante, Foucault se

desmarque del poder politico y se concentre en el coraje de enfrentarse a la cuestion de la
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verdad, y puntualice:

El Laques es uno de los muy pocos, en toda la filosofia occidental, que plantea la cuestién del coraje, en
principio, y sobre todo la del coraje de la verdad (...) El tema de la ética de la verdad, tener acceso a ella
y decirla (...) Y tanto en el Alcibiades como en el Laques se va a fundar el principio del cuidado (...)
Estos dos grandes perfiles de la filosofia platonica y, por ende, de la filosofia griega y en general la
occidental, son bastante faciles de descifrar cuando comparamos uno con otro el didlogo de Laques yel
del Alcibiades (...) El punto de partida de toda una practica y toda una actividad filosofica, cuyo ejemplo
primero es, desde luego, el Cinismo. El Laques es punto de partida del cuidado de si como prueba de la
vida, en tres momentos que permiten justamente indicar la relacion que puede haber entre la franqueza
como pacto (la parrhesia, el hablar franco), el examen y el cuidado (Laques 178a-b, ‘parrhesidszesthai’)
(...) El juego serd muy diferente, no el politico ni el de la técnica, sino el de la parrhesia y la ética,
orientado hacia el problema del ethos (ECV, pp. 138, 140-143, 153, 170).

Confirmamos, pues, con fuentes de primera mano de Foucault, nuestro objetivo en este
capitulo medular de la Parresia, cuyo topico-pilar del cuidado de si desglosaremos en el
siguiente capitulo culminante. De hecho, mas adelante, plenificando este procedimiento

experiencial y existencial mas que conceptualista, Foucault recalco

La fundacién de la parrhesia, de la veridiccion, del decir veraz ético (...) El Laques daba un ejemplo
notable de parrhesia ética... eso es lo que estaba ligado y atado en ese didlogo, el circulo verdad del
coraje / coraje de la verdad (...) Si el Alcibiades se encaminaba hacia el ser del alma, y el Laques hacia
las formas de la existencia, hacia una estilistica existencial (...) En el Laques, Sdcrates sélo estaba, en
el fondo, autorizado a utilizar la parrhesia, la osadia de decir la verdad, ese coraje que le permitia hablar
muy libremente, en el marco general de esa homofonia entre el decir y el vivir que se designaba en el
Laques (ECV, pp. 169-170, 173, 181-182).

A rengldn seguido y reactualizando el problema, como plus de este Curso final, Foucault
se concentr6é —en su culminante recodo filoséfico- en la Parresia no politica sino enfocada a
la manera de hacer, de ser y de conducirse de los individuos (‘éthos’), como sujetos morales.
He aqui su nuevo salto del plano politico al ético. Puntualizé la crisis de aquélla en la
democracia —de Platon a Aristételes, pasando por el sofista Isocrates (en su texto Sobre la
paz, tematica muy actual en Colombia como ontologia critica del presente)-, y su
diferenciacion ética; la disociacion de la ‘eleutheria’ (libertad) y la Parresia, hasta
constituirse esta Gltima en un peligro para la ciudad, implicando demasiado coraje y riesgo.
Porque ella trataba de decir lo que era cierto y estaba bien, y no lo que agradaba y adulaba al
‘statu quo’. Y esto suscita reacciones negativas que irritaban y desataban incluso

persecucién, exponiendo al parresiasta a la venganza y al castigo de sus detractores.

Por consiguiente, Socrates es el referente obligado, al afanarse “en impedir en su ciudad
las injusticias y las ilegalidades” (Apologia §31d-¢, cit. ECV, p. 54). Sin duda, el hombre que
habla por motivos nobles y se opone a la voluntad de todos, se expone a la muerte,
trascendiendo el plano politico, pues, “en plena democracia no hay libertad de palabra”,
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segun Isocrates (Sobre la paz, 814; cit. ECV, p. 55, Nota No. 11), y Demdstenes (Discursos
politicos, Nota No. 12). Pero la gente preferia la demagogia y los sofismas de distraccion. Y
asi sucedera después con Euripides y sus emblematicos dramas. El coraje de la verdad, el

‘decir veraz’ en el sentido pleno y positivo se abria paso con muchas dificultades.

Cundia asi en esa epoca griega la mediocridad y la alienacion generalizadas: la masa
amorfa de la mayoria contrapuesta a una minoria licida, en un ambiente de anomia y/o
anarquia. Foucault acufié la expresion “principio del isomorfismo ético cuantitativo y de
transitividad politica” (ECV, p. 62), que planteaba la confrontacion mayoria versus minoria,
segun la cual se mezclaba lo verdadero y lo falso, se invertian y pervertian los valores, y urgia
entonces la Parresia. De hecho, persistia una gran lucha entre democracia y decir veraz: “En
la democracia no puede haber parrhesia en el sentido de decir veraz valeroso (...) Y para que
una politeia sea buena, es menester que se funde en un discurso veraz, que proscribira por
igual a democratas y a demagogos” (ECV, p. 64). Incluso Aristdteles habia apuntalado: “Es
muy dificil que un nimero méas grande de hombres ‘alcance la perfeccion en toda clase de
virtud’ “ (Politica §1279a-b, cit. ECV, p. 67, Nota No. 30). En este Curso, Foucault llegé a
una conclusion: “La historia nos conduce al problema del éthos y la diferenciacion ética”
(ECV, p. 71).

Analizando el siglo 1V a. C., el filosofo infirio que “la democracia no es el ambito
privilegiado de la parresia” (ECV, p. 73). Desde luego, Jenofonte habia recalcado que “nadie
se atrevia a censurar a un tirano en su presencia” (Hieron 81, cit. ECV, p. 74, Nota No. 1)”
por causa del silencio complice y la adulacién (‘kolakeia’): el decir veraz tenia tantas
dificultades para hallar un lugar en la tirania como en la democracia o en la demagogia. “El
hombre de caracter independiente no tenia cabida” (Aristoteles, Politica §1313b-1314a, cit.
ECV, p. 75, Nota No. 4). En aquella sazon, personajes como los tiranos Ciro y Pisistrato,
descrestaban con su impulso a la cultura, mientras se salian con las suyas en el juego de la

atavica ‘doble moral’, que en toda época se ha ensefioreado de la historia mayoritaria:

El interrogante es: ¢por qué la democracia es un lugar tan dificil e improbable, tan peligroso para la
aparicion del decir veraz? (...) A través del discurso veraz inculcar el éthos que la haria capaz de
escuchar la verdad y conducirse de conformidad con ella (...) Traducir la filosofia en buena conducta;
impartir una formacion filoséfica a los que gobiernan, y la paideia (la formacién, la cultura, la
educacion), tras el fracaso coyuntural de la parresia platonica en el caso del tirano Dionisio, al querer
ser formador del alma, capaz de asegurar la formacion ética del principe, sus habitos y manera de vivir
(epitedéumata) (Carta VII de Platén, §328a; cit. ECV, 2010b: pp. 77-80).

Irrumpe aqui una salvedad: “La falta de lugar para el ‘éthos’ dentro de la democracia
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motivaba que la verdad tampoco tuviese lugar en ella, y entonces la parresia era posible,
preciosa y Util en el caso del gobierno autocratico més que en el democratico; el éthos era el
vinculo, el punto de articulacion entre el decir veraz y el buen gobernar” (ECV, p. 81).
Aparecieron entonces tres polos cual sumatoria de la Parresia: ‘4/étheia’ como decir veraz,
‘Politeia’ (gobierno) y ‘Ethopdiesis’ (formacion del éthos en el sujeto). Esta triada “sostuvo la
existencia misma de todo el discurso filosofico desde Grecia hasta nuestros dias” (ECV, p.
84). De ahi que se abrian paso las actitudes filosoficas fundamentales presentadas: profética,
sapiencial, magisterial y parresiastica, las cuatro girando alrededor de la trilogia anterior:
“Alétheia—Politeia—Ethos, segun las cuatro mencionadas maneras de unir esas tres
cuestiones” (ECV, p. 85). Pero fue la cuarta actitud, la parresiéstica, la que constituyé el
discurso de la irreductibilidad de la verdad ante el poder y el saber, marcando la
diferenciacion ética (ECV, p. 86).

El estudio foucaultiano de la Parresia como préactica del decir veraz —en el campo de
la ética-, nuevamente remitio a “Socrates, aquél que prefiere afrontar la muerte antes que
renunciar a decir la verdad, diciendo sin disfraces lo que piensa. Me admira su coraje para
decir la verdad, a través de la prueba del alma en la interrogacion ironica. Esta vez se trata
de la fundacion de la parresia en el campo de la ética” (ECV, p. 87). En efecto, expreso éste
en su Apologia: “Yo, al contrario, no diré mas que la verdad, hablo simple y directamente”
(817h, cit. ECV, p. 88, Nota No. 1). Y explicita Foucault esta actitud: “La simplicidad del
hablar, la palabra sin pretensiones y sin adornos, la palabra directamente veraz, la palabra de
la Parresia nos conducira a la verdad de nosotros mismos. Entonces se presentd una estrecha
relacion entre verdad de si y olvido de si” (Feddn, 8118a, cit. ECV, p. 89, Nota No. 5), a
despecho de las amenazas de muerte. “Los otros, aunque comprenden, se callan; él, muy por
el contrario, va a hablar” (ECV, p. 91). Como Solon —uno de los siete sabios de Grecia- al
afirmar: “Cuando la verdad salga a la luz” (Didgenes Laercio, id.). Pero se trataba de un rol
parresiastico mas ético y personal que politico, y que va hasta sus Ultimas consecuencias:
“impedir en su ciudad las injusticias y las ilegalidades” (Apologia 831d-e, ECV, p. 92, Nota
No. 15). Se disponia a inmolarse como mueren los testigos generosos, venciendo las
coacciones ‘positivas’ o halagadoras: chantaje, soborno, y las negativas: amenazas: “;Voté
contra vuestro deseo! Arrostro el peligro con la ley y la justicia, en vez de asociarme a
vosotros en vuestra voluntad de injusticia, por temor a la prision y la muerte (...) Yo

manifesté, no mediante palabras sino con actos que la muerte no me inquietaba en absoluto
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Y no queria hacer nada injusto o impio” (Apologia 832b-d, ECV, pp. 94-95, Notas Nos. 18-
19).

En efecto, era preciso morir para hacer valer la verdad y la justicia. Tal fue la misién
que el ‘daimon’ asignd a Socrates: proteger contra los riesgos indtiles de la misma politica
en virtud de la préctica del decir veraz, la veridiccion filosofica que prevalece sobre la
politica. “Diferencia esencial, fundamental, fundacional con respecto al decir veraz politico
que marca lavoz divina” (ECV, p. 96). En este contexto, la Parresia interactta con la profecia
objetando y controvirtiendo como verdad. Somete a examen (‘exetazein’), interpreta e
interpela. Todos quedaron confrontados con el alma de Socrates en su prueba, convirtiéndose
asi ¢l en piedra de toque (‘bdsanos’), con lenguaje metaltrgico. Aqui irrumpié como un
hombre y no un cobarde, inaugurando una nueva Parresia: mision a la que él se aferrd y que
jamas abandonard, y ejercera de manera permanente hasta el final, cual soldado firme en su
puesto, que hizo resplandecer la verdad. De hecho, incitd a sus compatriotas a ocuparse de si
mismos, de su razon, de la verdad y de su alma (‘Phronesis, Alétheia, Psykhé’): “Mantenerse
firme en la responsabilidad, sea cual fuere el riesgo, sin tener en cuenta ni la muerte posible
ni peligro alguno” (Apologia §828b-d, cit. ECV, pp. 100-101, Nota No. 37).

A juzgar por su fin, Socrates presentd con la verdad cierta relacion que se fundaba
ontolégicamente en la naturaleza del alma, superior a la Parresia politica, en el ser de su
propia alma, centrada ahora en el eje de la ética. Nueva forma parresiastica en que se
conjugaban ‘zétesis, exétasis, epiméleia’, a saber, indagacion, examen del alma y cuidado de
si mismo, respectivamente. Y fue asi que marcé un hito en la historia: tres grandes formas de
veridiccion se articularon -profética, sapiencial y magisterial-, proyectadas hacia la mision
parresiastica. “Y asi ensefi0 a otros a actuar como él, didaskon” (Apologia §19b, cit. ECV, p.
104, Nota No. 39). Proclamd en alta voz que no era como los sofistas Gorgias, Prédico,
Hipias, mercenarios al mejor postor. Marcé una radical diferencia para que entendieran que
no sabian nada y aprendiesen con ello a ocuparse de ellos mismos. Y ello mediante el coraje

de la Parresia, pero —en este caso- la de caracter ético en la prueba del alma.

Foucault mostré que de esta manera irrumpia una Parresia preservada del riesgo
politico partidista de su época. Socrates nos remitid a todos, por el contrario, a preocuparnos
de nosotros mismos, en virtud de la triada ‘Phronesis, Alétheia y Psykhé’, esto es, prudencia,
verdad y alma, respectivamente (ECV, p. 106). Ese era el objetivo supremo de la Parresia:
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¢l cuidado de si, la relacion con la verdad y con los otros™ (id.). Y, entonces, proceder luego
a “sacrificar un gallo a Asclepio” (ECV, p. 107). Ironia y metafora al mismo tiempo. Asclepio
0 Escolapio era el dios de la medicina situado entre Zeus y Hades, y el gallo era signo de la
vigilancia. ¢Acaso una prefiguracion afin al drama de Jesucristo con Pedro? Misterioso

paralelismo que Foucault no crey6 nunca dilucidar del todo.

Mas aun, Socrates fundo la filosofia occidental, ante todo, mediante su testimonio final.
Apoyado en Dumézil (Les dernieres paroles de Socrate) intentd esclarecer el desenlace de la
vida y las palabras socraticas finales: “La muerte habria curado a Socrates de la enfermedad
que consiste en vivir (...) Al sacrificar un gallo a Asclepio, Socrates queria agradecer que su
alma se hubiera curado por fin del mal de estar unida a un cuerpo, de ahi que se dirija al dios
que restaura la salud” (ECV, p. 111). La muerte seria una liberacion. Y Nietzsche traté de
interpretar el insuceso en La gaya ciencia refiriéndose a Socrates moribundo, no siendo el
mas idoneo para hacerlo, pues, se atrevié a ridiculizarlo asi como lo expreso el poeta
romantico Lamartine: “Que el alma se cure de lo sufrido en el devenir del tiempo; a través
de la muerte el alma accedera a la Eternidad, escapard al génesis y, al morir, se curara
entonces de todos sus males (...) Se trata de un sacrificio en agradecimiento al dios que esta

alli, presente y en vela sobre su muerte, por haberlo liberado” (ECV, p. 112).

Palabras que en esta coyuntura existencial se tornaban premonitorias de la muerte de
Foucault, ya en camino... Es plausible creer que el solitario parresiasta griego se sintiese en
una prision y avido de la suprema libertad (Feddn 867a, 69d-e), “habiendo llevado esa vida
filosofica pura, reacio a falsas opiniones, duefia de si misma (...) Ha vivido incontaminado y
puro cual Hombre sabio para quien no hay mal posible, ni en esta vida ni en la otra, dichoso de
morir” (ECV, p. 116); explaydndose misteriosamente en el complejo tema. Y acaso con la
nostalgia de la esquiva perfeccion que anhel6 el pensador... En todo caso, “en el momento
final y crucial dice lo que para ¢l es lo mas esencial y manifiesto de su ensefianza” (ECV, p.
118). Timbre de gloria de su Parresia, afirmamos. Y parecen sobrar las demas
elucubraciones. De todas maneras, el fildsofo-martir se centrd en su alma, en la relacion de
si consigo y no se preocupd (‘phrontizein’, Criton 847e, 48a-d) de los enredijos externos,
sino de la verdad y su seguimiento extremo. Sélo le quedd la relacion de si mismo con la
verdad, conjugando ‘Alétheia—Logos-Phronesis’ (ECV, pp. 120-121). Se curd

definitivamente de todas las opiniones falsas, verdaderas enfermedades; esta fue la
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explicacion mas convincente para Foucault, a través de Dumeézil (Fedon, 889a). Y entonces
irrumpio la lucidez, la sensatez ultima de la vida, la suma Parresia. Parece que Foucault no
quiso agotar el tema tanatico que le sobrecogia ‘in crescendo’... Sobrevivid y se consumo a

si mismo, como recalco en clave dumeziliana:

El coraje personal socratico, el empefio en sostener la verdad en el instante postrero de su vida (...)
No puede mas que ser el Gltimo gesto de Sécrates y su Ultima recomendacidn, sélo su coraje, su relacion
consigo mismo y con la verdad le han impedido precisamente escuchar las opiniones falsas y dejarse
seducir por ellas, triunfando en la gran batalla del Logos; el sacrificio debe hacerse en agradecimiento
por esa curacion, en nombre de todo el mundo (ECV, 2010b: pp. 124-125).

Asi y todo, Sdcrates nos mostré al limite el tratamiento de si mismo y de los otros, de
las almas, todo ello atravesado por el tema de la ‘epiméleia heautoii’ —cuidado de si-. Asi re-
definid su Parresia, su decir veraz valeroso hasta el heroismo, ensefiando a los hombres a
ocuparse de si mismos, tarea central y decisiva. Y, por ende, fue su testamento y su Gltima
voluntad. En efecto, “cuidad de vosotros mismos”, dice en Feddn (‘epimeleisthai aretes’,
862b, 115b, 117c / Apologia 841e y Criton 8§45c-d, cit. ECV, p. 128, Nota No. 43; curiosa
cita también de Jesucristo, “guardaos a vosotros mismos”, Lc 17:3). Se trataba de atenderse
y cuidar de si. Y Socrates ya no volvera a hablar nunca mas: “Solicitud consigo mismo que
lo lleva a saber qué es su alma y como esta ligada a la verdad (...) Ese es su sacrificio al dios
que nos ayuda a curarnos cuando cuidamos de nosotros mismos. Y justamente por cuidarnos,

enviaron a Socrates los dioses para que nos ensefiara a velar por nosotros mismos” (ECV, p.

129).
Y remat6 de modo estelar con otra clave hermenéutica:

El ejercicio de su parresia expuso a SAcrates a la muerte —ya que, en efecto, muri6 por eso-, el ejercicio
de su decir veraz, provocando a los otros a cuidar de si mismos tal y como él tomd la precaucion de
hacerlo consigo mismo, cual hilo conductor de sus Dialogos (Apologia, Critdn, Fedon), como si dijera:
‘Mi Gltima voluntad es que se ocupen de ustedes mismos’ (...). El legd a los otros el principio del
ocuparse de si mismo. El cuidado de si ha conducido a Socrates a la muerte. Y dedica a los dioses,
benéficos por ese cuidado de si mismo, su Gltimo pensamiento. Creo que la muerte de Socrates funda en
la realidad del pensamiento griego —y en la historia occidental-, la filosofia como una forma de
veridiccion, no ya la profética, ni la sapiencial ni la magisterial, sino una nueva del discurso filoséfico,
cuyo coraje debe ejercerse hasta la muerte como una prueba del alma que no puede ya tener su lugar en
la tribuna politica (ECV, 2010b: pp. 129-130).

He ahi en este enclave y clivaje foucaultianos, un hito con pocos precedentes en la

historia de la filosofia contemporanea.

Misteriosamente, en estas clases, la muerte de Sdcrates obsesioné hasta el extremo a

Foucault, como un soterrado presentimiento, una suerte de anticipacién intuitiva —
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‘prolepsis -, hasta insistir: “La significacion, el valor de la muerte de Socrates esta en el
corazon mismo de la racionalidad occidental, es fundadora del discurso, de la préctica y de
la racionalidad filoséficos, un acontecimiento fundacional (...) Esta muerte es el crisol
mismo de la racionalidad occidental al inaugurar otro modo de veridiccion” (ECV, pp. 134-
135).

Ahora Foucault se remonto al Laques, que ilustra ain mas el tema de la Parresia. Desde
luego, dentro del ‘pacto parresidstico’, en su centro, Socrates aparece con el caracter de
poseedor de la Parresia y el entrelazamiento de tres nociones tales como la franqueza audaz
del decir veraz, la préctica del examen (‘exétasis’) y la prueba del alma y el cuidado, objetivo
y fin mismo de esta franqueza examinadora. En un plano muy secundario aparece la politica,

y el coraje apunta hacia la verdad en otro modo de dialéctica:

Sécrates es uno de los muy pocos, en toda la filosofia occidental, que plantea la cuestion del coraje de
la verdad, la ética de la verdad que implica el coraje (Alétheia—Ethos-Andreia); una catértica de la verdad
en comparacion con la eternidad de la verdad y su pureza (...) Combate, lucha a favor del afrontamiento
para llegar a la verdad (...) voluntad de verdad en sentido profundo que constituye el punto de partida
de una de las lineas de desarrollo de la filosofia occidental (...) Ocuparse del alma y la contemplacion
de si misma, y el reconocimiento del elemento divino que permite precisamente ver la verdad (...) La
designacion del alma como la realidad inmortal a la que es menester prestar atencion y que debe
constituir el objetivo final y primero del cuidado de si (...) la vida (bios), esto es, la manera de vivir
(epiméleia). Dos tematicas: la filosofia como prueba de vida y al mismo tiempo como conocimiento del
alma. Dos aspectos, dos perfiles de la practica filoséfica en Occidente, una ontologia del yo y del alma,
y un bios que es materia ética y objeto de un arte de si mismo (ECV, 2010b: pp. 138-141, evocacion de
Laques y Alcibiades).

En este orden de ideas, Socrates seria precursor y pionero no sélo de la Parresia sino
también del ‘autocuidado’. Y estos dos conceptos se entreveran simbidticamente, como lo
corroboraremos en el capitulo siguiente. Como seria que Jan Patocka vio en estas nociones
de ‘autocuidado’ y cuidado la raiz de la metafisica occidental y, por consiguiente, del destino
mismo de la racionalidad europea (Platon y Europa, cit. ECV, p. 142). “Punto de partida de
toda una préactica y una actividad filosofica cuyo ejemplo primero es, desde luego, el
Cinismo” (ECV, id.). Ahora, en este contexto, destacé la terna ‘Parrhesia—Exétasis—
Epiméleia’, 0 sea la franqueza, el examen, cuidado ético de si y de los otros sobre la base de
un ‘pacto parresiastico’.

‘Hablar bastante directa, franca y simplemente’ (Laques, 178ab) (...) Tener el carécter suficiente para
decir, sin disfraces, lo que se piensa. Es el marco del decir veraz, el surgimiento de la verdad que reclama
una respuesta sincera. La parresia es, por tanto, el signo bajo el cual va a desarrollarse todo el didlogo
Laques (179b) (...) El principio de una autonomia y soberania de si sobre si mismo, que es la coronacion

de ese esfuerzo y ese trabajo, esa askésis por la cual uno mismo se ocupa de si (ECV, 2010b: pp. 143-
146, Nota No. 18%*).
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A tenor de este constructo foucaultiano final, irrumpio recurrentemente la Parresia con
su coraje de decir la verdad sin ambages, virtud que reclama intrepidez, osadia, fuerza y
resistencia, belleza de actitud, pero también silencio. De hecho, Socrates ha conminado a sus
discipulos Laques, Nicias, Lisimaco y Melesias a que sus almas sean lo mas perfectas posible.
Pero este estado virtuoso se logra mas a través de una autodidaxia o aprender por si mismos:
“Jamas tuve maestros”, asevera en Laques (8186c¢-d-e-187d, cit. ECV, p. 151). Alude asi, al
arte del tratamiento del alma (‘psykhés therapeia’), cuya sumatoria es la Parresia socratica

que sento un precedente Unico en la filosofia occidental.

Curiosamente —anotamos como relevante- se presenta un sorprendente antagonismo
entre las apreciaciones de Nietzsche y Foucault sobre Sécrates, siendo tan afines en tantos
criterios los dos filosofos. Corroboramos la hipétesis de la conjuncion de la Parresia y la
Etica, convergencia orientada ahora hacia el problema del “éthos’ en un plano superior

transfigurado por el momento existencial que vivia en ese momento Foucault.

En adelante fueron exhaustivas y reiterativas las disertaciones foucaultianas sobre este
tema parresiastico. Trajo el pensador a colacion sofistas como Protagoras, Gorgias, Calicles
y Trasimaco, de cara al ‘pacto parresidstico’ por excelencia, cuyo uso implicaba hablar

franca y libremente, y apunt6 -en Gltimas-, hacia un ‘otro’ arte de vivir filosofico:

Nos encontramos ante la forma de la parresia dichosa en que el filésofo rinde cuentas de si mismo, da
razén de si, muestra qué relacion hay entre él y el Logos (la razon), segin la manera como se vive, ya
referida en Alcibiades, pero aqui se trata del estilo de vida (...) por la manera como se vive, la forma
misma que damos a la vida; someter la propia existencia a lo que él llama una piedra de toque (basanos),
que permite distinguir lo que esté bien de lo que no esté bien en su vida (ECV, 2010b: pp. 157-159).

En esta crucial coyuntura, tuvo lugar el surgimiento de la vida, del modo existencial
como objeto de la Parresia y el discurso socréatico, en donde aflor6 el principio de la prueba
de vida que debe mantenerse siempre (ECV, pp. 159-160). Esta es la puesta a prueba, el
examen de la vida que constituyé la prueba socratica donde la Parresia asumio ‘otro modo
de vida’. De hecho, el Laques lo puntualizo: “La virtud y la contemplacion en la realidad de
su vida acuerdan sus palabras y sus actos, digno del lenguaje mas bello y de la mas completa
libertad de palabra, pues el maestro debe ser un hombre honesto (...) Enséfiame, Socrates, a
examinarme, pues me diste una prueba plenamente justificada de tu coraje” (8188c-189a, cit.
ECV, p. 161). Afirmamos entonces que en este texto platonico se inspir6 Tomas de Aquino
para darle vuelta a la idea, y acufiar su brillante aforismo: “La gloria del maestro es la vida

honesta del discipulo”, siguiendo el comentario de Pablo de Tarso en su Cartaa Tito (passim).
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En consecuencia, calibramos la areté de Sdcrates como paradigma de Parresia:

La armonia que hay o no hay entre lo que dice el que habla y lo que él mismo es, expresada en la
palabra sinfonia (...) Entre lo que Socrates dijo, su manera de decir las cosas y su manera de vivir. El
hablar franco o parresiastico se articula con el estilo de vida. La parresia socratica es precisamente un
discurso que se articula y se organiza con arreglo al principio ‘ocipense de ustedes mismos’, cuidado
fundamental (epiméleia socratica), y su modo de vida como correlato esencial, fundante de la practica
del decir veraz (...) Epiméleia-Parresia ética-Bios, cuyo objeto esencial es la vida y su modo vital, en
términos de saber, aptitud, episteme (Laques 196d-199¢). (ECV, 2010b: pp. 163-164).

Como conclusién, Foucault resaltd el proyecto socratico de que cada uno debe dar
cuenta de su existencia, citando las hermosas palabras dirigidas a Lisimaco:

Socrates ha recibido una mision divina (...) que nos pone en estado de alerta con sus acentos irénicos
de su Logos mismo, que va a dar acceso a la verdad. El cuidado de si y de los otros es lo que esta en el
centro del proyecto socratico, el objetivo de su practica parresiastica. Lenguaje maestro del Logos, se
convierte él en guia del camino del Logos, y su leccion del dia-logos (...) El es el maestro de ese camino
que conduce luego hacia el verdadero Maestro porque ha sometido sin cesar su existencia, la forma de
su estilo de vida a la piedra de toque (b&sanos), para dar a cada uno razén de su existencia (Laques,
188b). Sus ultimas palabras son: ‘No faltaré, Lisimaco, maiiana estaré en tu casa para guiarte y guiara
tus hijos por el camino del cuidado de si 'y de la escuela del Logos, si asi lo quieren los dioses’ (200c).
Porque él debia ir entre la gente a pedirle cuenta de su manera de vivir y ensefiarle de tal modo a ocuparse
de si misma (ECV, 2010b: pp. 165-168).

Por todo esto, Foucault afirm¢ tajante al final de su meditacion: “Como profesor de

filosofia, es preciso hacer al menos una vez en la vida un curso sobre Socrates y su muerte”

(ECV, p. 168).

Empero, siempre hay més sobre este tema en Foucault, m&xime cuando se encuentraa
escasos dias de su muerte... ;Y nuestro filésofo parece suspenderse y engolfarse en
cavilaciones que no aparecen en otras de sus obras y estudios! Con todo, sostiene que en
Socrates y su practica filosofica acontecio “la fundacion de la parresia, de la veridiccion o
decir veraz propiamente ético (ECV, p. 169, Nota*). Asi establecid el circulo verdad del
coraje / coraje de la verdad, y luego el vinculo practico de la ‘Parresia-cuidado de si’ (topicos
reiterativos, ECV, p. 170). Consideracion que merece realce. En efecto, postul6 el valor, la
gallardia y el coraje socraticos, culminando —desde su relectura de Laques a Alcibiades- con
“el descubrimiento y la postulacion del alma como realidad a la que debemos dirigir nuestra
maxima atencion” (id.). Este aspecto importante —a nuestro modo de ver- marca un hito para
toda la filosofia occidental en tanto invita a rendir cuentas de si mismo, a dar razon de si
mismos (‘didonai logon’). Porque alude a una Parresia que ‘ob-liga’ a reconocer que es
preciso ocuparse de si mismo mediante actitudes que son potenciadas en el cuidado de si.
Efectivamente, se trataba de un abordaje tan original como radical que instauro el si mismo

como “realidad ontoldgicamente distinta del cuerpo” (ECV, p. 171). De hecho también,
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asistimos a otro quiebre epistemoldgico en el Ultimo Foucault:

La psykhé es el correlato de un modo de autoconocimiento que asume la forma de la contemplacion
del alma por si misma y el reconocimiento por si misma de su modo de ser. (...) El alma se mira a si
misma cual ojo, de manera que al contemplar la realidad divina podemos comprehender lo que hay de
divino en nuestra propia alma. Es deber ético la auto-contemplacién y da lugar a un modo de decir veraz,
veridiccidn cuyo papel y fin consisten en reconducir el alma hasta el modo de ser y el mundo que le son
propios (ECV, 2010b: pp. 171-172; passim LHS, al referirse a Alcibiades I).

En este orden de ideas, estas maneras de ser y de hacer conjugadas se constituyen en
un nuevo modo de vida presidido por el precepto ‘condcete a ti mismo’ que, a SU Vez,
desemboca en un decir veraz cuyos papel y fin consisten en asignar al ‘bios’ una forma
determinada. La vida asume un estilo y una impronta muy determinados, que redescubrenel
alma. Este es un tema primordial de pocos precedentes en tan hondo calado, y que implica
dos proyecciones: hacia el ser del alma -Alcibiades I- y hacia ‘ofra’ forma de existencia —
Laques-. La primera se dirige hacia la metafisica del alma sin desligarse nunca de la ontologia
del presente; la segunda hacia una estilistica de la existencia humana. Y el dar razén de si se
plasma en la Parresia socratica. Percibimos aqui una estética o arte de la existencia humana
que se convierte en “la historia de la metafisica de la estilistica del alma, en suma, una
ontologia del alma, que genera a su vez una manera de ser y de conducirse” (ECV, p. 174),
al mismo tiempo exentas de esencialismos. Afirmamos, en consecuencia, que estas
dimensiones configuran un rostro y un rastro humanos con pocos antecesores. La existencia
bella es su resultante, incluida la sumatoria de la Parresia como modalidad ética socrética
peculiar, “existencia brillante y memorable: La vida ‘en’ y ‘para’ la verdad” (ECV, p. 175)

Es el problema culminante del

Surgimiento de la verdadera vida en el principio y la forma del decir veraz (decir la verdad a los otros,
a uno mismo, sobre uno mismo y sobre los otros)... La verdadera vida (...) Cuestion verdadera vida -
estética de la existencia recuperada en Socrates como exigencia del decir veraz [parrhesia] y el principio
de la belleza de la existencia, que se anudan en el cuidado de si, perfilados en dos desarrollos posibles:
la metafisica del almay la estética de la vida (ECV, 2010b: p. 175).

Segun esta perspectiva, Foucault deline6 un marco histérico general emanado del
testimonio socratico y prolongado por el estoicismo y otras corrientes cristianas,
convergentes en la “bisqueda de una existencia bella en la forma de la verdad y la practica
del decir veraz” (ECV, p. 177) para concentrarse luego en el Cinismo, que “se articula de
manera muy vigorosa con el principio del decir veraz sin verglienza ni miedo, ilimitado y
valeroso, ¢ implica el coraje y la osadia hasta convertirse en intolerable insolencia” (id.). De

hecho, esta corriente fusiona armonicamente el decir veraz con el ‘otro modo critico y
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especifico de vida’ como vinculo esencial y sin precedentes en la filosofia occidental. Se trata
de una escuela de inusitada coherencia ética que va a inspirar y sobrecoger a nuestro pensador
para reivindicar y profundizar el Cinismo de manera innovadora con relacion a la Parresia

que nos ocupa.

A juzgar por su postrera investigacion, Foucault se remonto a varias fuentes sobre el
movimiento Cinico: Didgenes Laercio, Dioén Crisdstomo de Prusa, Epicteto, Luciano de
Samosata y Juliano ‘el Apdstata’, quienes defendian o criticaban aspectos de esta corriente
emergente; convergian ellos en sefialar, ante todo, al Cinico “como el hombre de la parresia
o decir veraz (...) Esta, como hablar franco, figura en primer lugar, en el blason del Cinico y
en general del Cinismo” (ECV, p. 178). Segun cuenta Didgenes Laercio en Vidas y opiniones
de los filosofos ilustres, al ser interrogado el lider de esta escuela, Didgenes de Sinope, sobre
los mas bellos dones en los seres humanos, respondio sin miramientos que la Parresia o
hablar franco y directo (V1, 69, passim). Es que ésta coincide con un estado de la existencia
de transparencia o traslucidez y de belleza. Impresiona que en este Curso, Foucault mencion6
reiterativamente a Epicteto como sintetizador mas que un hibrido de Socrates y Didgenes ‘el
Cinico’, sus maestros, considerando que el Cinismo era una suerte de paso al limite de la
filosofia, al ascetismo radical (ECV, p. 179). El Cinico, en su acepcion profunda y no
despectiva, asumia una funcion de espia o explorador (‘katdskopos’, metafora militar que
traduce explorador, centinela). Este ‘sui generis’ pensador estoico-cinico renuncio a su hogar
y asu patria, reduciéndose a ser un vagabundo que anunciaba la verdad (‘apangeilai taléthé’),
cosas verdaderas, sin dejarse paralizar por el miedo (ECV, id., Nota marginal No. 5 referida
a Manual-Disertaciones de Epicteto por Arriano). De hecho, la Parresia en el contexto
Cinico se definia como “ejercicio del decir veraz que se anuncia a los hombres sin dejarse

impresionar o intimidar jamas por el miedo” (id.).

Por su parte, Luciano de Samosata en Subasta de vidas (88) ironizd sobre los Cinicos,
aunque no pudo menos que presentar a Didgenes como el profeta de la verdad en tanto
Parresia, y la franqueza consiguiente. Asimismo, citd los casos del Cinico y excristiano
Peregrino Proteo y Démonax de Chipre como paradigmas parresiastas, no obstante ser
condenados por impiedad debido a su extremismo en la franqueza y la libertad; constituyeron
ellos para Foucault una revelacion de toda verdad posible, como quienes no podian

comprometerse a callar al ser ‘prophetes parrhesias’, profetas del hablar franco, segun
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escribio Foucault (ECV, p. 181). Desde luego, este estilo de vida constituia una parte cabal
de la préctica filosofica del Cinico y, por ende, de la Parresia. En primer lugar, este estilo de
vida era su condicion de posibilidad: no estar apegado a nada para poder decir la verdad y
despertar a los otros, permanecer libre de toda atadura que pudiese distraerlo -al servicio de
Dios, en el caso de Epicteto-, y asumia una funcion catastopica, igual que la nave que se
empleaba para transmitir noticias como un heraldo. Era, ademas, una mision de reduccion y
depuracién general de las convenciones indtiles y de las creencias y prejuicios superfluos,
para hacer surgir la nuda verdad. Una tercera funcion fue de prueba, de desnudez irreductible;
su esencia mas elemental era la libertad insobornable, que develaba el ser mismo del alma 'y

reducia la vida estrictamente a si misma.

Desde muchos puntos de vista, el Cinismo ligoé el modo de vida con la verdad de un
modo mas estrecho y preciso. Efectivamente, hizo de la ‘forma de existencia’ unacondicion
esencial para el decir veraz o Parresia, su practica reductora o simplificadora, un medio de
hacer visible en los gestos, en el cuerpo, en la vestimenta, en la manera de conducirse y de
vivir concreta, la verdad misma. Asi convirtio el ‘bios’ en ‘aleturgia’ 0 manifestacion
testimonial de la verdad. Una suerte de diafania del adentro y del afuera. Semiética del icono
viviente de una escala y/o jerarquia de valores. Incluso con audacia y lucidez, Foucault
encontré nexos importantes entre Cinismo Yy cristianismo, citando a Gregorio Nacianceno,
uno de los denominados Padres capadocios de la Iglesia (Homilia 25 y Discursos 24-26), al
escribir de los llamados Padres del Desierto, quienes salvaron a la Iglesia de su domesticacion
constantiniana: “Tu, filésofo y sabio; ti perro [sindonimo de ‘cinico’], no por la impudicia
sino por la franqueza [parrhesia], por la proteccion del bien y la vigilancia espiritual (...)
Eres el mejor y mas perfecto de los filésofos, de los martires de la verdad [martyron tes
alétheias] ” (ECV, pp. 185-186, Notas Nos. 19-20). Inclusive los ascetas cristianos y monjes
aparecian como héroes filoséficos, testimonios vivientes y transparentes de la verdad

parresiastica:

Era todo un estilo de vida auténtico como presencia inmediata, clamorosa y salvaje de la verdad: la
vida como disciplina, ascesis y despojamiento de todo. La verdadera vida como vida de verdad. El
ejercicio en su vida y por su vida del escandalo de la verdad, que trascendié al Imperio Romano (...)
Mostraré por qué y como el Cinismo no es simplemente, como suele imaginarselo, una figura un poco
particular, singular y en definitiva olvidada de la filosofia antigua, sino una categoria histdrica que
atraviesa, bajo diversas formas, con variados objetivos, toda la historia occidental hasta confundirse con
la historia del pensamiento, la existencia y la subjetividad occidentales. Un Cinismo transhistorico cuyo
nGcleo historico perdura (ECV, 2010b: p. 187).

Esta fue una de sus hipotesis postreras, evento original para la filosofia del siglo XX, y
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—a nuestro modo de ver- un pilar de una ‘Critica de la razon filosofica contemporanea’. A
juzgar por este Curso, Foucault realiz6 un excurso o digresion filosofica sobre el Cinismo
como categoria moral de la cultura occidental: se conoce mucho més del estoicismo, del
epicureismo -y su radicalizacion, el hedonismo-, del escepticismo, del neoplatonismo e
incluso del eclecticismo, que del Cinismo, relegado sobre todo por causa de su marco teorico
tan elemental y exiguo, al ser mas un modo de ser, una actitud y una praxis, que una doctrina
convencional. Foucault se dio a la tarea de investigar al respecto y encontr6 de Paul Tillich,
El coraje de ser: Kynismus (1953). En efecto, este filésofo vio en el Cinismo una critica
permanente de la cultura de cada época, el coraje de uno mismo de ser su propio creador, su
autoafirmacion, una suerte de profunda ‘autopoiesis’. Da Silva considera esta corriente una

especie de “hipermoral”.[2]

Finalmente, tenemos a Peter Sloterdijk con su ‘(im)pertinente’ Critica de la razén
cinica (1983),[3] obra contemporéanea que Foucault celebré -recién dada a luz, sin alcanzar a
leerla a fondo-, cuando estaba en trance de su enfermedad terminal. Urgia, segun Sloterdijk,
problematizar el Cinismo en sus formas antiguas y modernas como un suceso transhistérico

y recurrente.

En realidad, se ha presentado secularmente una discontinuidad con este término
‘cinico’, que muchos tachan de modo simplista como ‘animal’, sinbnimo de desvergonzado,
impudico, procaz, desaseado, incluso perverso y depravado. Pero se trataba, por parte de
Foucault, de remontarse al corazon de su problematica: “la existencia como escandalo vivo
de la verdad” (ECV, p. 192). Afirmé éste sobre la extension del apelativo ‘Cinico’: “Existen
ejemplos de la proximidad extrema de la practica del despojamiento cinico como testimonio,
martirio de la verdad, y la ascesis cristiana (monaquismo, patristica, 6rdenes mendicantes en
el medioevo) también como testimonio de la verdad” (ECV, p. 193). Tanto asi que Sloterdijk
cita a san Jerénimo, quien relatd algo referente a la muerte de Didgenes ‘el Cinico’. Es
plausible hoy pensar que los franciscanos, por ejemplo, fueron de alguna manera Cinicos
medievales, revolucionarios y anarquistas misticos, mientras los dominicos incluso se
autodenominaron ‘Domini canes (los perros del Serior)’, asumiendo un lenguaje cuasi-
cinico: pobreza, mendicidad y desnudez que transmitian la verdad del mundo y de la vida
hasta rayar en el escandalo. Més aun, Foucault hablé de un “Cinismo cristiano anti-

institucional y casi anti-eclesiastico” (ECV, p. 195). Estas apreciaciones hoy dan lugar a un
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amplio debate, sobre todo por los erroneos aprendizajes y prejuicios que atavicamente nos

han inculcado al respecto.

De todos modos, el Cinismo fue un modo de vida que manifestd de manera irruptiva,
revolucionaria, violenta e incluso escandalosa la verdad en tanto verdades ‘criticas y
especificas’y no abstractas. Revel6 el valor de ‘ofra’ vida que proponia la verdadera vida en
la cual convergieron Sécrates y Didgenes de Sinope. Pero en este caso se dio un paso al
limite, dramatico y delirante, de ese coraje por la verdad, como uno de los principios
fundamentales de la vida de verdad. El Cinismo de la vida revolucionaria se erigioé en un
paradigma, siempre evidenciando “la vinculacion del estilo de vida y la manifestacion de la
verdad” (ECV, p. 199). En fin, fueron constantes la ruptura y la vida del protagonista como
condicion de su obra, el principio Cinico de la vida como manifestacion de ruptura
escandalosa hasta rayar en la tragedia. Y el arte serd uno de sus vehiculos modernos y
contemporaneos en todas las denominadas Bellas Artes: verbigracia, Holderlin, tan valorado
aunque manipulado por Heidegger, y Artaud, reivindicado por el mismo Foucault.
Efectivamente, el Cinismo significo siempre la puesta al desnudo, el desenmascaramiento, la
depuracién, la exacerbacion, la reduccion violenta a lo elemental de la existencia. Incluso el
desparpajo, el exabrupto y el despropésito, lo excéntrico y extravagante, lo dionisiaco o anti-
apolineo que tanto exaltd Nietzsche; muy desafortunadamente, lo grotesco, prosaico,
rampldn y esperpéntico, radicalizaron esta posicion hasta convertirse y enarbolar lo ‘Cinico’
como sindénimo de lo “anti o contracultural (la cultura vuelta contra si misma); el coraje de
la verdad barbara, las formas mas intensas de un decir veraz que asume el coraje de correr el
riesgo de ofender” (ECV, p. 201). El Cinismo se centro sobre todo en una actitud practica
mas que pragmatica, afin al escepticismo y al nihilismo, éste cual vértigo de decadencia
caracteristico de un mundo occidental incapaz en lo sucesivo de creer en sus propios valores,
temas que replantean el problema de la ética de la verdad, la inquietud por ella, y al mismo

tiempo la ‘estética de la existencia’.

Asimismo, tras realizar algunos sobrevuelos por otras muestras Cinicas, Foucault se
circunscribié mas al Cinismo filosofico grecorromano. Habia profundizado, a instancia de
sus mismos oyentes, en el Cinismo tardio como evolucion de la Parresia cristiana con Juan
Casiano, Juan Climaco, la Patristica y los Apotegmas de los Padres del Desierto, recogiendo

significaciones tanto positivas como negativas. Empero, fue el Cinismo su tema central en
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este momento, y encontré a Heinrich Niehues-Probsting (1979, quien con su erudicion
deslind6 ‘Kynismus’ 0 Cinismo antiguo y ‘Zynismus’ como nocion general de ‘cinismo’). Su
‘Weltanschauung’ la obtuvo de Nietzsche y Schlegel. También consult6 a su contemporaneo
André Gluksmann, Cinismo y pasion (1981). Es de admirar, pues, la investigacion
foucaultiana como un ejercicio de apropiacion y no simple especulacion para rescatar la
historia genealdgica del Cinismo y sus imbricaciones con las corrientes filoséficas de su
época. Luego, redescubri6 a Séneca y su texto sobre Demetrio el Cinico como

personificacion del Cinismo puro de perspectiva cdsmica, y las Cartas morales a Lucilio y

Sobre los beneficios, que incluyen la insobornable actitud senequiana ante el decadente
emperador Caligula. Diferente al mencionado Peregrino, Demetrio fungia de consejero del

polo Cinico mas ‘reconocido’. Segun Séneca el paradigma del Cinico era el de:

Un hombre de cultura y sabiduria consumadas, de una légica inflexible en su linea de conducta, de
fogosa inspiracion y de pensamientos viriles e ideas personales, con elocuencia, pero que habla con
sencillez, sin términos rebuscados, despojado de ornamentos (...), y que prefiere terminar en el exilio
durante la segunda expulsion de los fildsofos en los afios 71-75 d. C. (ECV, 2010b: p. 209, Nota marginal
No. 12 de Séneca sobre Demetrio).

He aqui un retrato hablado de lo que echamos de menos hoy en muchos ambitos
humanos y académicos, filoséficos. Asi, Foucault resefid cuatro siglos que evidenciaron con
creces la permanencia del Cinismo en el escenario filosofico, y convirtieron esta corriente en
un flagrante ‘signo de Contradiccion’ —objeto al mismo tiempo de admiracién y repudio-, y
‘piedra de toque’ de los pensadores al generar reconocimiento de personajes como Séneca,
pero también siendo rotulado e incluso estigmatizado y descalificado del panorama
filosofico, y tenido con frecuencia por una vulgar caricatura de la filosofia. Por el contrario,
el citado Luciano de Samosata fue gran adversario de Demetrio, y tachaba a los Cinicos de
ser una suerte de hombres groseros, ignorantes e incultos (Los fugitivos §12-13: “hombres
despreciables que apenas subsisten, rozando la locura, insolentes, impudicos e imprudentes,
irreverentes”, cit. ECV, p. 212). ‘Hippies’ se denominarian despectivamente hoy. Con todo,
estas superficiales criticas no pocas veces se reducian a una parodia malintencionada del
genuino Cinismo, sin reconocer su respetable trasfondo filosofico-ético. Asimismo, el
mencionado Juliano ‘el Apdstata’ escribio Contra el cinico Heraclio y Contra los cinicos
incultos: “forma de sinrazon es su genero de vida indigno, que desdefia hasta la muerte” / cit.
ECV, p. 213).

Ahora bien, a juzgar por sus actitudes anarquistas y a veces escandalosas, no se
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entendian en su momento las temerarias posiciones de los Cinicos al oponerse a las leyes
divinas y humanas y a todas las formas de tradicion y organizacion social, grupo al que
pertenecian Didgenes de Sinope, Crates de Tebas, Peregrino e Hiparquia, que merece un

realce de cara al androcentrismo de la filosofia occidental:

Yo, Hiparquia, no segui las costumbres del sexo
femenino, sino que con corazon varonil segui
a los fuertes perros. No me gusto el manto sujeto
con la fibula, ni el pie calzado
y mi cinta se olvidé del perfume.

Voy descalza, con un baston,
un vestido me cubre los miembros
y tengo la dura tierra en vez de un lecho.
Soy duefia de mi vida para saber tanto y mas que las Ménades para cazar. [4] [5]

Asimismo, Foucault remiti6 a Dién Criséstomo de Prusa y sus Fragmentos y
testimonios de los Cinicos griegos (De la realeza, 1V; cit. ECV, p. 214), que narran el
encuentro de Alejandro Magno y Didgenes ‘el Cinico’. Justiprecio y rescato su ‘eleutheria’
extrema y, por ende, su Parresia, fundamentados en un autoconocimiento de raigambre
socratica. De hecho, Luciano de Samosata no puede menos que exaltar y respetar a
Demonacte o0 Démonax de Chipre: desdefioso de todos los bienes de este mundo, de riquezas
y honores, hombre de la verdad que jaméas teme decirla, sin importunar a nadie ni pedir nada.
Hasta los nifios le llevaban frutas y lo llamaban ‘padre’; jamas se le oyo gritar o discutir con
violencia, dejarse arrebatar por la ira, pero perseguia los vicios y perdonaba a los culpables
(ECV, p. 215, ‘Démonax’ §7, Notas Nos. 27-28).

Tal era la practica de la verdad Cinica en su esencia -al decir de Foucault: “practica
dulce, curativa y terapéutica, de paz y no de simples insultos y ataques” (id.). Coherencia de
actos y palabras. Curiosamente, y de igual forma, el mencionado arriba Juliano el Apéstata

enaltecid a sus fundadores, Didgenes y Crates de Tebas:

Sus actos precedian a sus palabras, honraban la pobreza y menospreciaban su patrimonio, se aferraban
a la modestia y la simplicidad en todo. Antes de guerrear verbalmente contra el libertinaje, lo combatian
por medio de sus actos y probaban con sus hechos, y no con vociferaciones, que es posible reinar con
Zeus cuando no tenemos casi ninguna necesidad y el cuerpo no nos importuna (ECV, 2010b: p. 216,
Juliano el emperador, Contre Héracleios, §214bc).

He aqui el Cinismo auténtico que aun hoy merece realce. Y que vemos personificado
con creces y de manera elocuente —en la historia contemporanea- en Mahatma Gandhi y su
no-violencia revolucionaria, denominada por él ‘Satyagraha’ 0 adhesion a la Verdad,

desafortunadamente aln no reconocida sino de modo tangencial en el ambito filoséfico
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académico.[6]

De manera que el primigenio Cinismo estuvo encarnado por Heracles, Didgenes, Crates
de Tebas y su compariera Hiparquia, mas por sus actos que por sus palabras; porque segun

ellos, “la erudicion no da el ingenio” (Juliano, Contra los cinicos incultos 8187c-d, cit. ECV,

p. 216). En esta secuencia de ideas, el Cinismo aparecié como el nucleo universal de la
filosofia, puesto que esta en el corazon mismo de ella. Sin embargo, esta escuela adolecio de
rusticidad tedrica y se proyect6 hacia un estilo practico de vida filos6fica popular y no de
élite. De hecho, Dion Crisostomo distinguia tres clases de intelectuales en su época: la de los
que se callan, los conferenciantes de publico selecto, y la de los Cinicos, que incluso
mendigaban con escudilla. Segun Didgenes Laercio, Didgenes ‘el Cinico’ respondid
parresiasticamente, cuando fue comprado como esclavo y le preguntaron qué sabia hacer:
“S¢é mandar hombres”, afirm6 (Didgenes Laercio §VI, 29; cit. ECV, pp. 220-221, Nota No.
32). Y asi se convirtio en formador de los hijos de Jeniades, inculcandoles todo un
aprendizaje de la resistencia, hoy proxima a la denominada resiliencia: servirse por si mismo,
sin servidumbre, autogestion e independencia. A todas luces, se trataba de un armazon

integral o equipamiento para el combate de la vida.

En el Cinismo, el sentido moral y ético primaba sobre el fisico y légico, como lo
ensefiaba Séneca para que las personas fueran guerreras de su existencia. Asi, esta escuela
propendia por la formacién humana de tipo sapiencial en funcién de dos caminos
contrapuestos: ‘ser y no-ser’ al estilo de Parménides, también propuesto en La Biblia y la
‘Didaché’ 0 ensefianza apostdlica primitiva (ECV, p. 224), en cuanto firmes criterios de
discernimiento que se aplicaban en la vida diaria. Los Cinicos trataban de privilegiar el
camino de la ‘ascesis’, despojamiento o resistencia desde el sendero de la virtud, sin atajos
facilistas. Este era el camino corto del ejercicio practico, mientras el largo era el del simple
discurso y especulacion. De hecho, comportarse y no temer era mas importante para los
seguidores Cinicos que limitarse a razonar. De este ‘otro modo’ que reivindicO Foucault,
estos ‘alternativos’ sentaron precedentes clave mediante gestos memorables yemblematicos
(Jenofonte, Memorables I1), tales como las lapidarias y parresiasticas anécdotas de Didgenes

‘el Cinico’ que superaban a extensos tratados diScursivos.

Esto es lo que preconizo y postuld un nuevo y original abordaje de las ideas filosoficas,

enfoque que avala esta Tesis sobre la Parresia como propositivo arte de vivir filosofico
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postulado por el Ultimo Foucault, y censurando una ensefianza con frecuencia mercenaria y

pseudointelectual, a fuer de pura tedrica:

Hoy ya no estamos a la altura de esos ejemplos, porque un declive, un debilitamiento, una decadencia
nos han hecho perder la posibilidad de hacer otro tanto como el héroe filoséfico, y asumir esa matriz
practica para la actitud filosofica (...) El Cinismo se convirtié en la esencia del heroismo filosofico, un
acontecimiento importante en la historia del pensamiento: la practica de la vida filosofica como vida
heroicaen Occidente y hasta nuestros dias. (...) Unahistoria de la filosofia que no sea una simple historiade
las doctrinas filosoficas, sino de las formas, los modos y los estilos de vida como problema filoséfico, mas
como un modo de ser y como forma a la vez de ética y heroismo. (...) Pero la filosofia se convirtié en
un oficio de profesor (oficio de ensefianza) desde el siglo XIX, desplazando la ética y el heroismo
filosdfico y sus leyendas, a las cuales ya no se les asigna razén de ser (...) Entonces la vida filosofica
desaparece, tanto en el campo politico como en la vida revolucionaria (ECV, 2010b: pp. 227-229).

Asi, prosiguio la profundizacion en el Cinismo por parte de Foucault: este ‘sui generis’
estilo filosofico se presentd -en sintesis- como una forma determinada de Parresia, decir
veraz que surgié en la vida misma de quien manifestaba la verdad bajo una forma de
manifestacion existencial. Desde todo punto de vista, la forma de la vida cinica fue testimonio
de la verdad, desde Diogenes ‘el Cinico’ —a quien Luciano considerd profeta de verdad o
intérprete de la verdad y la franqueza (‘alétheias kai parresias prophetes ’)-, hasta el monje
cristiano Gregorio Nacianceno (Homilia 25, ECV, p. 232, Nota No. 2), cuando hablaba de
Maximo como asceta cristiano y verdadero filosofo que atestiguaba la verdad (‘martiryon
alétheias’) o la evidenciaba como ‘aleturgia’. Toda una forma de la verdadera vida,
sumatoria de comportamiento, sentimiento y actitud, referida a un tépico esencial en la

historia del pensamiento filosofico y espiritual.

Vistas asi las cosas, el ‘logos aléthés’ del Cinico asumia cuatro atributos o valores:
nada disimula; ni la falsedad, ni la opinion ni la apariencia se mezclaban con la verdad; se
trataba de un discurso recto y no cambiable, sino que permanecia integro. Y en conjunto esta
cuadruple prerrogativa constituia la vida verdadera y dichosa (‘aléthés bios’, ECV, p. 235),
expresion que incluso aparecera en el ambito cristiano con visos neoplatonicos, v. gr. en

Agustin de Hipona (‘aléthinds bios’, Confesiones y Carta a Proba, 130).

Asi y todo, el Cinico procuraba armonizar lo que pensaba, lo que decia y lo que hacia,
como el més simple, el mas directo y el més veraz. Actitudes que contrastaban frontalmente
cuando la sociedad aparecia deformada por la mentira, la vanidad y la impostura, donde nada
erarecto y, por ende, sin Parresia. De ahi que Foucault establecié una simetria entre Sdcrates
y Dibgenes de Sinope que, a su vez, se conjugaron en Epicteto, quien trazé arriba el

desglosado retrato del Cinico. Por lo demaés, estos topicos permitieron que el Cinismo se
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constituyese en “una filosofia de ruptura como un paso al limite, una suerte de extrapolacion
mas que de exterioridad” (ECV, p. 242).

La vida cinica (‘bios kynikds’) en cuanto prototipo de la verdadera vida asumio una
connotacion paradojica y fue motivo de reprobacion como signo de escandalo, burla,
repulsion y aprension, como una alteracion inaceptable de la filosofia. No obstante,
pensadores como Séneca exaltaron a Demetrio ‘el Cinico’ como uno de los fildsofos mas
importantes de su tiempo (Epistola a Lucilio 869, cit. ECV, pp. 243-244). Para otros, el
Cinismo era una especie de eclecticismo que mezclaba elementos de diversas corrientes
filoséficas de la época, por ejemplo, en el caso admirable de Marco Tulio Ciceron, también
martir del Derecho en su momento. Foucault, por su parte, lo resitué dentro del contexto del
‘coraje de la verdad’ 0 Parresia, del que tratd explayandose en su curso final de 1984:

A mi entender, el Cinismo pone de relieve bajo una nueva luz, aporta una nueva forma al viejo y gran
problema, a la vez politico y filoséfico, del coraje de la verdad, tan importante en toda la filosofia antigua
(...) Consiste en decir algo distinto y contrario a la opiniéon publica y en favor de la verdad, valentia
politica del decir veraz, otra forma de la ironia socrética, arriesgando, de parte de la gente, la ira, la
irritacion, la venganza y hasta el enjuiciamiento, para llevarla, a su pesar, a ocuparse de si misma, de su
alma y de la verdad; oponer a una opinidn, a un error, el coraje del decir la verdad, forma de verdad que
conducira a los hombres a ocuparse de si mismos (...) El coraje cinico de la verdad consiste en lograr
que los individuos condenen, rechacen, menosprecien la manifestacion misma de lo que admiten en el
plano de los principios. Este es el escandalo cinico. El coraje de la verdad consiste en arriesgar la misma
vida diciendo la verdad, por la manera misma como se vive. Uno ‘expone’ su vida, en todos los sentidos
de la palabra. La arriesga al mostrarla y, porque la muestra, la arriesga. Tener el coraje de la verdad (...)
En esto consiste la vida filosofica (bios philosophikés). Este es su lugar significativo en la gran historia
de la parresia y el decir veraz, es la forma de filosofia que no deja de hacer la pregunta: ;Cual puede ser
la forma de vida que sea tal que practique el decir veraz? Una suerte de ejercicio de vida que apunta a
reconstituir una estética y una ética del yo como lo intenté Montaigne (ECV, 2010b: pp. 245-247; passim,
LHS, p. 240).

Por consiguiente, inferimos en este contexto cinco caracteristicas del Cinismo,

impregnadas todas ellas por la Parresia:

1. Escandalo como resultado de actitudes ‘pro-vocadoras’ que desocultaban la verdad

en la sociedad.
2. Vida filosofica como estilo de una vida franca, sapiencial y traslucida.

3. Ocuparse de uno mismo como prioridad de un ‘éthos’ coherente, sobre la base del
p

autoconocimiento.

4. El problema de la transvaloracion o replanteamiento axiolégico en el mundo

presente, como lo asumira Nietzsche, referente imprescindible de Foucault.
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5. Cuatro principios jalonan esta andadura peculiarmente ética: la filosofia como
preparacion para la vida; preocupacion prioritaria por si mismo; privilegiar lo
existencialmente util; y ‘cambiar el valor de la moneda’ o transvaloracion
parresiastica... El Cinismo, como figura particular de la filosofia antigua, pero también
actitud recurrente a lo largo de toda la historia occidental, plantea imperiosamente, bajo
la forma del escandalo, la cuestion de la vida filosofica (...) con sus referentes
Antistenes de Atenas, Didgenes de Sinope y Crates de Tebas, al vincular notoriamente
su praxis a la vieja tradicion socratica, como se evidencia en Epicteto. Para el Cinismo,
en primer lugar, la filosofia es una preparacién para la vida. En segundo lugar, esta
preparacion existencial implica ocuparse ante todo de si mismo, que es lo Gnico serio.
(...) En tercer término, para ocuparse de si mismo, sélo es preciso estudiar lo que es
realmente Util en y para la existencia, segun palabras textuales de Didgenes el Cinico,
citadas por Diogenes Laercio (VI, 827-28). De hecho, aquél censuraba a los seres
humanos por tantas preocupaciones exteriores secundarias y el olvido de lo esencial: la
atencion de si mismo. En cuarto lugar, uno debe conformar su vida a los preceptos que
formula: que los principios verdaderos que se asumen cuenten con la garantia y la
autenticacion de la propia manera de vivir. (...) Estos principios fueron una constante
de Socrates, estoicos e incluso epictreos. Y un quinto principio seria ‘cambiar el valor
de la moneda’ (Didgenes: parakharattein ndmisma) con sentido a veces peyorativo y
otras positivo, que aludia a la transvaloracion: falsificar las costumbres establecidas,
como lo hicieron sus discipulos Monimo y Crates, dando sus bienes a los pobres o
incluso arrojando el dinero al mar (...) Este quinto principio extremo fue el distintivo
de los Cinicos. En sintesis, dos principios prevalecian: condcete a ti mismo y reevalta
tu moneda (atribuidos a Apolo Pitio). Principios correlativos, que sustituyen la falsa
moneda de la opinidn (doxa) que uno tiene de si mismo y que los otros tienen de uno
por una verdadera moneda que es el conocimiento de si. Asi se explican las anécdotas
de Didgenes con el emperador Alejandro Magno y sus ensefianzas, que se volvieron
leyenda en el corazdn de la experiencia y la practica cinicas: ‘El verdadero rey soy

yo’... (ECV, 2010b: pp. 249-255).

Y prosiguio Foucault, desglosando el problema del ‘bios aléthés’ que roza la Parresia,
en clave de alteridad reveladora para los dos interrogantes planteados en el extenso parrafo

siguiente:
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Por otra parte, se presenta la interrelacion némisma-nomos (ley y costumbre), que implicaba atreverse
a infringir normas, habitos, convenciones y leyes establecidas. Esta actitud anarquica dio lugar a la
connotacion de cinico como perro (kynikds), en cuanto carente de pudor, de vergiienza y respeto humano,
sinénimo de vida impudica e indiferente (adiaphoros), no atada a nada, conforme con lo que se tiene y
que no exhibe otras necesidades que las que puede satisfacer de inmediato. Ademas, vida que ladra,
diacritica (diakritikés), capaz de combatir, pero vida de discernimiento que sabe experimentar, someterse
a prueba y distinguir a fondo las cosas. Vida de perro guardian vigilante (phylaktik6s) para salvar a los
demas y proteger la vida de sus amos. En suma, cuatro caracteres o improntas que definian la verdadera
vida. Eco, prolongacién y paso al limite de una vida no disimulada, independiente yrecta, vida de
soberania: bios aléthés, la vida en la verdad que no se avergonzaba de nada, y conllevaba la inversion
escandalosa, violenta, polémica de la vida recta y obediente a la ley o normal. Vida de combate y servicio
que caracteriza al Cinismo, que trata de sustituir las formas y los habitos que marcan de ordinario la
existencia y le dan su rostro por la efigie de los principios tradicionalmente admitidos por la filosofia:
decir veraz, la auténtica moneda con el verdadero valor. La verdadera vida es la vida otra en la historia
de la ética occidental, llegando al meollo de un problema importante. Planted una cuestion muy grave,
la siguiente pregunta: la vida, para ser verdaderamente la vida de verdad, ;no debe ser una vida otra, una
vida radical y paraddjicamente otra? Radicalmente otra por estar en ruptura total y en todos los aspectos
con las formas tradicionales de existencia, como dos grandes limites entre los cuales la filosofia
occidental no dejoé de desarrollarse. (...) El filosofar estaba llamado a cumplirse en la idea misma del
mundo y en la forma de la misma vida para apuntar hacia la contemplacién del alma y del mundo puro
de la verdad: el auto-cuidado y qué debe ser una vida que pretenda cuidar de si misma. Lo que debe ser
en verdad, origen de la metafisica occidental, fundamento del arte de vivir y la manera de vivir. En ella
no encontramos el platonismo y la metafisica del otro mundo. Encontramos el Cinismo y el tema de la
vida otra, ambas a partir del cuidado de si. (...) El Cinismo es mas que una aparente groseria, reactivo
como problema a la vez central y marginal con respecto a la practica filoséfica, la cuestion de la vida
filosofica y la verdadera vida como vida otra. La vida filos6fica, la verdadera vida, ;no puede, no debe
ser por fuerza una vida radicalmente otra? Dos grandes lineas de divergencia, fundadoras, a mi
entender, de toda la practica filos6fica occidental, fueron completa y definitivamente ajenas entre si. (...)
que a su vez el mismo cristianismo (corazén de su ascetismo) y el dualista gnosticismo, la moral y la
espiritualidad occidentales pretendian: la relacion entre el otro mundo y la vida otra (ECV, 2010b: pp.
255-261).

Desde esta perspectiva, otro pertinente ejercicio ontoldgico del presente es la
argumentacion sobre la Parresia foucaultiana como concrecion de su “otro modo critico y
especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir” (‘étre, penser, dire et vivre autrement, ne
penser’); de alguna manera éste hoy avala y desencadena posturas anti-globalizadoras
denominadas bajo el rotulo de ‘Altermudialismo’: ‘porque otro mundo es todavia posible’,
segln reza su consigna. Sin embargo, nunca se trata de un recetario ético sino de un
constructo fundamentalmente personal que incorpora algunas de las practicas grecorromanas
pero dentro de una ontologia critica y diagnosticadora del presente, en aspectos ‘criticos y
especificos’ que adquieren implicaciones politicas contra-hegemonicas marcadas por la

alteridad o apertura a lo otro y, por ende, a toda véalida diferencia.

1. Foucault recapituld y retroalimentd aqui los temas anteriores. En efecto, apel6 a los
testimonios filosoficos de Epicteto, Séneca y de los Cinicos, a una mirada interior de éstos
que permite implementar -como primer aspecto-, “el principio de no disimulacion” (ECV, p.
264), en y por la vida misma, principio ideal de conducta: “vida que no oculta nada de lo que
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estd mal, y no hace el mal porque no disimula nada” (ECV, pp. 266-267, Nota No. 6 sobre la
muerte de Diogenes de Sinope; cit. Laercio VI, §77). Una existencia que prescindio al

maximo de artificios y cosas postizas: vida de naturalidad patente y enteramente visible.

2. “Vida sin mezcla” (ECV, p. 268) es su segundo aspecto: sin lazos ni dependencias,
en perfecta identidad consigo mismo, en la autarquia o autosuficiencia al maximo; vida
autonoma e independiente, marcada por la autodeterminacion.Vida diamantina de
despojamiento extremo, afectivo y efectivo. De hecho, la pobreza Cinica fue un
componente de la verdadera vida como contrapeso de las aristocracias y las oligarquias
muelles y comodonas: en vestimenta, alimento y vivienda, de modo que las calamidades
0 reveses de la vida no acarreen tantos sufrimientos a los burgueses. Esta pobreza
voluntaria permitié adquirir valores y virtudes como el coraje, la resistencia y la tenacidad.
Llegd a volverse casi absoluta, pero fue malinterpretada como vida apegada a la fealdad,
la suciedad, la miseria, cuando se sobredimensioné y distorsion6 como fin en si mismay
no como medio liberador, propiciando la mendicidad, la esclavitud, flagrantes e
inevitables tergiversaciones. Atrajo entonces la mala reputacion, ‘adoxia’, es decir,
heterodoxia extrema o cierta infamia o ignominia al homologar al Cinico con una especie

de ‘paria’ o ‘desechable’ social.

Ahora bien, es preciso reconocer que este fendmeno reduccionista no sélo se asigno a
los Cinicos; también la ‘veridiccion’ se presentd en grupos cristianos como los Padres del
Desierto, monjes marginales que de esa manera contrarrestaban una Iglesia hipotecada a los
intereses constantinianos de la vida relajada y hedonista, después del siglo IV. Asi se
constituy6 de todos modos una forma de Parresia o testimonio audaz y profético de la verdad
en medio de componendas y contubernios con el ‘statu quo’, un Estado que amordazaba a
los cristianos y domesticaba sus virtudes. Significativamente, Foucault cit6 el influjo de la
India con sus ascetas, ‘sannyasis’ 0 renunciantes actualizados al estilo Gandhi (ECV, p. 274),
que es importante distinguir de los vulgares faquires vulgarizadores y ostentosos, muchas
veces sin ningun fondo de filosofia ni espiritualidad. De manera que humillacion cinica y
humildad cristiana se confundieron equivocamente, generando malentendidos cuando la
primera se volvia sensacionalista y espectacular, mientras la segunda apuntaba hacia una
identificacion con Jesucristo, una especie de cristificacibn amorosa y no simplemente

cuestionadora del ‘establishment’. Deslinde importante entre ascética y mistica, la primera
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asumida como los medios y la segunda como los fines de cara a la liberacion espiritual.

3. Es urgente resaltar que la vida Cinica —en su sentido mayusculo- propendia por una
“forma de vida recta” como su tercer aspecto (ECV, p. 276) de conformidad con un ‘Logos’
que se ajustaba a la Naturaleza. Se corria el riesgo de sucumbir a excesos de anomia o
anarquia que rayaban con lo extravagante y estrafalario, hasta el limite de pasar por un
ejercicio simple de ‘animalidad’. Empero, recordamos casos mesurados como el mismo
Saocrates, los estoicos Epicteto, Marco Aurelio y Séneca, e inclusive algunos epiclireos que
no cayeron nunca en el extremo hedonista, y algunos Cinicos ya mencionados muy
respetables. De todos modos, fue inevitable que se presentaran extremismos fanaticos
repudiables, pero nunca generalizables para minimizar, rotular y estigmatizar en conjunto,
peyorativamente, el ‘cinismo’ como sinénimo de perversion o depravacion. Hoy puede
releerse este fendmeno como una especie de naturalismo ecoldgico, situado en su dimensién
estricta. Se trataba, mas bien, del ‘bios philosophikés’ como vida recta y descomplicada, en
contraposicion a lo sofisticado o desnaturalizado (ECV, p. 279), que se atrevia a desafiar, a
veces hasta el limite del escandalo, un tipo de vida artificial y ficticia de una época sibarita.
Desmarcandonos de la investigacion foucaultiana —pero ontologizando el presente- es dable
ver a los Cinicos como precursores y pioneros de una ‘bio-filosofia’ y una ‘eco-sofia’, muy
pertinente en nuestra actualidad capitalista neoliberal y globalizada que nos hipertrofia cada
vez mas. Puede dilucidarse entonces que el Cinismo era una encarnacion del hoy perdido
paradigma filosofico de la Parresia o decir veraz integral, aplicable en todas las esferas de la
vida humana de cara a la autenticidad como virtud humana indispensable en todos los

ambitos.

4. El cuarto aspecto es la “vida inmutable”, sin corrupcion ni decadencia, “vida de
soberania” (ECV, p. 279), en que el Cinismo converge con el ascetismo cristiano en ejemplos
como el de Ledn Tolstoi en Rusia, despuntando el siglo XX; verbigracia, recuérdese la
participacion de Gandhi en la Conferencia de la Tabla Redonda en Londres, en 1931, donde
aparecio con su modesto atuendo hinddi de ‘paria’ y una cabra en medio de la sofisticacion
inglesa, que en cabeza del ministro Winston Churchill, le acarre6 la descalificacion despotica
de “faquir semidesnudo” (Cf. Payne, 1971; Fischer, 1982).

Impacta sobremanera esta meditacion —mas que simple indagacion- que realizo
Foucault apenas tres meses antes de su muerte. En este contexto, él resalto la paradoja Cinica

191



como duefia de si misma en tanto recupera la relacién consigo mismo -autoposesion-,topico
desarrollado por Séneca (Epistolas morales a Lucilio 8§20, 62, 75, De la brevedad de la vida,
Consolacion a Helvia; cit. ECV, p. 283), de quien encuentra en si mismo los principios y
fundamentos, y alli el gozo ‘autétrofo’ -podria denominarse, no solipsista-, como estado de
satisfaccion. Se trata de lo que postulamos como una vertiente filoséfica muy oportuna
actualmente: ‘Sofo-terapia’, que podria significar un aporte similar al de los ‘ferapeutas’ de
Filon de Alejandria o al perfeccionado Arte de vivir curativo de Epicteto, que evocd de modo
reiterado en estas clases Foucault. “Vida soberana que goza de si misma, plus filosofico”
(ECV, p. 285). ‘Autoconocimiento, autoposesion y donacion de si mismo’ a los otros,
puntualiza Lanza del Vasto en su propuesta de Filosofia de la Noviolencia (2012). Es la vida
real en las dos acepciones de ‘verdadera’y de ‘realeza’ que Didgenes ‘el Cinico’ contrapuso

frontalmente ante el imperio decadente de Alejandro Magno.

De hecho, la aspiracion platonica del “filosofo-rey” conjugaba el gobierno de si mismo
y el gobierno de los otros de modo fundamental, pero se plasm6 mas coherentemente en el
Cinismo. Tal fue —a nuestro parecer- el deslinde original esclarecido por Foucault. Con una
radical diferencia: el filésofo aparecia como el soberano por excelencia, pero desde el ‘no-
poder’ como se evidenciara en personajes alternativos como Jesucristo y Gandhi. Porque la
autoridad moral se centraba en la armonia ética, segun el aforismo cristiano atribuido a
Agustin de Hipona: “servir es reinar”, usado tantas veces en la Iglesia como consigna de los
santos, aunque no pocas veces quebrantado flagrantemente. Al respecto, acoté Foucault: “es
el rey anti-rey, que muestra cuan vana, ilusoria y precaria es la monarquia de los reyes” (ECV,
p. 287). Por el contrario, los cimientos de esta soberania eran el coraje (‘andreia’) y la
magnanimidad (‘megalophrosyne’), en contraste con la ‘paideia’ convencional, convertidas
en virtudes que a su vez constituyen la materia prima de la Parresia. En efecto, “el Cinico es
el verdadero rey, pero de una manera diferente de la idea platonica y estoica, en virtud del
despojamiento y el renunciamiento, de la resistencia voluntaria y el trabajo perpetuo de si
sobre si mismo. Monarquia de hecho y no simple ideal de abnegacién”, mas cercana al
espiritu cristiano (ECV, pp. 290-291). Tres caracteristicas asumia esta abnegacion Cinica, a
saber: sacrificaba la propia vida para poder ocuparse de los otros; ejercia ademas un rol
medicinal o terapéutico, y de conciliador o arbitro entre sus coterraneos. Y la mision Cinica
se apropiaba también la forma de un combate polémico hasta la beligerancia mediante sus

diatribas, reservandose el derecho y deber de asumir el ‘decir veraz’ contra los vicios que
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afectaban a los hombres de su tiempo, a sus interlocutores en particular, pero también a la
raza humana en general. Fungia este controvertido y martirial servicio o ‘diaconia’ con un
rol de gladiador o atleta, ‘athletés’ de la verdad. En suma, estas connotaciones parresiasticas

configuraban la genuina filosofia.

Mas adn, se trataba de un combate moral y/o ético —y ante todo espiritual, al decir del
mismo Foucault-, que exigia ejercitarse toda la vida para poder afrontar los infortunios
posibles de la existencia, teniendo por enemigos los propios deseos, apetitos y pasiones.
Lucha o agonia ‘ad intra’ contra si mismo, y ‘ad extra’, esto es, como alteridad contra
costumbres, convenciones, instituciones, organizaciones politicas, estereotipos y clichés
sociales, leyes, vicios, habitos, maneras de pensar y obrar, pero, ante todo, contra un
esclavizante estado decadente de la Humanidad. Estilo de vida que introyectaba la forma de
una correccion explicita, voluntaria y constante dirigida a la vida real del género humano con
el objetivo de modificarlo en su postura moral y “éthos’y, por tanto, en su manera de vivir
(ECV, p. 293), aspecto clave en nuestra Tesis. En suma, asi puntualizé en extenso Foucault

la valida y sin precedentes aporia que constituyo en conjunto el Cinismo:

El cinico es un combatiente cuya lucha por los otros y contra los detractores adopta la forma de
resistencia, el despojamiento, la prueba perpetua de si consigo, pero también de la lucha en la Humanidad
entera. El cinico es un rey de pobreza, de resistencia, y de abnegacion o sacrificio; pero que combate, a
la vez por si mismo y por la Humanidad. (...) Ademas, lleva a cuestas la fealdad y la infamia de esa
Humanidad. Didgenes de Sinope es el héroe cinico de resistencia, que serd enaltecido pdstumamente
seglin Dion Cris6stomo [Di6genes o de la virtud, §27-36]. El ha suscitado el entusiasmo de todos en
virtud de su vida militante, de combate y lucha paradéjica contra si mismo y por si mismo, contra los
otros y por los otros, nicleo de trascendental importancia para la historia de la ética occidental. Tal fue
su militancia filosofica contra las convenciones, las leyes y las instituciones que, en si mismas, se apoyan
en los vicios, los defectos, las debilidades y las opiniones que la especie humana comparte en general.
Militantismo abierto, universal y combativo, en el mundo y contra el mundo. (...) El es el tnico que
puede hablarle al rey con plena libertad y utilizar la parresia, porque conoce la verdad de las cosas y la
verdad del rey mismo y su poder. Es una historia de parresia, una prueba de franqueza, que atrae una
desgracia que es al mismo tiempo el triunfo y la restitucion de la verdad misma (...) El Cinismo fue la
matriz, el punto de partida de una larga serie de figuras histéricas que podemos reencontrar en el
ascetismo cristiano (tal como el de las 6rdenes mendicantes medievales: franciscanos y dominicos), visto
como combate espiritual en uno mismo, contra los propios pecados y las propias tentaciones, pero
también por el mundo entero, pues lo purifica de sus demonios. Militancia abierta que constituye la
critica de la vida real y del comportamiento de los hombres, que aporta un cambio al mundo entero por
medio del renunciamiento personal (...) Asi, el cinico planted esa alteridad de la vida otra, combatividad
en cuyo horizonte hay un mundo otro, en reivindicacion y afirmacion de la necesidad de una vida otra,
vida cuya alteridad conduce al cambio de la sociedad: una vida otra para un mundo otro, ndcleo ético
muy afin al del mundo cristiano, de tal manera que el Cinismo constituye la matriz o el germen de una
experiencia ética fundamental en Occidente, como se ve en Epicteto (Libro I1l, Disertacion 22). (ECV,
2010b: pp. 293-301, cursivas nuestras).

Impresiona que al final de esta hora de clase, Foucault alcanzé a pronunciar la

expresion “a pesar de mi mal estado” (ECV, p. 301), trasluciendo el comienzo del fin de su
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relativamente corta existencia. Suficiente razon para dar realce a lo que denominamos
testamento y/o ‘canto de cisne’ —acaso el mejor registro- del filésofo, citdndolo en extenso y

sin opacidades hermenéuticas y exegéticas.

Arribando, pues, al vértice de su investigacion sobre la Parresia, se concentrd en las
Disertaciones o Diatribas de Epicteto, y desgloso el tema de la soberania Cinica como su
principal mision. Present6 aqui la practica militante de la vida filosofica como coraje de hacer
valer —en la propia vida y con respecto a los otros-, la verdad de una filosofia. Esta seasume
como una mision social recibida, la eleccion de un modo de vida: “de si mismo y en si mismo,
por si mismo” (ECV, p. 305). Para Epicteto se trataba de una vocacion divina, que Foucault
evidencia en prolongada digresion:

El fildsofo es como el sol que ilumina el mundo, designado por Dios para ejercer su funcién y papel,
luego no debe autodesignarse. La vida filoséfica es en rigor el efecto de una eleccién, asume una funcién
de punta de lanza, de combate y también de servicio a la Humanidad. So6lo un ‘dios’ puede asignarla,
nadie puede establecerse como profesional de la filosofia sin haberla recibido (...) Esta mision divina
fue la que obliga a Socrates a ser fil6sofo, y la misién cinica hace eco al tema socratico de la misién
filosofica recibida de Dios. (...) Y esta mision filosofica s6lo puede asumirse a condicion de haberse
probado a si mismo. De ahi la importancia del conocimiento de si mismo. Con palabras textuales de
Epicteto: ‘Condcete ati mismo, interroga a la Divinidad, y sin Dios no intentes la empresa; cambia por
completo tu manera actual de obrar, no acuses ni a Dios ni al hombre y suprime en su totalidad tus
deseos, mantén cerrada tu puerta’ (Libro 111, Disertacion 22, 13-14, 15-16, 24-25, 53). (...) El cinico
y/o estoico debe trabajar sobre su propia alma: mas que la impudicia (anaideia), permanece en el pudor
(aid6s). Después de esta primera condicion, la segunda es saber si es capaz de llevar una vida que no
tenga necesidad de nada, vida de despojamiento y pobreza o austeridad, la verdadera vida sin mezcla ni
dependencia ni simulacion. Por tanto, su vida itinerante de vagabundeo no lo aferra a nada ni lo retiene
a una patria (adiaphoros). La tercera prueba es la vida diacritica (diakritikds) cual perro ladrador y
explorador (kataskopos) que indica a los hombres lo favorable y hostil: anunciar la verdad, sin dejarse
paralizar por el temor. Aspectos todos que implican ascesis (askésis) o ejercicio espiritual de
mortificacion, o practica de toda la resistencia, en perpetua puesta a prueba de si mismo. (...) (ECV,
2010b: pp. 306-311).

Y prosiguio, retratando al auténtico Cinico con reveladores trazos que exaltaron el

cuidado de si —epiméleia heautod-, como epicentro Gltimo de toda accion politica:

El cinico es un filésofo en guerra filosofica, que implica la dureza y rudeza para consigo mismo, todas
las privaciones, y hacia afuera la aceptacion de las violencias, los golpes y las injusticias que los otros
puedan hacerle sufrir; insultos y humillaciones que suponen resistencia fisica —como ejercicio de
entrenamiento-, y también la indiferencia con respecto a la opinién pdblica comtn... Didgenes de Sinope
aparece en algunas escenas aceptando un insulto y un golpe, y luego invirtiendo la situacién y
apareciendo como mas fuerte que los demas (...) Inversion por la cual el insulto brinda al cinico la
oportunidad de establecer una relacién afectuosa con los mismos que le hacen el mal y, en virtud de ella,
con el género humano en su totalidad. Es toda una tarea de misionero que lo mantiene al margen de todo
lo que pueda distraerlo, integramente al servicio de Dios (diakonia), cual vigilante (episkopos uobispo)
universal y benefactor ético que vela por el suefio de la Humanidad.(...) Se trata, por consiguiente, de la
tarea mas elevada y Util, que vela por el cuidado (epiméleia) de los hombres, en Ultimas la verdadera
actividad politica que lo constituye en el auténtico politéuesthai, politico asociado al gobierno del
universo entero, mision divina segin Epicteto. El cinico queda entonces restablecido, mas alla de su
monarquia oculta, en la verdadera soberania, que es la de los dioses sobre el género humano en su
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totalidad. Y esta inversién desencadenada por el Cinismo y el Estoicismo desemboca en la parresia
(ECV, 2010b: pp. 311-316, Libro 111 de Epicteto, Disertaciones por Arriano, §22, Notas Nos. 1-29).

Queda claro que el Cinico y el Estoico asumian una postura radical y a veces desafiante
en virtud de la Parresia, pero su actitud al ser reprimidos era no violenta, apelativo que
conviene distinguir de un ‘pacifismo’ o ‘irenismo’ facilista que hoy se conforma con evitar
los efectos y no las causas del mal; de hecho, culminaba su filosofia en la praxis de la
magnanimidad, vocablo que citaba Epicteto en sus Disertaciones §22, 53; (ECV, p. 312, Nota
No. 17). Aspecto que nos parece relevante de cara a la problematica actual, concretamente
en nuestro pais para no caer en un triunfalista ‘posconflicto’. Por ¢l contrario, la Parresia
implicaba filantropia hacia los mismos adversarios, que se aproximo al espiritu cristiano de
la primera época: “Debe ser golpeado como un asno, y aun golpeado, debe amar a quienes lo

golpean como si fuera el padre o hermano de todos” (Disertaciones 822, cit. ECV, p. 313).

En el ultimo bloque de clases, Foucault se explay6 sobre el tema de la Parresia,
Ilevandolo a una plenitud insospechada, como un sutil presagio misterioso del desenlace de
su vida terrena -argumento existencial que postulamos al final en nuestras Conclusiones-.
Efectivamente, se tratd de otro ‘salto epistemoldgico’, incluso ‘ruptura’ bachelardiana del
plano filoséfico al teoldgico que —segun nuestra reiterada disertacién- marca un hito sin
precedentes en la filosofia contemporanea, un plus poco resaltado por sus investigadores y
criticos, y que constituye uno de nuestros aportes ‘sui generis’ en este trabajo. Si la vida
Cinica en su esencia es la ‘vida regia’ por antonomasia, soberana de si misma, marca una
diferencia de la soberania politica a manera de una hidalguia o realeza sapiencial, pues
pertenece mas al ambito de la sabiduria que al de la filosofia institucionalizada. De hecho, se
trata -en este contexto postrero-, de una monarquia universal de indole divina centrada en la
pureza de corazon, que acarrea las consecuencias de fundar una manera filoséfica de vivir
entendida como una modalidad de vida bienaventurada y una préctica de la verdad
manifestada, de la verdad por manifestar (ECV, pp. 306, 318).

A tenor de este orden de ideas, sin duda, en este recodo terminal es clave la referencia
a la Disertacion §22 de Epicteto, al situarnos en el ejercicio positivo de la soberania de si
sobre si mismo. En efecto, el Cinico es quien asume el coraje de decir la verdad y la
responsabilidad de anunciarla. Es el angel de la verdad que anuncia las cosas ciertas sin
temor. Como tal, es una figura-limite de la veridiccion que implica “la armonia, la homofonia

entre lo que se dice y la manera de vivir” (ECV, p. 320). Su verdad es atrayente y seductora
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por ser testimonial, y erige al auténtico filésofo en guerrero espiritual e incluso en
monumento visible de esa verdad. Por cierto, la diafania se confunde con la epifania o
primigenia manifestacion de la verdad (‘aleturgia’), en virtud del trabajo de la verdad de si
sobre si, a partir del autoconocimiento, puesto que la materia prima de su trabajo es su propia
alma. Es asi que él posee el triple ojo del conocimiento: sensorial, racional y espiritual,[7]
que le permite la articulacion arménica del flujo de las representaciones y lo convierte enun
vigia, centinela o atalaya ‘prof-ético’, al tiempo que lo capacita sobre sus congéneres parala
practica de la verdad cual espejo de si mismo. De ahi su coraje de hablar con toda libertad y
plena Parresia al poner en cuestion no la vida particular de las personas —aspecto clave-, sino

la Humanidad entera de que forma parte:

La atencion de los otros coincide exactamente con el cuidado de si. Este es un nuevo aspecto del trabajo
de la verdad que tiene por fin un cambio conductual a partir de su diatriba o intervencién verbal o
veridiccion, que muestra a los hombres equivocados de cara a la forma de existencia verdadera, fiel a la
verdad. Ese otro estado del mundo o catéstasis es su aspiracion, segln la cual la verdadera vida es la
vida en la verdad, que la manifiesta y la practica en la relaciéon consigo mismo y con los otros. Esa vida
de veridiccion tiene por objetivo la transformacion del género humano y del mundo. (...) Y esta forma
tan singular de vida fue el aporte del cinismo a la vida filoséfica como arte de vivir, hito en la historia
de la filosofia como modo de vida. Experiencia metafisica del mundo e histérico-critica de la vida como
dos nicleos fundamentales que la convierten en la matriz de lo que ha sido una forma considerable de
vida a lo largo de toda la tradicion cristiana y moderna, de una vida consagrada a la verdad y a la
manifestacién de hecho de ella (ergo) y a la veridiccidn —al decir veraz o parresia-, a la manifestacion
por el discurso (Logos) de la verdad, cuya meta final es mostrar que el mundo sélo podra alcanzar su
verdad —transfigurarse y convertirse en otro-, a costa de un cambio, una alteracién completa a partir de
la relacion que uno mantiene consigo mismo. Y en ese retorno de si a si —en ese cuidado de si-, se
encuentra el principio del pasaje a ese mundo otro prometido por el cinismo (Disertaciones de Epicteto
822, 26, 27, cit. ECV, 2010b: pp. 324-326, Notas Nos. 18-21 y asterisco*, cursivas nuestras).

Ahora bien, nuestro pensador francés resaltd sobre todo las relaciones entre ‘la
verdadera vida, la vida otra y la Parresia o discurso de la verdad’. Conjugd las mixturas
tedrica y préctica, referenciandolas otra vez a Epicteto y, como si fuera poco, puestas en
didlogo con la experiencia cristiana. Asimismo, la herencia socratica y las escuelas
grecorromanas en su esencia confluyen en este contexto con significativa e inusitada
convergencia, realzada de modo original por Foucault, quien enigmatica y
premonitoriamente afirmd, a modo de preludio, con la nostalgia Gltima de su aspiracion

filos6fica més entrafiable:

Trataré quiza de continuar el afio que viene —pero lo digo con reservas, confieso no saber nada todavia,
pues atn no me he decidido-, la exploracion de estos temas. Intentaré tal vez proseguir esta historia de
las artes de vivir, de la filosofia como forma de vida, y del ascetismo en su relacion con la verdad,
justamente, luego de la filosofia antigua, en el cristianismo. Sea como fuere, hoy quiero proponerles
simplemente un esbozo muy breve, una especie de punto de partida (...) En todo caso, asi es como yo
veo las cosas en la direccion siguiente... Quiza seria necesario reelaborarlo todo, recomenzar todo de
otra manera (ECV, 2010b: pp. 327-328, cursivas nuestras).
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Vemos entonces como el tema ético final asumid un arte de vivir y reorienté todo el
constructo foucaultiano, que desembocara en la Parresia como alteridad vivencial. Y, por

ende luego, en ¢l otro lugar o espacio, y el ‘otro modo’ de la Heterotopia.

...... Este sutil corte temético de puntos suspensivos es intencional reticencia y reclama
generar en el lector ese ‘otro espacio’ para acceder a la vislumbrada —aunque no explicitada
por el mismo autor- Heterotopia. Viene el ad portas de su muerte fisica. El pensador cit6 los

Apotegmas de los Padres del Desierto, texto clasico en el que se evidencia la convergencia

del Cinismo y el cristianismo radical en las vertientes del cenobitismo -monaquismo
comunitario- y el eremitismo -monaquismo solitario-. A decir verdad, segun Foucault
persistian dos diferencias de perspectiva en este ndcleo problematico: el cristianismo
acentuaba la relacion con el ‘otro mundo’ mas que con el ‘mundo otro’, en un aparente juego
de sustantivos y adjetivos. El controvertido Origenes hablaba més de ‘apocatastasis’ que de
‘catastasis’, término en virtud del cual el mundo regresa a su estado primigenio: “La
importancia filosofica del cristianismo radicaba en que unid uno con otro el tema de una ‘vida
otra’ como ‘verdadera vida’ y la idea de un acceso al ‘otro mundo’ como acceso a la verdad”
(ECV, p. 331).

La segunda diferencia se referia al principio de la obediencia o sumisién completa ala
autoridad establecida: “Estas son las dos grandes inflexiones del ascetismo cinico y el pasaje
de la forma cinica a la forma cristiana” (id.). Cabria aqui un debate teoldgico al respecto, que
rebasa la especialidad del filésofo y que no es del caso desmenuzar. Mas bien, adelantamos
que prevalecian en él comprensibles prejuicios similares a los de su maestro Nietzsche con
relacién a un cristianismo desvirtuado por parte de sus mismos mediocres miembros. Se
produce entonces “un nuevo estilo de relacion consigo mismo y de relaciones de poder, otro
régimen de verdad” (ECV, p. 332). Situacion que permite captar la evolucion de la nocion de
Parresia como modo de relacién consigo mismo y con los otros, por medio del ejercicio del
decir veraz en la experiencia cristiana, pues, se trata de la experiencia cristiana parresiastica

como relacion con el ‘otro mundo’ y con Dios mismo.

Finalmente, arribamos al esperado climax de la meditacion parresiastica foucaultiana.
Con cierta propiedad teoldgica de quien se atrevio a incursionar en el amplio y complejo
espectro de la hermenéutica biblica y la exégesis —no sin dejar de ser ésta de la misma indole

de la ‘Sospecha’-, mediante un método genealdgico, pero méas que nada impulsado por una
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sed existencial de conocimiento, nuestro pensador se remitié a tres fuentes: Filon de
Alejandria, a la Biblia de los Setenta o0 ‘Septuaginta’ para remontarse a los textos apostélicos,
asi como a la ascética cristiana de los primeros siglos. De nuevo cit6 -de Heinrich Schlier,
passim- las voces ‘parrhesia’y ‘parresiazomai’ del Theologisches Woérterbuch zum Neuen
Testament (1954), detalles del Theological Dictionary of the New Testament de Gerhard
Kittel (1976), y un articulo de esos dias del Escriturista Stanley B. Marrow intitulado
Parrhesia and the New Testament (1984). De estas investigaciones cercanas a su tiempo
premortem- infirid Foucault percepciones misteriosas, que ameritan de nuevo una cita en

extenso, por tratarse de una meditacion que nos sobrecoge:

En primer lugar, el sentido tradicional de la palabra parresia era el decir veraz en la forma de la osadia
y el coraje, como consecuencia de una integridad del corazoén, plena libertad de palabra, de expresion
(Filon de Alejandria: Sobre las leyes particulares). Parresia que no es otra cosa que el coraje de decir
las cosas Utiles para todo el mundo; la pureza del corazon, el coraje, la nobleza del alma hacen posible
esa parresia. (...) El término sufre profundas modificaciones: desde Proverbios 10:9.11 (‘Quien va
derecho va seguro, pero quien va con rodeos es descubierto; manantial de vida es la boca del justo’,
LXX); presenta una especie de modalidad de la relacién con Dios, plena y positiva. Se trata de la apertura
de corazon, la transparencia del alma que se ofrece a la mirada de Dios; movimiento ascendente de esa
alma pura que se eleva hacia el Todopoderoso. La parresia se re-sitlia ya no en el eje horizontal del
coraje de la veridiccion ante los otros, sino en el eje vertical de una relacién con Dios en la cual el alma
se torna traslicida, se abre y se eleva hacia El, segiin el libro de Job: ‘Reconciliate con El y haz la paz;
pon sus palabras en tu corazén; tendras entonces en El Shaddai (Altisimo) tus delicias, y por tus caminos
brillard la Luz’ (22:21-28). La version de los LXX utiliza aqui el verbo parrhesiazesthai. (...) Es el
movimiento y la apertura de corazon mediante los cuales el corazén y el alma, al elevarse hacia Dios, se
aferran a El. Pasamos entonces de la verdad —de la parresia como no disimulacion-, a una relacion en la
que el alma se eleva hacia Dios, se pone a Su altura y en contacto con El y encuentra en ello su
bienaventuranza. La parrhesia aparece aqui ligada a la plegaria como movimiento por el cual el alma se
eleva hacia Dios a partir de una conciencia bastante pura, segun Filén de Alejandria, superando el decir
veraz exterior: es la apertura del alma que se manifiesta en su verdad a Dios mismo y lleva esa verdad
hasta EI. (...) Irrumpe un tercer sentido —no ya el filoséfico helénico ni este biblico y filonico-: es una
prerrogativa o cualidad, un don de Dios. El dotado de parresia se identifica con Dios mismo. Se designa
con esta palabra al ser mismo de Dios en su manifestacién, segln los Proverbios: ‘La Sabiduria grita en
las calles, eleva su voz en las plazas: grita a la entrada de las calles concurridas; en las puertas, en la
ciudad hace oir su palabra’ (1:19-20). Es la parresia de Dios, su presencia desbordante y pletérica, la
articulacion verbal de la voz de la Sabiduria, que se oculta y se retiene, y el hombre la experimenta
cuando es victima de la desdicha o esta sometido a la injusticia (...) La cita no puedo decir que la daré
la préxima vez porque no habrd vez que venga: ‘;Hasta cudndo triunfardn los malvados, Dios de la
venganza?’ [Salmo 93:1-3]. Esa manifestacién divina también usa el verbo parrhesiazesthai: la
omnipotencia del Todopoderoso que se manifiesta y tiene que manifestarse en Su bondad y Su Sabiduria.
Parresia entonces designa el ‘cara a cara’ del Todopoderoso y Su creatura; es el movimiento no ya del
hombre hacia Dios sino mediante el cual Dios manifiesta Su ser como poder y Sabiduria, fuerza y verdad
suma. Ya no se trata del coraje del hombre hacia los otros para decir la verdad sino de la Beatitud, la
felicidad del hombre tendido hacia Dios. Y Dios responde. (ECV, 2010b: pp. 334-338, Notas marginales
Nos. 1-11; las ‘mayutsculas de relevancia’ en los adjetivos posesivos Su son del mismo autor en la
traduccion castellana).

Después de esta primera meditacion de los textos judeo-helenisticos
veterotestamentarios —en que Foucault se adentr6 en tres sutiles hilvanaciones

hermenéuticas-, paso él a la segunda elacion (autores espirituales como la tunjana Josefa del
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Castillo se refieren con términos de ‘locura’, ‘deliquio, desvario o delirio’, afines al francés),
ahora al ambito novotestamentario, realizando mas explicitamente el mencionado ‘salto

epistemologico’ de la filosofia (eje horizontal) a la teologia (eje vertical):

Aqui la parresia no es mas que un modo de ser, de actividad humana. Dios ya no es el parresiasta, y si
vuelve la connotacion del coraje, la osadia para hablar; es una manera de ser que es la virtud de los
Apostoles y todos los que ensefian la verdad a los hombres, no como simple capacidad verbal sino como
la confianza en Dios, la seguridad que todo cristiano puede y debe tener en el Amor. Confianza
parresiastica que hace posible la plegaria, segin la primera epistola de san Juan: ‘Os he escrito para que
os deis cuenta de que tenéis Vida eterna. Esta es la confianza plena’ (5:13-14). Aqui se traduce el
término parresia como confianza o certeza. Y se da una circularidad de fe y certeza, donde se ancla
dicha parresia. Es la actitud parresiastica de confianza escatolédgica en el Dia del Juicio (metaparrhesias)
a causa del Amor de Dios: ‘Dios es Amor ... tengamos confianza’ (parrhesia / | Jn 4:16-17). La parresia
es entonces esa confianza en el amor divino. Pero también la parresia novotestamentaria es la marca de
la actitud valerosa de quien predica el Evangelio, la virtud apostolica por excelencia. En los Hechos de
los Apéstoles, Pablo de Tarso aparece como quien predica francamente en el Nombre de Jesus, con
valentia, con toda seguridad (metaparrhesias / Hch 9:26-29). Este riesgo de perder incluso la vida se
caracteriza como parresia. Asimismo, en la epistola a los Efesios anota: ‘Dar a conocer con valentiael
misterio del Evangelio, de modo que pueda hablar de él valientemente’ (metéparrhesias / 6:19-20).
Todas estas acepciones asume este vocablo ambivalente: coraje del individuo virtuoso para dirigirse a
los otros y tratar de rescatarlos de su error y conducirlos a la verdad y, al mismo tiempo, como la libertad
de palabra. (...) Es una suerte de virtud-bisagra que caracteriza la actitud del cristiano con respecto al
préjimo y a Dios mismo. En lo concerniente a la dimension horizontal, la parresia es el coraje de hacer
valer —a pesar de todas las amenazas-, la verdad que uno conoce Yy sabe, y de la que quiere dar testimonio
(ECV, 2010b: pp. 338-340, Notas marginales Nos. 10-15, cursivas nuestras).

... Rematando asi con un timbre de la ‘Lumen gloriae’ propia de osados tedlogos de
Le Saulchoir —la célebre biblioteca dominicana de Paris-, prosiguié Foucault ahora hacia la
tercera vision parresiastica en la tradicion cristiana patristica. Apeld al ejemplo admirable de
Juan Cris6stomo (Tratado sobre la Providencia, X1X), donde se evidencia la Parresia y
coraje heroico (‘andreia’): “Cuando no hay pastor que guie al rebafio, las ovejas mismas
actuan como pastores, gracias a su confiada audacia (‘parrhesias’) y a su coraje (‘andreia’),
con el fervor, el celo y la moderacion (‘sophrosyne’) (...) Tal es un alma invencible, de una
sabiduria que no se deja sojuzgar y una lengua llena de audacia valerosa” (ECV, pp. 340-
341). Se alude en este contexto de toque apotedsico a una escasa virtud martirial hoy, virtud
que plasmé Foucault cerrando su curso aureamente en este remate que merece ser citado

también en extenso:

El méartir es el parresiasta por excelencia. La palabra parresia se refiere al coraje que uno tiene frente
a los perseguidores, que ejerce para si mismo, pero también para los otros e incluso para aquéllos a
quienes se pretende persuadir y fortalecer en la fe. Pero ella también implica una virtud con relacién a
Dios: como coraje que es la confianza que se tiene en Dios [Carta 139 de Teodoreto de Ciro]. Esto marca
la diferencia —segun creo en Juan Crisostomo- entre el coraje de un Socrates o de un Didgenes el Cinico
y un martir cristiano, que aporta la confianza en Dios. Por ejemplo, Gregorio de Nisa (De virginitate,
302c, cap. 12) resalta el repliegue sobre si mismo, el autoexamen y todo el trabajo mediante el cual se
procura descifrar la forma primordial del alma, lo que era el hombre en su primera vida: ‘Miraba con
libre seguridad (parresia)’, frente a frente, en un cara a cara con Dios: apertura de corazon, presencia
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inmediata, comunicacion directa del alma y Dios. Pero esta parresia esta llamada a arraigarse en una
relacion de confianza con Dios que nos ponga en la maxima cercania con El, como en el cara a cara
primordial del hombre con su Creador. Ese es el nlicleo positivo del término parresia. (...) Pero seré el
principio de obediencia el que en los siglos 1V-VI desarrolle estructuras de autoridad y pastoral que
acapararan la direccion de las almas a intermediarios humanos, induciendo a un ascetismo individualista
y una renuncia y desconfianza de si mismo que opacaran y relegaran la parresia. Incluso ésta va a
desaparecer o reaparecer como confianza (...) En los Apotegmas de los Padres del Desierto (Vol. 2, §15,
Agaton, citado por Doroteo de Gaza) se llega al extremo de interpelar: ‘;Acaso hay algo peor que la
parresia?’ De hecho, se le compara peyorativamente con un gran viento ardiente y devastador (...) Y se
privilegia ya la vida comunitaria gregaria. Todo gira alrededor de un higimeno o prior de quien todo
depende, dando lugar incluso a una antiparresia (negligencia y descuido de si), al haber considerado a la
parresia como ruina consumada, defecto y vicio, falta de respeto, y optar ahora por la familiaridad con
el mundo (...) Donde habia obediencia, ya no podia haber parresia. (ECV, 2010b: pp. 341-346, cursivas
nuestras).

Empero, asi Foucault se atrevid extensamente a diagnosticar sin ambages, ejerciendo
su ontologia critica del presente, la infortunada tergiversacion cristiana operada en la Iglesia
posconstantiniana que confundio el ‘otro mundo’ y la ‘vida otra’ con la ‘otra vida’ de

ultratumba, tan ajena a la auténtica, no sélo trascendente sino inmanente en este mundo:

Por tanto, se polariz6 esta nocién cristiana de parresia en una positiva y otra negativa: la primera
traducia la confianza en el amor de Dios, a partir de la cual el hombre puede decir la verdad en virtud de
una confianza humana que responde a la efusidn del amor divino, y constituia la gran tradicion mitica
del cristianismo. Esta acepcion permitia el acceso al cara a cara eterno con Dios. La segunda -despectiva
0 polo antiparresiastico- se redujo al ascetismo, mediada por la obediencia temerosa y reverente con
respecto a Dios, y sesgada por un discernimiento receloso de si mismo, reducido a tentaciones y pruebas
individuales. Esta primé sobre la positiva, generando las instituciones pastorales cristianas. Termino
predominando esta versién y la auténtica parresia se volvié marginal, impidiendo la existencia de verdad
capaz de conocer y decir la verdad sobre si. Prevalecié una inversién, segin la cual la verdad ya no era
la vida auténtica sino simulada (...) Se subordind el coraje cristiano de decir la verdad y mostrarse tal
como uno es, cayendo en reglas y convenciones. El cinico fue el Gnico capaz de asumir esa osadia
insolente de mostrarse tal como era, dramatizando la vida filoséfica. Es por eso que he dado al cinismo
un lugar esencial en la ética antigua, haciendo de él una figura absolutamente central, aunque no
abandon6 nunca una posicién marginal y fronteriza. Traté de explorar un limite, uno de los dos entre los
cuales se despliegan los temas del cuidado de si y del coraje de la verdad. (...) La filosofia antigua ligd
ambos principios, pero se parcializé en la modalidad platdnica, metafisica y dualista, mientras la
modalidad cinica fomentd las practicas de resistencia, dejando en la historia de Occidente un cierto modo
de vida (bios), que representd un papel esencial. Son, pues, dos genealogias en que se contraponen la
psykhé para el acceso a otro mundo, y el bios que combatia el mundo de su época (...) Insisto en que no
hay instauracion de la verdad sin una postulacion esencial de la alteridad; la verdad nunca es lo mismo;
s6lo puede existir ésta en la forma del otro mundo y la vida otra (ECV, 2010b: pp. 347-350, Notas Nos.
16-28 y asterisco*, cursivas nuestras).

...... Hemos intentado dejar claro —con creces, aunque Foucault al final no lo apuntald
explicitamente-, que la espiritualidad cristiana prefirio la modalidad neoplatdnica, alejada
por completo de los valores evidentes y proféticos de la vertiente Cinica propia de varios
santos, como se ve inclusive en Padres de la Iglesia como Agustin de Hipona, quien siendo
mas neoplatonico, a su vez inspird tanto al mismo Aquinate (aunque aristotélico éste),
convertido en pilar referencial del pensamiento cristiano, pero distantes ambos de esa

Parresia fontal del Evangelio, que se vio suplantada por la cristiandad constantiniana a partir
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del Edicto de Milan (a. 313), que tratd de normalizar a toda costa a la Iglesia desde el siglo
IV. A decir verdad, las palabras terminales del Ultimo Foucault fueron tan rotundas como
enigmaticas:

Sélo se alcanzaré la verdadera vida con la condicion previa de practicar en si mismo ese desciframiento
de la verdad. Descifrar la verdad de si en este mundo, autodescifrarse en la desconfianza hacia si mismo
y el mundo, ‘en el temor y el temblor’ con respecto a Dios: esto, y s6lo esto, podra darnos acceso a la
verdadera vida. Verdad de la vida antes de la verdadera vida (...), del ascetismo antiguo, que seguia
aspirando a llevar a la vez la verdadera vida y la vida de verdad, y que, en el cinismo al menos, afirmaba
la posibilidad de llevar esa verdadera vida de verdad. Eso es todo. En fin, aunque tenia mas cosas para
decirles. .. Pero es demasiado tarde. Gracias entonces... (ECV, 2010b: p. 348, cursivas nuestras).

Como anexo a este pleonasmo final (“verdadera vida de verdad™), en la descripcion de
la “Situacion del Curso”, Gros resaltd el marco metodologico general: “la ontologia de los
discursos veraces” (ECV, p. 351 ss.). El decir veraz de la Parresia apunta a la transformacion
del “éthos’ de su interlocutor, y comporta un riesgo para su locutor, distinguiéndose con
creces del decir veraz de la ensefianza, de la profecia y de la sabiduria establecidas. De ahi el
secreto griego de la politica y su diferenciacion ética. Empero, esta disertacion —segun el
comentarista foucaultiano- se va a ver sesgada por “la luz de la muerte” (ECV, pp. 355-357),
que va a irrumpir abruptamente sobre Foucault, prueba en favor de nuestro final “argumento
existencial”: el dolor y la muerte catalizaron al dltimo, al terminal Foucault —cémo no, y mas
alld de estrategias discursivas y metodologicas- hasta no sélo condicionar sino incluso
determinar estos temas culminantes de su constructo filos6fico. Creemos entonces que, al
respecto y como pocos, Gros se sitlia muy cerca de la palabra-clave hermenéutica definitiva
sobre el Ultimo Foucault, desglosando en extenso:

La luz de la muerte: Foucault muere de sida el 25 de junio de ese afio 1984, apenas tres meses después
de estas clases postreras (...) Lo cierto es que estos textos se sitdan en el horizonte de la enfermedad y
la muerte. La existencia misma de Foucault —durante ese invierno de 1984- parecia llevar la marca del
ascetismo radical cuya descripcidn en los cinicos él hacia en esos mismos momentos. Estos enunciados
a los cuales llega el filésofo no pueden disociarse de su lucha contra la enfermedad ni de su muerte
inminente (...) Quizas puede sentir que de todas las enfermedades, la que es auténticamente mortal es la
enfermedad de los discursos (como Socrates, las falsas claridades y las evidencias engafiosas), ‘y la
filosofia me ha curado de ella hasta el fin’. Foucault parece anclarse en estas inspiraciones socraticas de
la Apologia de Socrates sobre el cuidado de si (...) Aqui subyace la radicalizacion de las apuestas y
luego la relevancia del gesto cinico, donde la parresia es la gran forma del coraje de la verdad, como
continuacion del decir veraz socréatico, distinguiendo cuatro de sus pilares: la no disimulacion, la
pureza, la conformidad con la Naturaleza y la soberania (...) Surge entonces la verdadera vida como
apelacion a la critica y la transformacion del mundo, donde Epicteto se convierte en referente con su
gran retrato del Cinico (politéuesthai). El gesto cinico... La introduccion del concepto de parresia —en
su version socratica y cinica-, debia aportar a esa presentacion de la ética antigua un nuevo equilibrio
decisivo. (...) De ahi la pertinencia del deslinde entre lo verdadero y lo otro: En 1984 la precisa intencién
foucaultiana es destacar que la marca de lo verdadero es la alteridad, lo que fuerza a transformar nuestro
modo de ser, aquello cuya diferencia abre la perspectiva de un mundo otro a construir, a sofiar. El filosofo
se convierte, por tanto, en aquél que, por el coraje de su decir veraz, hace vibrar, a través de su vida y su
palabra, el reldmpago de una alteridad. La verdadera vida como apelacion a la critica y la transformacion
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del mundo... Lo verdadero y lo Otro... Foucault puede asi escribir estas palabras, que no tendra ya
tiempo de pronunciar, pero que son las dltimas que habra de dibujar en la Gltima pagina del manuscrito
de su Gltimo curso: ‘Para terminar, querria insistir en esto: no hay instauracién de la verdad sin una
postulacion esencial de la alteridad: la verdad nunca es lo mismo; s6lo puede haber verdad en la forma
del otro mundo y la vida otra (ECV, 2010b: pp. 355-366, passim, cursivas nuestras).

...... Y queda mostrada —mas que demostrada- nuestra hipétesis de la Parresia como
“otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir” por boca de Gros, aqui en
este capitulo cuyo referente es sobre todo el “otro modo de decir veraz o veridiccion” (cf.
Ideogramas No. 2 y 7 de la hoja de ruta del Ultimo Foucault y sus cuatro verbos vectoriales,
pp. 282, 286 de esta Tesis). La Parresia en El coraje de la verdad —ultimo curso del pensador
truncado en la mitad por la agonia- constituye el culmen del constructo foucaultiano, Parresia
extrapolada en la linea de fuga de la ‘Heterotopia’. Y creemos a pie juntillas en esta clave
interpretativa de la ‘ontologia critica de nuestro presente’. el culmen foucaultiano de la
Parresia podria —como lo expresa el mismo Gros (2002)- personificar a Foucault cual
precursor y pionero en una escueta expresion: El coraje de la verdad (‘Le courage de la
verité’), incluso traido a colacion por el recién electo presidente Emmanuel Macron (2017,
passim), como consigna politica siempre vigente, y quizas hoy mas que nunca en todos los

planos de la convulsionada vida humana.

Notas del capitulo 3:
[1] Cf. El coraje de la verdad: El gobierno de si y de los otros Il, ECV, Curso en el College de France, 1983-
1984 (subtitulo original). Le courage de la vérité.

[2] Cf. Stela Maris Da Silva. “Michel Foucault: Cinismo y el arte en la perspectiva de la estética de la
existencia”. En VII Seminario de Investigacion en Arte, Facultad de Artes de Parand, Curitiba, Brasil, Junio de
2012, Memorias, pp. 10-14.

[3] Cf. Peter Sloterdijk. Critica de la razén cinica. Madrid: Siruela, 2003, 786 pp.

EXCURSO 16: Sloterdijk asume en este libro “como patrono al Didgenes de Sinope, el del barril, el burlén y
el irdnico. Este libro cuenta como —tras desenmascaramientos e ilustraciones- la conciencia moderna tomo
conciencia de si para luego, ya correcta, obrar sin embargo incorrectamente”, segin Rudiger Safranski. El
pensador aleman cita en cuatro ocasiones a Foucault: al referirse al « ‘cinismo” estatal y de prepotencia” —dentro
del contexto del “pecado original politico”- considera “el talon de Aquiles de la legalidad de la fuerza” (2003:
p. 351); para él Foucault es “el autor que ha suscitado los analisis mas penetrantes sobre el poder, la violencia
y la ‘micropolitica’ en nuestra época, fijindose al mismo tiempo en el fenémeno de la violencia disciplinaria,
del castigo, de las ejecuciones, de la vigilancia y de la reclusion” (2003: p. 775). Argumenta que el filésofo
francés “retrato la primera época del Renacimiento —barroco informativo- en ‘Las palabras y las cosas’ “ (2003:
pp. 456, 777). Y alude a Attali (autor de El orden canibal, Paris 1979) como continuador del analisis
foucaultiano —al disertar sobre la medicina y el cuerpo-: que desde siglos anteriores los médicos no se
empefiaron en curar los sufrimientos sino en delegar el internamiento a los policias (2003: pp. 503, 779).
Volveremos sobre La critica de la razon cinica en el dltimo capitulo. Cabe aclarar que usamos los términos
‘Cinismo’y ‘Cinico’ con mayusculas (denominadas por el DRAE ‘mayusculas de relevancia’) para distinguir
los dos vocablos de las acepciones despectivas (cinismo, cinico) como equivalentes a perversidad y al epiteto
depravado, con los cuales usual y erroneamente se identifica... Igual sucede con el vocablo ‘perro’...

[4] “A las mujeres”, epigrama de Antipatro de Sidon dedicado a Hiparquia; poema citado por Gilles Ménage,
Historia de las mujeres fildsofas, 2009. Hoy las filésofas como Hiparquia e Hipatia merecen una reivindicacion
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en nuestro mundo mis6gino y machista que insiste en reducir a las mujeres a la banalidad de la belleza

convencional e incluso instrumentalizacion sexual en ambitos filoséficos (v. gr. La relacién de Heidegger con
Hannah Arendt)...

[5] Cf. German Vargas Guillén (2002). Pensar sobre nosotros mismos: Introduccién fenomenolégica a la
filosofia en América Latina. Bogota: San Pablo-Universidad Pedagdgica Nacional.

EXCURSO 17: Vargas Guillén justiprecia y cita al poeta iconoclasta Gonzalo Arango (Fuego en el altar: poema
“La salvaje Esperanza”, 1991: pp. 157-158), como pensador ‘sui generis’ colombiano. También véase la valiosa
ponencia y ejercicio genealogico de Santiago Castro-Gomez, intitulada “El Nadaismo como estética de la
existencia” (19 de febrero de 2014), recuperada en YouTube, octubre de 2016. También del mismo autor:
“Michel Foucault y la estética de la existencia: perros que ladran y muerden” (1° de diciembre de 2013). “Decir
lo que se hace y hacer lo que se dice... problematizarse a si mismo: L0gos-bios”...

[6] Cf. Ferrater Mora, J. Diccionario de Filosofia. (2001). En la voz ‘Anarquismo’, se refiere a la no-violencia
y a la resistencia como una de sus modalidades contemporaneas, T. I, p. 166; mas adelante, al aludir a la
Filosofia India, evoca a los filosofos Mahadevan y S. Radhakrishnan, autores de: M. Gandhi y R. Tagore:
Contemporary Indian Philosophy (desde 1936), T. Il, p. 1327. Este mismo filésofo Radhakrishnan fue autor de
M. Gandhi (1939), T. IV, p. 2987; y al mencionar Ferrater Mora a Le6n Tolstoi como un escritor de
implicaciones filoséficas, resalta su influencia en Gandhi a través de la no-violencia evangélica cristiana, T. IV,
p. 3526. Finalmente, en la voz ‘Violencia’, referencia la obra Gandhi and Non-Violence de William Borman
(1986 / T. IV: p. 3703)... Luego Gandhi quedo incorporado con estatus filos6fico como un ‘critico de la razon
violenta’ (Borda-Malo, 2011), desde una posicion validamente neo-cinica. ..

[7] Cf. Ken Wilber: Eye to eye -Los tres ojos del conocimiento-, 1994. Madrid: Kairés. Texto epistemologico
revolucionario aplicado a sabios de Oriente, y occidentales como Hugo de San Victor, Nicolas de Cusa, san
Buevaventura y el Aquinate, que vieron siempre todo con esa tridimensionalidad simultanea. Esta temética hoy
se aprecia en A. N. Whitehead.

CAPITULO 4

EL ULTIMO FOUCAULT Y SU HETEROTOPIA:
OTRO MODO CRITICO Y ESPECIFICO DE SER,
(IM)PENSAR), DECIR Y VIVIR

He aqui el surgimiento de la verdadera vida en el principio
y la forma del decir veraz (decir la verdad a los otros, a uno
mismo, sobre uno mismo y sobre 10s otros), en suma, la verdadera
vida (...) Cuestion verdadera del binomio vida-estética de la
existencia recuperada en SAcrates como exigencia del decir veraz
[parrhesia] y el principio de la belleza de la existencia, que se
anudan en el cuidado de si, perfilados en dos desarrollos posibles:
la metafisica del alma y la estética de la vida.

Foucault en El coraje de la verdad (2010b: p. 175).

Resumen
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El objetivo de este capitulo ultimo es proyectar la Parresia foucaultiana hacia el topico de la
Heterotopia, que recapitula los aspectos fundamentales de esta problematica filosofica del
Ultimo Foucault, cuya columna vertebral o pivote es el cuidado de si (‘epiméleia heautod’),
que gira alrededor de sus dos postreros libros: El uso de los placeres y El cuidado de si,
diptico paralelo a la ya desglosada trilogia de los ultimos cursos: La hermenéutica del sujeto,
El gobierno de si y de los otros y El coraje de la verdad, en sumatoria un significativo
pentaedro polifacético. Para tal cometido y efecto, empezamos por la apropiacion del perfil
del Ultimo Foucault y luego centraremos la mirada en su Heterotopia: otro modo de ser,
(im)pensar, decir y vivir, a partir del aporte de tres investigadores foucaultianos
latinoamericanos: Tomas Abraham, Santiago Castro-Gomez y Edgardo Castro, que delinean
en un arco de dieciocho afios el foco investigativo que nos ocupa: el Foucault terminal.
Esbozaremos una discusion critica sobre la re-lectura de los Clasicos griegos por parte de
Foucault, hoy dia objeto de hondo debate por parte de helenistas como Pierre Hadot, su

esposa llsetraut y Wolfgang Detel.

La Parresia se torna la concrecién del discurso foucaultiano al vehicular su inquietud
de si, segun las Gltimas percepciones del pensador, que coinciden con su intuicion de la
‘Heterotopia’ que se abria paso —aunque timidamente- desde su primer estadio filoséfico: la
filosofia asumida como ejercicio espiritual en el pensamiento filosofico griego mas antiguo,
una forma de vida filoséfica que se tradujo en un ‘arte de vivir’, y culmind canalizandose en
una ‘estética de la existencia’. HipoOtesis crucial e innovadora en esta Tesis doctoral. Por
tanto, asumiremos en este capitulo el ‘otro modo’ integral e integrador de vivir postulado por

el Foucault terminal.

Introduccion

En este capitulo se procederd —en clave de ‘retrospectiva y prospectiva’ de acento
fenomenoldgico- a evidenciar como la Parresia foucaultiana concretiza la propuesta
filoséfica final de Foucault como otro modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y
vivir. En efecto, Foucault postuld una necesaria transicion ‘de lo mismo a lo otro’, segun la
oOptica de Descombes (1982). En esta perspectiva, es dable argumentar que la vehiculacion y
extrapolacion de la Parresia en un ‘arte de vivir’ constituye una nueva fundamentacion de la
Etica foucaultiana, segun lo desarroll6 Schmid (2002). A su vez, el ‘cuidado de si’ se erige

en el eje o columna vertebral y, por ende, en el hilo conductor de esta nueva ética y/o arte de
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vivir foucaultianos. Asimismo, es plausible trazar desde Sdcrates a Foucault una larga
tradicion -a modo de arco bimilenario de ‘la filosofia como forma de vida y arte de vivir’-, a
la luz de interpretaciones como las de Hadot y Nehamas, investigadores de este enfoque
filoséfico contemporaneo, en mora de ser rescatado y al cual contribuyo imprescindiblemente
el original aporte del Ultimo Foucault. En este orden de ideas, después de delinear en un
primer momento al Ultimo Foucault a la luz de los mencionados tres investigadores, en un
segundo momento plasmaremos la critica al enfoque de Foucault sobre el pensamiento
griego; en el tercer momento procederemos a deslindar y desglosar el ‘cuidado de si” como
sustrato del recurrente ‘arte de vivir’ filosofico-ético y la ‘est-ética de la existencia’ (con
valido guion), nicleos teméticos de este capitulo. En el cuarto momento postularemos una
re-lectura actual de este cuidado como ejercicio parresiastico de ‘ontologia criticay especifica
del presente’. Y culminaremos -en el quinto momento- esta problematizacion
concentrandonos en la ‘Heterotopia’ con todas sus implicaciones: el ‘otro modo’ y la vida
otra’ parresiasticos, como un punto de fuga y/o “contra-espacio” postulado por Foucault, que
se constituye en un nuevo horizonte de sentido y al mismo tiempo en nueva perspectiva de
abordaje del Ultimo Foucault, hoy susceptible de una relectura como el ‘Altermundialismo’,
en nuestra época de un sesgado ‘Pensamiento Unico’ a su vez propiciado por el capitalismo

neoliberal homogénico y hegemonico que tiende a estandarizarlo todo.

Tres apreciaciones criticas sobre el Ultimo Foucault (2000-2018):

18 afos de esclarecimiento

Entre muchos, hemos privilegiado tres representativos abordajes latinoamericanos sobre el
denominado Ultimo Foucault, que aportan elementos esclarecedores para contextualizar esta
Tesis, si bien los tres son controvertibles en algunos aspectos: el de Tomas Abraham Spitzer
(2000-2014), el de Santiago Castro-Gomez (2016) y, finalmente, el de Edgardo Castro
(2017). Nos parecen relevantes, incluso imprescindibles para enmarcar este capitulo
culminante de nuestra investigacion sobre la Parresia, configurando este acapite como una

genealogia del Ultimo Foucault, tematica focal de nuestra investigacion.
El Ultimo Foucault segiin Toméas Abraham: 2000, 2003, 2014. [1]

Este filosofo argentino conocid personalmente a Foucault y recibié varios de sus cursos.

Desde su libro La empresa de vivir (2000), delined algunos aspectos relevantes del perfil
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foucaultiano, como lo continda haciendo hasta hoy en su incansable blog ‘Pan rayado’:

Voy a evocar nuevamente a Michel Foucault. La Ultima parte de su obra es inconclusa. De su proyecto
inicial de Historia de la sexualidad qued6 una vuelta al hogar de la filosofia de la antigiiedad. (...) Dio
media vuelta e invirti6 el sentido. Foucault dijo que la tarea del fil6sofo —al menos la suya- era la de ‘no
pensar lo mismo que penso sino pensar otra cosa’. (...) para no ser un rentista de las ideas, blando y
conformista, un estafador mas. El inici6 un camino nuevo e inconcluso que llamé ética, forjando los
conceptos de cuidado de si, técnicas de si, tecnologias del yo, uso de los placeres y estética de la
existencia. Trabajé los textos de la tradicion socratico-platonica, hipocratica y estoica, que implicaban
la implementacion de una serie de ejercicios para hacer de si mismo una obra de arte. (...) Retomando
la época en que se asumia la filosofia como una préactica de vida, un arte de vivir, un camino de
conversion: vivir filoséficamente, como lo hicieron Montaigne, Kierkegaard, Nietzsche o Wittgenstein.
La filosofia como arte de vivir es lo que Foucault llamé ética. Tradicion préactica del ideal del sabio,
disciplina ascética mediante técnicas de si. (...) Posicion de resistencia ante la impostura del poder de
dominacion legitimado y las estructuras de sujecion. (...) Ese fue su otro enfoque que llamd ético y dejo
inconcluso, analizando las técnicas de subjetivacion para lograr una libertad como soberania subjetiva.
Técnicas de si del arte de vivir, que nos permiten ser uno mismo en el escenario de los otros. Y Foucault
agregd una dimension de sujecion (asujettisement) del acto moral, definiendo la ética como el despliegue
de una tecnologia del yo o técnicas de si para conformar una estética de la existencia o arte de vivir. (...)
Yo considero que es inevitable interrogarse sobre la posibilidad de entender la ética como arte de vivir
y proseguir el analisis de las técnicas de si y pensar acuciantemente si existe en la contemporaneidad una
posibilidad de ejercer un cuidado de si con sus técnicas y teleologia diferenciadas (2000: pp. 369- 374,
cursivas nuestras).

Concretamente, presentd Abraham una antologia de estudios foucaultianos de filésofos
argentinos, cuya batuta él asumio, afirmando de entrada: “Hay en el Ultimo Foucault una
alegria socratica, distante de la perspectiva nietzscheana” (2012: p. 12, prologo). En efecto,
su coterranea Monica Cabrera abordé en este libro intitulado EI Ultimo Foucault el acépite
El ultimo Socrates de Foucault (2012: pp. 17-38): segun ella, en este contexto es que nace
“el complejo parresia - cuidado de si: La verdad como autenticidad y el riesgo que asumeel
parresiastés, el coraje de expresar la verdad” (2012: p. 25). De hecho, SAcrates aparece como
el paradigma del ‘parresiastés’ (2012: p. 32). La conclusion de Cabrera es sorprendente para

muchos foucaultianos, pero digna de ser tenida en cuenta, y nos la apropiamos en este trabajo:

En este periodo de su obra y su vida, Foucault lleva a cabo un viraje en sus temas de reflexién. Su
mirada ya no se dirige al afuera de la filosofia: la locura, la literatura, la historia, las subjetividades
producidas entre las rejas —materiales o simbdlicas- de nuestras instituciones. Aqui se trata de textos
filosoficos en una especie de reconciliacion amistosa con la filosofia clasica y, por otra, la asuncién de
su anhelo de filosofia sin pretextos. Este desprejuicio —con respecto incluso a su propio pensamiento
anterior-, le permite abandonar el pesimismo que Nietzsche le adjudica a Socrates. (...) El filosofo
Alexander Nehamas afirma que este curso final de Foucault estuvo motivado por la proximidad de su
muerte, inspiracion que le permite descubrir la funcion transformadora de la parresia, 2000. Este cambio
de perspectiva le propicia brindarnos un Sdcrates absolutamente emanado del testimonio de Platdn, sabio
en el vivir y liviano (EI Ultimo Foucault, 2012: pp. 36-37, glosa final aclaratoria de Mdnica Cabrera).

Por su parte, otra pensadora austral -Felisa Santos- disert6 en ese citado libro sobre “el
riesgo de pensar: un nuevo objeto, un nuevo sujeto; la problematizacion de la Parresia [la

verdad como co(m)posibilidad entre el discurso y los actos]; en el Ultimo Foucault la
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preocupacion se centra en la verdad, decirla (‘Wahr-sagen’); la Parresia o veridiccion
implica un plus por la libertad de toda dominacion y el riesgo que conlleva, a diferencia del
profeta, del maestro y del sabio” (2012: pp. 39-107). La Parresia politica es el ‘contra-poder’
y puede ser negativa cuando se reduce a clamar, o positiva cuando es mas moderada. La
Parresia filosofica es mas de caracter etico personal. En ambas vertientes se trata —segun
Santos- de practicas como meditacidn, escritura y ascesis 0 una especie de yoga y ‘ejercicios
espirituales’, como anota Hadot evocando a Epicteto: “el si mismo y el silencio son sus
pivotes” (Hadot, 2006). Después vienen las pruebas...Y se pregunta la autora: “;Foucault
parresiasta? EIl que contra-corriente dice lo que debe ser dicho en virtud de su propia
constitucion como sujeto de verdad, al estilo de Socrates y Didgenes el Cinico” (2012: pp.
80-84). De hecho, estamos hoy de nuevo ante el ‘biopoder’, transformado hoy en poder de
vida, ultimo capitulo de Voluntad de saber: “Derecho de muerte y poder sobre la vida”. Urge
recuperar, en efecto, la filosofia como un modo de vida, ‘Philosophia perennis’ que hemos
dejado de lado en la academia actual. El arte de vivir, ‘ethopoética’, ‘know how’ se le
denomina hoy. Con razén habia recalcado Foucault: “Mi problema ha sido siempre el
problema de la relacion entre el sujeto y la verdad” (1984, cit. 2012: p. 90). “La filosofia
tiene ya para él como objeto la construccion de un si mismo e incluso vivir la muerte”, como

Seneca (id.).

Desde otro angulo, T. Abraham exalto el testimonio de “Paul Veyne: el amigo de
Foucault” (2012: pp. 109-198): el tema foucaultiano recurrente del problema de la verdad, la
¢ética y la practica de la sabiduria. Segun €1, Foucault seria “el arquedlogo escéptico de las
minorias, el militante vituperador, el representante de los hombres domesticados que rompen
las cadenas de la servidumbre”. Y, en contraposicion a juicios trillados sobre Foucault,
Abraham asevero: “El poder de fabulacion es lo que los hombres mas aprecian. No es cierto
que buscan la verdad, quieren cuentos, creer, sofiar, delirar, entrar en mundos fantasticos. El
animismo es hoy la religion universal. Por el contrario, Foucault siempre afirmé: La realidad
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existe, pero no esta desnuda’ ” (2012: p. 134). Y apuntald que “las relaciones entre el poder
y la verdad fueron los temas nucleares de Foucault” (id.). Pero no se trataba de una verdad
universal, para la cual él era escéptico; su aparente relativismo era una doctrina que aspiraba
con candor a una verdad total. EI pensamiento de Foucault provenia de la reflexion de
Montaigne y Pascal, que meditaron sobre la miseria del hombre sin Dios, la miseria de la

verdad y de sus valores. Para Abraham, de alguna forma Foucault reivindico el estoicismo
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como una suerte de autarquia en virtud de la ‘sophrosyne’ 0 moderacion (la medieval
templanza cristiana). De hecho, el argentino terminé su disertacion retratando con toque

testimonial de primera mano —en su etapa ultima- a quien fue profesor suyo en Paris:

Humanista practico en las antipodas de aquél que habia diagnosticado con brillantes expresiones la
muerte del hombre (...) Habia una multiplicidad de personas en Foucault: Hombre de renuncias y
rebeliones, enfrentaba a la policia y denunciaba la represion, al tiempo que estaba a la vanguardia en la
lucha contra la ideologia psiquidtrica. Las practicas y los discursos fueron sus dos conceptos nucleares.
(...) Desde que descubrid a Nietzsche en 1954, la soberania del sujeto y el suefio antropolégico desde
Kant a Husserl se le disolvieron. Pero acusarlo de ‘nihilista’ es parte de la etiqueta de la hipocresia de
nuestro tiempo, un mundo de seduccion y pasarela. Su presunto nihilismo —como su escepticismo- es
guerrero, hiperactivo como Antonin Artaud o los poetas René Char, Baudelaire, Rimbaud, Holderlin y
Rilke (2012: pp. 174-197).

A la luz de Tomas Abraham, caen por tierra muchos prejuicios y descalificaciones
sobre Foucault, con respecto a su presunto nihilismo, méxime si se intenta aplicarlo como

tabla rasa a su vida y obra, sobre todo si se trata del Ultimo Foucault.

El Ultimo Foucault segtin Santiago Castro-Gémez, 2016.

En su Gltimo estudio foucaultiano,[2] Castro-Gémez intitula su primer capitulo: “El Ultimo
Foucault” (2016: pp. 21-88). Segun él, el francés intentd “un viaje hacia el mundo antiguo”
(2016: pp. 21-38): a partir del curso Del gobierno de los vivos (1979-1980), que entronizael
topico de la ‘gubernamentalidad’ y va preparando la opcion foucaultiana final por la Parresia
y la estilistica de la existencia, a partir de la cultura occidental cristiana centrada en la
confesion como ‘acto de verdad’ y la configuracion del nefasto poder pastoral eclesiastico.
De alli derivo su “critica de la razon politica”, que concentrd Foucault sobre “el gobierno de
todos y de cada uno (“omnes et singulatim’)” y los ‘regimenes de verdad’, cuyo pilar para él
fue en adelante “el gobierno de si mismo” (2016: p. 25). Segin Castro, este autogobierno se
contrapone al gobierno del Estado, y “constituye la lucha politica mas importante del mundo

contemporaneo” (2016: p. 26, cursivas suyas).

En este orden de ideas, se capta el brusco desplazamiento de Foucault acaecido en su
Historia de la sexualidad y de La voluntad de saber (VS o HS1) hacia el diptico: El uso de
los placeres y El cuidado de si (traducido este defectuosamente como La inquietud de si),
triptico afectado por un salto de ocho afios (1976-1984) de silencio, y el consiguiente
desarrollo de las Tecnologias del yo (1982). Presenciamos las decisivas “Modificaciones”
(EUP) y el viraje hacia las “artes de la existencia” (“El cultivo de si”, capitulo 3 de ECS). Al

respecto, puntualiza Castro-Gomez: “El nucleo alrededor del cual empezé a girar el interés
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del Ultimo Foucault es el de la estética de la existencia (...) La reconciliacion entre arte y
vida... La vida misma deberia ser una obra de arte” (2016: p. 33, cursivas suyas). El tema se

6 ¢

remite a Socrates: “ ‘fechné toui biou’, técnica de vivir”, que Foucault habia compartido a
Dreyfus y Rabinow (2001) como “la vida bella”. Contexto en el que emerge la Parresia—en
tanto una manera integral de ser-, como lo expresara luego en El coraje de la verdad (ECV,

p. 174).

En consecuencia, Foucault aludi6 a la claboracion de una ‘nueva ¢ética’. Esta
estetizacion de la vida a partir de si mismo significé en este Gltimo tramo —segun la clave
hermenéutica de Castro- “punto arquimédico de su produccion tardia” (2016: p. 38). Eneste
contexto disiente de la anterior vision de Alvarez Yagiiez (2013), al desglosar el importante
binomio ‘gubernamentalidad y libertad’. encrucijada donde urge expresar la verdad
mediante la relacion de si consigo en virtud de la critica, énfasis que nos hemos apropiado de
Castro-Gomez en este trabajo, pues, a todas luces, la libertad es un valor intrinsecamente
relacionado con la Parresia, como critica condicion ontologica de la ética (“La ética del
cuidado de si como practica de la libertad”, penultima entrevista de Foucault con Fornet-
Betancourt y Gomez-Miiller, fechada en enero de 1984). Asi, se explica por parte de Foucault
el abandono del ‘modelo bélico’ y la asuncion del ‘modelo gubernamental’, segun el
opusculo El sujeto y el poder, versién ultima de su analitica del poder. Para el pensador de
Poitiers “es posible subjetivarse de otro modo (‘autrement’) (...), soy libre cuando entablo
una relacion inmediata conmigo mismo, haciendo de mi vida una obra de arte” (2016: pp.
44, 47). Para el Ultimo Foucault, se deslindaron claramente las relaciones de poder y las
relaciones de dominacion, por lo cual apel6 a Kant para enfatizar el gobierno de si mismo,

que no requiere mediaciones de ningun tipo.

Ahora bien, Kant constituyd una “estacion intermedia” dentro del itinerario
foucaultiano (2016: pp. 48-64): lo indujo a retomar la critica como ‘otra’ manera de pensar
y sobre todo de actuar para no ser gobernado. Una forma de resistencia ante la
‘gubernamentalizacion’, creando formas alternativas mediante las artes de la existencia,
como otros modos de subjetividad. Esta genealogia de la critica entroniza, segin Castro
Gobmez, la historia de la subjetividad occidental, como proyecto que intenté Foucault. En este
sentido, Foucault mismo afirmo que “la critica serda el arte de la inservidumbre voluntaria, de

la indocilidad reflexiva” (“;Qué es la critica?” en: Sobre la Ilustracion, cit. Castro, 2016: p.
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50). Actitud que incluy6 después la oposicion foucaultiana al pastorado cristiano pervertido
por el constantinismo. Precision relevante que introducimos entre el cristianismo antes de
Constantino como Iglesia perseguida y despues como Iglesia protegida, clave hermenéutica
en orden a evitar generalizaciones equivocas de Foucault sobre el cristianismo. De ahi la
pertinente asercion de Castro-Gémez: “Foucault propone por ello un modo diferente de
abordar a Kant” (2016: p. 52). En efecto, la ‘critica’ no es ya s6lo una operacion
epistemoldgica, sino politica y moral, en tanto involucra lo que pensamos y lo que hacemos
como ejercicio discontinuo de sospecha contra los poderes que nos subyugan, y en orden a
“conducirse de otro modo” (2016: p. 53). Vemos aqui otro aval argumentativo del enfoque

de esta Tesis en su acento ‘critico y especifico’ tan propio de Foucault.

Esta es la “actitud propositiva frente al presente —aqui y ahora-, en virtud de la
invocacion del Ultimo Foucault a Kant: la critica como “éthos’ filosofico” (Universidad de
Berkeley, 1983, contexto en el cual Foucault introducira la Parresia (2016: p. 53, Nota No.
33). La critica es ‘per se’ un estilo de vida encaminado hacia el arte de vivir que puede -
paraddjicamente para algunos foucaultianos-, ‘desujetar’ para ‘re-subjetivizar’ poniendo en
riesgo el ‘establishment’ mediante la transgresion. La critica de Foucault apunta hacia el aqui
y el ahora como ontologia del presente, produciendo el acontecimiento con su verdad
parresiastica, no simplemente de indole epistemoldgica sino de praxis ética. De por si, la
actitud critica es ‘otro modo’ que trasciende la mera condicion de posibilidad del
conocimiento o analitica de la verdad, evidenciando los limites de larazén. Y tal fue la opcion
del Ultimo Foucault en su trilogia final de Cursos (LHS, EGSO y ECV), recogiendo y re-
creando a Kant desde Nietzsche y la Escuela Critica de Frankfurt. Al respecto, anota Castro-

Gbémez:

El trabajo critico visibiliza cudles son los limites de lo que somos y nos daré el “coraje’ necesario para
ir més all4 de ellos y llegar a ser de otro modo, para transformarnos a nosotros mismos: doble sentido —
negativo de desgobernarnos- y de perfilar nuevas formas de autogobierno marcadas por el ejercicio de
la libertad —positivo-. Ontologia histérica del presente o historica de nosotros mismos (2016: p. 57,
cursivas suyas).

Efectivamente, de este modo ‘sui generis’ fue la postrera re-lectura foucaultiana de
Kant en su bicentenario (1784 / 1984), poco tiempo antes de su muerte: “La ontologia de
nosotros mismos (...) de otro modo de pensar, de otra cultura y otra vision del mundo, que
conciernen a nuestros modos de ser y de pensar y sus transformaciones” (¢, Qué es la

llustracion?, 2016: p. 59). Se trataba, asi, de intervenciones moleculares o experiencias de
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vida como ambito de la subjetividad méas que de intervenciones molares en las instituciones
-también necesarias-, en tanto son las primeras las que dan lugar al primer paso hacia la
libertad. Aqui subyace el viraje de la mismidad hacia la alteridad en Foucault, como lo habia
recalcado Kant en su texto El conflicto de las facultades (1794), postulando la autonomia y
‘mayoria de edad’. Liberacion de toda forma de autoridad, de la subjetividad respecto del

Estado, mas viable en individuos marginales.

En el cuarto acépite de este capitulo 1 sobre el Ultimo Foucault, aborda Castro-
Goémez a “Baudelaire y la estética de la existencia” (2016: pp. 65-75), tema significativo de
Foucault en sus conferencias en Berkeley (1983). En este poeta vio el pensador francés
personificado el coraje del ‘sapere aude’, pero no de un saber y pensar solamente, sino del
actuar. En este contexto se empez6 a abrir paso la Parresia: el coraje de conducir la propia
vida de ‘otro modo’, en virtud de un cambio que el sujeto ha de efectuar sobre si mismo.
Baudelaire fue pionero de los denominados ‘poetas malditos’, y postuld un estilo de vida
desmarcado de los canones normales y oficiales mediante una forma de existencia bella. De
alguna manera, es plausible ver aqui una suerte de proto-parresia foucaultiana, que autores
como Habermas minimizan con el estigmatizante rotulo de “esteticismo vanguardista” (2016:
p. 67). Con relacion a esta estética existencial, acota Castro-Gomez que no se trata de
practicas irracionales sino de practicas racionales de auto-subjetivacién a las que se dirigira
el proyecto del Ultimo Foucault con referencia a las técnicas de si (2016: p. 68, Nota No.
58). Asi, Foucault rompié parresiasticamente estrechos esquemas que lo catalogaban dentro
del proyecto moderno de la racionalidad y el posmoderno de la irracionalidad, optando, mas
bien, por una valida ‘actitud’ ética y estética frente al presente; con sus propias palabras, “la
modernidad como una actitud o modo de relacion con respecto a la actualidad, una manera

de pensar y de sentir, de actuar y conducirse, un éthos” (2016: p. 69).

Asi, planted Foucault la estética como reconciliacién entre arte y vida, y por ende, la
forma de comportarse, ‘éthos’. Y puntualiza S. Castro: “El Ultimo Foucault cifra toda su fe
politica en la fuerza transgresora del arte como unica posibilidad que nos queda para acceder
a la libertad. (...) La pregunta es si este tipo de arte no ha sido sepultado ya por las fuerzas
del mercado y la tecnologia” (2016: p. 69, Nota No. 59). Valida objecion, en todo caso, que

iremos desglosando.

Por nuestra parte -y también de ‘otro modo -, nos aventuramos a afirmar que ‘no’, en
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virtud de la Parresia como una audaz categoria que faltaba en el horizonte filosofico y que
Foucault reivindico con insospechada lucidez. Porque, a renglén seguido, Castro Gémez
apuntala —cuestionando el despectivo término ‘dandismo’ que Hadot achacd incluso
postumamente a Foucault-: “La tesis de Foucault es que en este proceso de estetizacion de la
vida cotidiana, el sujeto moderno se autotransforma, haciendo de su vida una obra de arte
(...) Tiene que ver con intervenciones estéticas de caracter individual y molecular, que
afectan directamente el &mbito de la subjetividad. Ser sujeto moderno significa dejar atrés lo

que uno ha sido y transformarse en otra cosa diferente” (2016: p. 70).

Con todo, Foucault reconocid en Baudelaire un ascetismo que renuncia a si mismo
en virtud de una dura labor de auto-modelado. Y entonces el ‘dandy’ no es un falaz diletante
—como peyorativamente se considera, por ejemplo, a Alcibiades-, sino una actitud neo-cinica
en su profundidad, lindante con la Parresia como diafania y coherencia personal de indole
existencial vital, por cuanto supone, con palabras del mismo Castro Gomez, “lucha sin cuartel
contra la trivialidad y la vulgaridad de las costumbres™ (2016: p. 71). En efecto, se trataba de
un estilo de vida particular que “no acomoda su vida a las normas morales prestablecidas y
se comporta de forma disfuncional al Sistema porque se ha ‘desujetado’ de las costumbres
tradicionales y ha optado por una forma ‘estética’ de vida” (2016: pp. 72-73). El ‘dandy’
transfigura su vida desde su valiosa insularidad, como lo expresa Walter Benjamin en su texto
Baudelaire -citado por Castro-, y no se reduce al ‘spleen’ 0 melancolia intimista y

melodramatica, que no pocas veces se convirtié en una moda trivial y pasajero ‘cliché’.

De todas maneras, prevalecen malentendidos sobre el narcisismo y la misoginia de
esta actitud ‘dandy’; Foucault la dirimidé hasta la saciedad abordando este estereotipo
mediante su apologia del Cinismo en El coraje de la verdad, 1984. Y recordamos no sélo a
Nietzsche, sino a Van Gogh y a Artaud y otra pléyade de marginales, no facilmente
catalogables de superficiales ‘dandys’. De hecho, es preciso reconocer que el ‘dandismo’
incluia una actitud critica de indole parresiastica, aunque no se pueda negar su peligrosa
confusion de ética y estética, como certeramente objeta Castro-Gomez (2016: p. 75), que se
prestd a muchas ambigiiedades. Sin embargo, la estilistica de si postulada por el Ultimo
Foucault no es reductible -sin caer en cuestionable simplismo-, a un dandismo epidérmico
que confundia la belleza (‘kalon’), con el bien (‘agaton’). Sobre el particular, es preciso tener
en cuenta la decepcion de Foucault de proyectos politicos totalitarios, inclusive de izquierda,
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que ideologizaron hasta fetichizar y deslegitimar la politica partidista.

El quinto apartado de Castro-Gomez esclarece “El problema de los tres ejes” (2016:
pp. 76-88). Aqui de nuevo se abre paso la Parresia cuando Foucault vislumbré “la funcion
de la filosofia como la critica permanente de nosotros mismos a través de una serie de
investigaciones historicas muy precisas (...) A través de los acontecimientos que nos han
Ilevado a constituirnos y a reconocernos como sujetos de lo que hacemos, pensamos y
decimos” (Foucault, ;Qué es la llustracion?, pp. 87-91, cit. 2016: p. 76). Asunto que nos
conduce inevitablemente a las relaciones ‘Sujeto-Verdad’, problema nuclear siempre en
Foucault, pero acentuado, sobre todo, en su etapa final. Desde distintas perspectivas, la
periodizacion de la obra foucaultiana en funcion del ‘triple eje del saber (arqueologia), del
poder (genealogia) y de la ética’, es posible superarla, o por lo menos releerla y

complementarla. He aqui un intento:

1. EPISTEME DISCURSOS DE VERDAD FORMACION DE SABERES
(ARQUEOLOGIA) (CIENCIAS HUMANAS)
2. DISPOSITIVO PODER COMO GOBIERNO MATRICES DE
(GENEALOGIA) COMPORTAMIENTO Y

NORMALIZACION, QUE
PROVOCAN LINEAS
DE FUGA' Y RESISTENCIA

3. ‘ETHOS’ SUBJETIVACION MODOS DE
(¢ANARQUEOLOGIA?) SUBJETIVACION

Protocolo del Seminario Doctoral: “La genealogia como ontologia critica del presente”,
dirigido por Santiago Castro-Gomez, USTA - Bogot4, 29-11-2014, plasmado por el autor de esta Tesis.

En este orden de ideas, hoy se habla inclusive de un método ‘arqueo-genealdgico’ en
Foucault, segun el cual una nueva subjetivacion seria su foco fundamental, a tenor de un
movimiento en espiral que, como anexo de esta Tesis (cf. Ideograma No. 2), intentamos
graficar al final. No es facil, en este sentido, comprehender “ese viaje de no retorno que
Foucault emprendi6 hacia el mundo antiguo” (2016: p. 78). En esta investigacion, la clave
hermenéutica radica en la Parresia como concepto macro, no ya una ‘episteme’ mas sino
‘dispositivo’ y, finalmente, ‘prdctica’ del Ultimo Foucault, que postulamos como su cabal

herramienta Gltima.
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A decir verdad, esta cuestion metodoldgica sobre la obra de Foucault quedo
subsumida en una historia critica y discontinua del pensamiento foucaultiano que “incita
nuevas reacciones y produce una crisis en las formas de enunciar y de actuar” (2016: p. 79).
De hecho, sus problematizaciones decantan los polos ‘alétheia, politeia y éthos’ en la
‘Parrhesia’, en una “ontologia histérica de nosotros mismos en relacion con tres dominios:
el primero, la verdad, a través de la cual nos constituimos como sujetos de conocimiento; el
segundo en relacion con un campo del poder en tanto sujetos que actuan sobre los otros, yel
tercero en relacion con la ética, a través de la cual nos constituimos a nosotros mismos como
agentes morales” (Dreyfus & Rabinow, 2001: p. 270; cit. 2016: p. 81, Nota No. 73). Segin
este abordaje de Santiago Castro es dable captar la relevancia del ‘cuidado de si” como modo
de producirse a si mismo cual sujeto moral, y mostrar que se trata del hilo conductor de la
obra del Ultimo Foucault, acépite siguiente de este capitulo. ;Acaso su columna vertebral?

Complejo problema al que se proyecta esta Tesis en sus apartados finales.

Vistas asi las cosas —y en consecuencia-, Castro-Gomez resalta ante todo el tercer eje
ético, en el cual confluyen los momentos socratico-platénico, helenistico y cristiano ascético-
monastico, donde la ‘estética de la existencia’ se convierte en una hermenéutica del sujeto.
A decir verdad, practicas como el examen de conciencia y la meditacion se tornan
independientes de ‘ismos’ y escuelas filosoficas, segun las “Modificaciones” del Foucault de
El uso de los placeres (1984). Vienen de nuevo a colacion los cuatro aspectos o pilares
referenciales de este enfoque final: “la sustancia ética, el modo de sujecion, el trabajo ético
o ascesis y la teleologia moral” (Dreyfus & Rabinow, 1983: pp. 271-273), que en varios
ideogramas de intérpretes de Foucault mostraremos en los Anexos de este trabajo, segun otros
aportes de Edgardo Castro (2011, 2014a) y Esther Diaz (2014). De modo que la arqueologia
centrada en los modos de problematizacién y la genealogia en las técnicas de gobierno de la
subjetividad se entreveran en la metodologia y se resuelven arménicamente en un ‘arte de
vivir’ yuna ‘estética de la existencia’ que recalcan las relaciones entre sujeto y verdad, y que
atisbamos plenificadas luego en la Parresia, aunque continten hoy las interminables
disquisiciones de los especialistas sobre el rigor investigativo de Foucault, pues, mas que una
pragmatica de si es una praxeologia, como quiera que este segundo término se desmarca del
pragmatismo y preconiza —para nosotros- una soélida articulacion entre teoria y praxis, tan

propia de Foucault.

214



Dicho sea de paso -por mas topicos que intervengan, v. gr. el ‘gobierno de si’, conel
cual hoy se intenta manipular y ‘capitalizar’ por parte de un neoliberalismo que habla de
‘capital humano’ y de ser ‘empresario de si mismo’ mediante la autogestion-, que Foucault
perfecciond sus dos primeros ejes de saberes y su matriz de comportamiento segln su eje
ético alterno centrado en las ‘tecnologias de si’. Al respecto, asumimos la conclusion
hermenéutica de Castro-Gomez, que se vislumbra como clave meridiana y paradigmaética,
“segtin la cual Foucault habria visto en el neoliberalismo un ‘retorno’ del antiguo cuidado de
si y de la estética de la existencia, resulta por entero desafortunada” (2016: p. 88). En las

Conclusiones retomaremos este enfoque que actualmente es objeto de muchas polémicas.

Ahora bien, después de desglosar las “Artes filosoficas de vivir” —capitulo IV
centrado en el cuidado de si y las tecnologias del yo (2016: pp. 249-324)- y la “Estética de la
existencia” —capitulo V focalizado en “la parrhesia como nocion arana” y el Cinismo (2016:
pp. 325-402)-, en su epilogo intitulado “El ‘efecto Foucault’ de la politica” (2016: pp. 403-
428), Castro-Gomez infiere, finalmente, que el diagndstico de Foucault es insatisfactorio en
tres niveles: ‘metodologico, historico y estratégico’. Si de debatir se trata —diriamos mejor
dialogar construyendo una verdad-, nos atrevemos a puntualizar aqui la posicion ‘critica y
parresiastica’ de nuestra Tesis, sin ningin animo de pontificar y caer en el canibalismo

ideologico que degrada la filosofia y denunciamos en este trabajo:

1) La visién metodolégica foucaultiana —segun Castro Gomez- es ‘nominalista’, al prescindir
de los universales y centrar toda la eficacia del gobierno de la conducta en las técnicas.
“Despolitizaria el Estado y lo presentaria como una fria maquinaria instrumental, ignorando
que la politica no es solo tecnologia politica (...) Foucault adoptara una posicion anti-
estatalista que renuncia de entrada a la transformacion politica de las instituciones” (2016:
pp. 406-407). Este ‘anti-institucionalismo’ €s el que podria denominarse ‘efecto Foucault’,
expresion originalmente procedente del fendmeno eléctrico descubierto por el fisico Léon
Foucault (1851); extrapolada a la filosofia, es atribuida a Colin Gordon (“The Foucault
Effect: Studies in Governmentality”, 1991, pp. 1-52, cit. Macey, 1995: pp. 504, 607) y
reasumida por Didier Eribon (2004); ‘efecto’ que para Zizek despolitizo el movimiento
estudiantil y abrio las puertas a la consolidacion del neoliberalismo. Para nosotros este tipo
de interpretaciones, cuando se radicalizan, se tornan descabelladas, e incluso enrevesadas.

Asi, la postura foucaultiana se tornaria una actitud autonomista que renunciaria de entrada a
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la transformacion politica de las instituciones (Castro cita en esta misma linea a Negri,
Castoriadis e incluso el zapatismo del Subcomandante Marcos en México, partidario de la
insularidad ante el Sistema, ‘potentia sin potestas’). ES que para Foucault todo poder tendia
a ‘molarizarse’ (Cf. Castro-GOomez, Revoluciones sin sujeto, 2015). El francés caeria en un
purismo de principios en “subalternidad perpetua” y en espera de una utopica “ ‘revolucion’
siempre pospuesta”. En suma, el riesgo estriba en “una despolitizacion de las luchas por la
emancipacién que se presenta, paraddjicamente, bajo una mascara emancipadora; un
‘subalternismo’ autonomista que termina dejando las cosas ‘tal como estan’ *“ (2016: p. 406-

408, cursivas del autor). Objecion plausible, pero hipotética.

2) Desde el ambito ‘historico’, Foucault considerd que el derecho es un simple aparato,
criterio que casi no se modifica en el transito del modelo ‘bélico’ al de ‘gubernamentalidad’.
Persisten las nuevas tecnologias politicas (‘anatomo-politica’ y ‘biopolitica’), que no logran
explicar la irrupcion del fascismo y el estalinismo, el racismo y el colonialismo. “El viejo
derecho de hacer morir o dejar vivir es reemplazado por el poder de hacer vivir o de rechazar
hacia la muerte” (Foucault, Voluntad de saber, VS, p. 167, cursivas de Castro-Gomez)... Y
enfatiza éste: “Hasta el final de su vida, ¢l mantuvo la conviccidon de que el modelo juridico
del poder no es mas que un ‘anacronismo’ en vias de desaparicion” (Cf. Verdad y
subjetividad, 1981; cit. 2016: p. 411, Nota No. 16). Foucault no aclaré que la dominacién de
la subjetividad no puede desvincularse del poder soberano que legitima las desigualdades
propias de la sociedad, sino la adjudico exclusivamente a dispositivos gubernamentales sobre
las conductas (sexualidad, seguridad, etc.), sin reparar en que estos mecanismos estan ligados
a formas ‘soberanas’ de dominacion (trabajo infantil, la violencia sobre la mujer y la
esclavitud racista). No identificé en detalle las jerarquias que organizan desigualitariamente
la sociedad. Asimil6 la democracia —como instrumento de esclavitud- al Estado con ‘tabula
rasa’... Cabe continuar ahondando en estas otras interpretaciones sobre un pensador tan

complejo como inabarcable.

“Para Foucault todas estas formas politicas —al decir de S. Castro- son tan sélo
distintos rostros de un mismo poder soberano que se resiste a morir” (2016: p. 413, cursivas
del autor). Incluso en el caso de las minorias sexuales (‘gay’) no asumid una posicion
defensiva, sino diluyo el problema en el dmbito individual, de modo ambivalente para

algunos... Razones por las cuales le tacharon su posicion de “actitud antimoderna”
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(‘subjetivista’ e incluso solipsista), neoconservadora, objeciones que no compartimos en
cuanto que términos como la democracia nunca se han aplicado en verdad y si se han
degradado a demagogia de simulacro, parapeto y pantomima para justificar todo tipo de
arbitrariedades e incluso atrocidades. Siempre queda —de todas maneras, y como apuntal? al
final Foucault- un reducto inalienable en que nadie puede esclavizarnos... Y tenemos el caso
tan elocuente del esclavo Epicteto, convertido en pilar estoico de suprema libertad, quien
hizo de su vida una ‘obra de arte’, y ello tuvo de todas maneras implicaciones politicas
puntuales de cara a la ulterior caida del Imperio Romano (cf. 2016: pp. 408-415, Notas Nos.
16-17, 22).

3) En cuanto al aspecto ‘estratégico’ —tOpico enfocado por Castro-Gomez de cara al
neoliberalismo actual-, Foucault sélo propuso una salida: la emancipacién de lasubjetividad
a partir de desgobernarla. Efectivamente, lo habia expresado desde La hermenéutica del
sujeto: “No hay otro punto, primero y ultimo, de resistencia al poder politico que la relacion
de si consigo” (HS, p. 246). Es indudable que él circunscribio lo politico al entorno mas
préximo (“para el Ultimo Foucault la relaciéon con los ‘otros’ dependera siempre de la
relacion que entable el sujeto consigo mismo en virtud del cuidado de si”, 2016: p. 416, Nota
No. 25), pues el plano molar ha sido cooptado por la violenta racionalidad gubernamental.
“El Unico espacio sin colonizar que aun queda para resistir es el de la relacion de si consigo”
—apuntala S. Castro (id.)-, el de la “estilistica de la existencia’, y no el de la protesta publica
que lleg6 a compartir estrechamente con Sartre. A decir verdad (1éase ‘ Parresia’), Foucault
se volvio muy escéptico[3] respecto de la eficacia politica de la accion colectiva, hasta
declararse decepcionado y reprocharse su ingenuidad con la militancia provocadora de los
afios setenta (cf. 2016: pp. 415-416, Notas Nos. 25-26). Es que —para él- “uno sehace sujeto
emancipado cuanto entabla una relacion de libertad consigo mismo y con su entorno
inmediato, pasando primero por una ética de subjetividad” (2016: pp. 416-417). No es
extrafio que la subjetividad aparezca como la dltima trinchera de la resistencia -
autogobernarse en lugar de ser gobernado por otros-, “recuperando esa vida mediante la
préactica de un nuevo ‘arte de vivir’ “ (2016: p. 417). Esta es la idea del ‘buen vivir’ de
minorias (v. gr.: ‘Sumak Kawsay’ andino), convencidas de que el cambio radical de las
‘formas éticas de vida’ es la clave para detener tantos males que abruman a la sociedad:
proyecto de vida en armonia consigo mismo, la comunidad y con la Naturaleza. A nuestro

modo de ver, el riesgo es absolutizar la dimension individual y no articular debidamente la
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imprescindible dimension ética con proyeccion sociopolitica. Porque quizas la inflacion de
partidismos fanéaticos —a que ha tendido a reducirse siempre la politica en todas las épocas y
latitudes- es peor. De hecho, Castro-Gomez da la razén a Foucault en que “no habra politica
emancipatoria si no se producen cambios efectivos en los modos de vida, y si no se
transforma el sentido comdn que estructura las posiciones del sujeto” (2016: p. 418, cursivas
suyas; su Critica de la razén latinoamericana arrojo luces al respecto desde 1996). Sin una
organizacion politica mancomunada (‘voluntad comun’ mas alla de tantas luchas sectoriales),
el individualismo ético, a todas luces, podria contribuir mas a atomizar las iniciativas
moleculares y ser subsumidos por el vertical poder molar, como insisten Laclau (La razon
populista, 2008) y Mouffe (EI retorno de lo politico: Comunidad, ciudadania, pluralismo,

democracia radical, 1999).

Entonces, en resumidas cuentas estos tres argumentos del profesor Castro-Goémez dan
cuenta de la “incompletud” del diagndstico foucaultiano, razén por la cual su remedio
propuesto de la “estética de la existencia’ podria ser “equivocado”, aunque matizariamos que
es —como todo- sesgado y perfectible, pero su base es necesaria y solida (cf. 2016: p. 419).
Autores como Charles Taylor, su comunitarismo y su “ética de la autenticidad” —reconoce el
colombiano- complementarian la apuesta politica del Ultimo Foucault, subsanando el
‘desencanto del mundo’ en que pudo ¢l replegarse con Weber y la Escuela critica de
Frankfurt, pero también detecta los riesgos taylorianos de un ‘liberalismo’ que llega a
extremos de permisivismo ‘light” posmoderno (cf. 2016: p. 421, Nota No. 34)... Es preciso
reconocer que el ‘pensamiento de afuera’ de escritores marginales (Nietzsche, Blanchot,

Bataille, Roussel) re-crearon de fondo la resistencia foucaultiana al statu quo...

Sin embargo, creemos a pie juntillas que, ante la aguda critica de Castro-Gémez a
Foucault, como un eventual cuarto elemento y argumento nuestro habria que tener en cuenta
el aspecto ‘existencial’ de un hombre que presintié su muerte proxima, presion extrema que
contribuyé a radicalizar sus ideas anarquistas con respecto a regimenes politicos y todo tipo
de autoridad, postura no exenta de simplismo pero acaso reforzada por su conciencia del
mismo ‘des-cuido’ sumo en su vida individual... Pronunciamiento parresiastico que no
hemos escuchado hasta ahora en boca de ningun filo-foucaultiano, y que postulamos como
un aporte de este trabajo. Arglimos que el mérito foucaultiano fue abrir la puerta de la

olvidada Parresia, pero ésta no es una panacea o recetario, sino implica hoy desarrollar
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circunstancialmente su osado esbozo, uno de los cuales fue el arte de vivir y la estilistica de
la existencia... Tampoco es reductible —reiteramos- al citado “vanguardismo esteticista”,
como muy comodamente lo rotulé Habermas, tilddndolo “de fatales consecuencias politicas”
(2016: p. 422, Nota No. 36).

Asimismo, tachar de conservador al Ultimo Foucault nos parece una apreciacion
pobre, demeritando una trayectoria tan comprometida y parresidstica. Y que su
‘Heterotopia’ naufrague como un ‘target’ mas o producto consumista en el actual mercado
neocapitalista —segun Zizek- lo pensamos igualmente descabellado e insostenible. Creemos,
mas bien, que autores de rigor que citan a Foucault (Veyne, Schmid, Hadot, Nehamas,
Bauman, Nussbaum, Comte-Sponville y Rabbow), logran mejor consenso en un arte
sapiencial de vivir desde muy diferentes contextos, y no pueden minimizarse como autores
de superficial ‘autoayuda’, al igual que Savater tampoco se podria reducir a un vulgar
publicista de libros, por mas que con frecuencia varios de ellos sucumban al poder mediatico
del mercado produciendo un libro por afio... Por ejemplo, Hadot reivindico con su esposa un
“arte de vivir feliz” (2015) pero a la luz de Epicteto y Séneca, sin manipular por ello con
facilismo oportunista un topico ético tan serio y comprometedor. Es que los ‘sefiuelos
publicitarios’ en que las editoriales amarran y manipulan los libros, a todos nos traicionan

para hacerle el juego al Sistema del que, por otra parte, todos necesitamos sobrevivir...

Sostenemos que, de todas maneras, es preciso tomar distancia critica de una
‘foucaultlatria’ muy en boga hoy, desmitificando un Foucault fetichizado por la moda, segun

el cual toda la realidad seria una construccion social amorfa y liquida, incluso gaseosa,

producto de la simple coyuntura histdrica. Vistas a si las cosas, su ‘caja de herramientas’
seria apenas esto y —como afirma S. Castro- puede resultar “insuficiente” (2016: p. 425, Nota
No. 41), como toda propuesta humana, por perfecta que aparente ser. “Humano, demasiado
humano”, diriamos con el mismo Nietzsche... En nuestro modesto parecer, es hiperbolico
afirmar con Ranciere (Dialogos sobre politica y estética, 2011, cit. S. Castro) que “Foucault
nunca penso la politica en sentido estricto, y si la policia” (id.), simplemente “confundiendo
la politica con las tecnologias politicas” y traicionando, por ende, la “ontologia del poder” de
Nietzsche mediante una “ontologia impensada” (2016: p. 426). Al respecto, nos atrevemos a
contraargumentar que una mente tan IGcida y parresiastica como la de Foucault no podia
caer en tan crasos errores. Sin embargo o con embargo, Castro-Gomez termina justipreciando
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—de todas maneras- el aporte de Foucault como un “arsenal de conceptos tales como
‘parrhesia’ que han resultado Gtiles para el analisis del discurso politico en la esfera pablica”
(2016: p. 427), como también lo ha hecho en nuestro medio Carlos Andrés Manrique Ospina
en la Universidad de los Andes (Bogota, 2012-2014), cuyos articulos sobre la Parresia
politica en nuestro pais nos han aportado muchas luces en nuestra convulsionada Colombia,
asi como Adrian José Perea Acevedo, a quien desglosaremos sobre el topico culminante de
la ‘Heterotopia’, en el quinto y Ultimo apartado de este capitulo.[4]

Y remata Castro-GOomez -vibramos al unisono con su clamor del ‘mas alla de
Foucault’, aunque disentimos en criterios como el ‘esteticismo vanguardista’-, en tiempos de
politica decadente de todas las pelambres: las hegemonias tiranicas de los Castro en Cuba,
de Maduro en Venezuela, de Ortega en Nicaragua, de Putin en Rusia o ahora de Trump en
EE.UU., o —sin ir tan lejos- nosotros en Latinoamérica con tantos presidentes reelegidos y
atornillados al poder (Morales, Pifiera, Lula, Correa, Uribe, Santos) y en Colombia con una
tan ambigua politica de paz mediatizada y politizada con bombos y platillos, en tiempos de

réditos meramente electoreros:

Incluso la nocidn “estética de la existencia’ podria ser utilizada sin recurrir al ‘esteticismo vanguardista’
en que la recluy6 nuestro fildsofo (...) Debemos ir mas alla de Foucault para combatir el neoliberalismo
y reconquistar la politica, sustraida al control democratico y entregada impunemente a la logica
mercantil, sabiendo que el debilitamiento del Estado democratico de derecho ha generado la
precarizacion de millones de personas en todo el mundo, arrojadas sin piedad al circo romano de la
competencia mercantil... La construccion de una voluntad comiin es lo unico que puede ofrecernos
esperanzas en medio del desierto (2016: pp. 427-428, cursivas del autor).

Si, nos queda ya la tarea de repensarnos a nosotros mismos en la ontologia del cada vez
mas complejo presente actual, en clave posfoucaultiana, y ya de cara a la ‘Heterotopia’
insospechada, con todo y pleonasmo, puesto que siempre habra un plus. Persiste
perennemente claro que ‘otro mundo’ -y, por lo tanto, otro modo de ser, (im)pensar, decir y
vivir- son posibles, contra todos los prondsticos humanos y en medio de no pocas falsas
expectativas.

El Ultimo Foucault: La ética y la politica del decir verdadero, segin Edgardo Castro,
mayo de 2017. [5]

Primicia bibliografica en 2017 (con impresion colombiana que presionamos en 2018), en
evidente consonancia con esta Tesis, ha sido la publicacion plena, por vez primera en lengua
castellana, de las conferencias complementarias de la trilogia foucaultiana de los cursos sobre
la Parresia (HS, GSA, CV). Efectivamente, se trata de las ponencias de Foucault en Grenoble
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(12 de mayo de 1982) y seis en Berkeley (octubre-noviembre de 1983), siete meses antes de
su muerte, ya desglosadas al méximo en el capitulo 2 de este trabajo, en sus primeras
versiones en Espafia y Argentina. La presentacion de su editor, Edgardo Castro (2017a: pp.
9-14), arroja una luz muy reciente, afladiendo matices imprescindibles que ratifican la
novedad del enfoque de esta Tesis; para nosotros un ‘kairds’ 0 momento presente revelador.
Segun este filosofo austral, cuando se habla del ‘Ultimo Foucault’ es preciso referirse de
manera conjunta al Foucault de sus libros El uso de los placeres y El cuidado de si (1984) y
a sus cursos simultaneos El gobierno de si y de los otros (1983) y El coraje de la verdad
(1984). Asi, se compaginan el Foucault de la ética del autocuidado y el de la ética y la politica

del coraje del decir verdadero, centrado ulteriormente en la nocion de ‘Parresia’.

Desde esta perspectiva de Edgardo Castro, Foucault “define la filosofia como el
fundamento tedrico y la instrumentacion técnica de la practica de si mismo” (2017a: pp. 9,
27 ss.), y la Parresia caracteriza el discurso del otro en el cuidado de si. En Berkeley, el
pensador puntualizo la funcion de los ‘juegos de verdad’ en la articulacion entre cuidado y
coraje. Entonces se armonizaron en el “Ultimo Foucault” “el cuidado de si y el coraje de decir
la verdad, las practicas de subjetivacion y las formas de intersubjetividad”, segun Castro
(2017a: p. 10). A juzgar por sus imbricaciones, estos lineamientos coinciden con nuestras
hipotesis de trabajo en sus diferentes versiones esbozadas, conjugando los simbiéticos planos

ético y politico. En este orden de ideas, destaca Castro la imbricacion ‘Parresia—Critica’ que

permite entroncar el Primer Foucault de Las palabras y las cosas (1966) -de aquel pensador
de la ‘muerte del hombre’-, con el ‘Gltimo’ de cuatro prerrogativas: “las practicas de
subjetivacion, de la relacion del sujeto consigo mismo, del lugar del otro en esta relacion y
de la dimension politica de la verdad dicha con coraje, alterando por completo el terreno
donde se apoyaba su reflexion” (2017a: p. 11). De ahi que captemos con Deleuze, que
Foucault no fue un pensador de ‘ismo’ sino de ‘sismo’ (Conversaciones, 1990: p. 206), en
cuanto desafié al pensamiento en general, e incluso al mostrarse transgresor de si mismo en
un arco de 20 afios, echando de menos que en la cultura occidental no se hayan cohesionado

el ser del hombre y el ser del lenguaje, al preguntarse:

¢ES acaso nuestra tarea futura el avanzar hacia un modo de pensamiento, desconocido hasta el presente
de nuestra cultura, que permitiria reflexionar a la vez, sin discontinuidad ni contradiccion, sobre el ser
del hombre y el ser del lenguaje? (...) Quiza sea alli donde esta enraizada la eleccion filosofica mas
importante de nuestra época (MC, 2008: p. 351, cit. E. Castro, 2017a: p. 11).
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En efecto, nuestra propuesta responde a la posibilidad del otro modo de ser,
(im)pensar, decir y vivir intuidos por el mismo Foucault, que hemos propuesto en este
trabajo. En consecuencia, la Parresia constituye “un decir en que las subjetividades —la de
uno mismo Yy la de los otros-, encuentran su lugar en el espacio del coraje de decir la verdad
(E. Castro, 2017a: 12). Es lo que denominamos en nuestro contexto ‘Heterotopia’ 0 eSeotro
espacio y lugar de la alteridad, que supuso un giro foucaultiano final referido a la critica
kantiana. Al respecto, E. Castro menciona un pasaje muy revelador de la primera de las
Conferencias de Berkeley -no leido nunca por Foucault-, pero que aparece en el manuscrito
original, hasta 2016 traducido al frances y luego en su totalidad al castellano a instancias del
pensador argentino en este ultimo libro: “La evolucion del concepto de parresia fue
determinante para las relaciones entre la subjetividad, la verdad, la ética y la politica en
nuestras sociedades, y también para la genealogia de lo que llamamos Critica” (2017a: pp.
79 ss., 97). Premisa que nos permite, ya arribando al final de nuestro intento, re-formular la

parresia como testamento filosofico de Foucault.

De manera que el Ultimo Foucault que nos convoca no se circunscribié sélo a una
investigacion sobre la filosofia grecorromana, sino planteé una interrogacion vy
problematizacion “acerca de nosotros mismos, sobre lo que somos, hemos llegado a ser y
podemos llegar a ser; sus investigaciones en torno a la parresia forman parte de esa ontologia
de nosotros mismos en términos de Critica” (GSA, p. 39, cit. 2017a: p. 12). Se trata de la ruta
de la ‘ontologia critica del presente’ en que hemos transitado en el capitulo 1 de esta Tesis,
realzando el ‘otro modo de ser’ foucaultiano como flor y nata de su prehistoria

protoparresiastica.

Finalmente, Edgardo Castro da a entender en su “Presentacion” de este texto sobre la
Parresia, que estamos ante un sorprendente ‘autor Foucault’, inagotable e impredecible en
sus estratos y meandros; formal al comienzo, informal en esta su etapa culminante, en un
territorio en expansion e inexplorado aln en sus deslizamientos que da qué pensar
concretamente sobre la Parresia en estas Conferencias estelares (‘ Fearless Speech’, 2001, su
version original, pero ya desde 1988 parcialmente traducida como novedad por Tomas
Abraham en Argentina, segun pude yo constatar en mi pasantia investigativa). Esta tematica
se convirtio en un punto de fuga que, hoy en su versién mas completa, abre insospechados

horizontes con un aparato critico que hacia falta en toda su profundidad e impacto
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praxeol0gico Yy, que constituye, con palabras del editor, “una nueva etapa de circulacion,
traduccion y lectura de textos” (2017a: p. 14). He ahi su novedad, su plus revertido en esta

Tesis.

Estos reveladores textos de Foucault enfatizan la correlacion ‘bios-logos’ que re-crea
el “‘éthos’ como estilo u otro modo de vida veraz, es decir buena, bella y feliz, segun el cual,
la Parresia se erige en la practica de si por excelencia, en el ‘ars artium’, el arte de las artes
0 ‘techné technou’, guia espiritual referencial de la praxis filosofica: “La vie comme une
oeuvre d’art” (Eribon, 1992: pp. 339 ss.), una ‘estética de la existencia’ que pone toda la vida
en el decir mas que limitarse a decirlo todo, y no un trivial y transitorio dandismo.
Efectivamente, la Parresia es la piedra de toque (‘bdsanos’), de nuestra relacioén con la
verdad; porque se trata no ya de una simple ‘analitica de la verdad’ epistemologica, sino de
una verdad fundamental sobre si mismo, una problematizacion del pensamiento en tanto
verdad sobre la realidad inmediata de si y, por ende, una genealogia de la critica. Entonces,
la maxima expresion de la interrelacion ‘sujeto—verdad’ la constituye la Parresia,
convirtiéndose en una suerte de re-subjetivacion sin precedentes (‘otra subjetividad’), no ya
una simple teorica ‘mathésis’, Sino una ‘askésis’ practica, cimulo de ‘ejercicios espirituales’
0 técnicas parresiasticas como las asumidas por Epicteto en su control de las

representaciones, por Séneca en su examen vespertino y por Sereno en su autoexamen

general; un conocimiento que se potencia en una sabiduria que articula arménicamente el ser,
el pensar, inclusive el ‘impensar’, el decir y el vivir (Sobre la ira y Sobre la tranquilidad del
alma; V1 y dltima Conferencia, Berkeley, 30 de noviembre de 1983, 2017a, 2018: pp. 245

SS.).

He aqui otra puntualizacion pertinente sobre esta obra foucaultiana clave
recientemente lanzada, que realizaron Henri-Paul Fruchaud y Daniel Lorenzini en su “Nota

preliminar de la edicion francesa”, junto con Frédéric Gros en su “Introduccion”:

Durante afios hemos leido, como si fueran la transcripcion fiel de su palabra, las conocidas conferencias
pronunciadas por Michel Foucault en 1983 en la Universidad de California en Berkeley. Pero se trataba
solo de piezas parciales, de resimenes. La presente edicion incluye, por primera vez en version completa,
esa serie de conferencias, que constituyen en realidad un Seminario sobre el concepto de ‘parresia’,
término griego que significa ‘decirlo todo’, y sus relaciones con la verdad y el coraje. A este corpus se
suma una extensa conferencia pronunciada en Grenoble en 1982, inédita en su totalidad en espafiol.

(Cual es el sentido, exactamente, de ‘decirlo todo’? ;Equivale a hablar de cualquier cosa, Ssin
moderacion y sin freno, sin hacer una seleccion? Interrogando textos de la Antigliedad griega y latina,
Foucault traza los usos y los contextos historicos de una practica discursiva que se apoya en el derecho
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y la libertad de expresar una verdad, aun a riesgo de generar ira, rechazo o represalias. Asi, dentro de un
programa de historia del pensamiento —ya madurado en sus estudios sobre sexualidad, locura y castigo—
, sefiala el peso ético y politico de la parresia, en la medida en que esta en las antipodas de la adulacién
o0 la demagogia y pone en juego la valentia de quien, para bien de su comunidad, se atreve a enunciar
publicamente verdades que pueden resultar desagradables. También, con gran claridad expositiva,
resalta la valentia del sujeto que puede aceptar una palabra exterior franca y sin concesiones sobre su
propia conducta. Eslabon decisivo para entender en toda su dimension el aporte conceptual del ‘Gltimo
Foucault’, un Foucault preocupado por el cuidado y el gobierno de si y de los otros, estas conferencias
muestran hasta qué punto el ‘hablar verdadero’ significaba para €l re-situar la filosofia como critica,
coraje del pensamiento y poder de transformacién de uno mismo, de los otros y del mundo (2017a: pp.
15-24, cursivas nuestras).

Asi pues, aflora aqui la imbricacion politica—ética de la Parresia como fermento y
mordiente transformantes; habiendo tratado, en el capitulo 3 de la Parresia como El coraje
de la verdad -y ahora su interaccion tematica con el Ultimo Foucault tal cual se le ha
delineado durante mas de 30 afios ‘post mortem’, tanto en Europa como en Ameérica Latina,
y concretamente en Colombia-, cabe un remate dureo que nos ha llegado en un primer dosier
sobre “La Parresia y la estética de la existencia” (2017), mientras sellamos este acapite

nuclear de la Tesis, a modo de recapitulacion:

Foucault admiré y, de hecho, practicé el tipo de parresia ética cuyas raices descubrié en Platon, pero
cuyo florecer sabore6 en los ‘buenos’ cinicos. De hecho, hay algo griego en su tragica muerte y en el
torso que dejo tras de si. Si Habermas fracaso al tratar de encontrar en Foucault la unidad de su teoria y
su préctica, fue quizas porque pasé por alto al parresiasta (...) su palabra plena y clave que cierra su
edificio filosofico (citado por Fernando Fuentes Mejias en Revista Dorsal, No. 2, junio de 2017, p.

197).[6]

Discusion critica sobre la re-lectura de los clasicos griegos por parte de Foucault

Con relacién a la interpretacion foucaultiana de los cléasicos griegos se ha suscitado una
compleja polémica aun no resuelta. En efecto, algunos criticos sostienen que el filésofo
malinterpretd topicos como el cuidado de si, la estética de la existencia y el arte de vivir.
Concretamente, Pierre Hadot aclaré -en el marco del Encuentro Internacional: ‘Michel
Foucault, filésofo’ (Paris, Centre M. F., enero de 1988)- las ‘diferencias de interpretacion y
de opcion filosofica’ del didlogo iniciado entre los dos pensadores en 1981. De hecho,
Foucault citdé a Hadot en sus dos ultimos libros de Historia de la sexualidad (El uso de los
placeres y El cuidado de si, 1984, poco antes de morir). En este homenaje postumo a
Foucault, puntualiz6 Hadot (“Reflexiones sobre la nocion de ‘cultivo de si mismo’ *, 1990:
pp. 219-226) que las ‘practicas del si-mismo’ propias de los estoicos, y denominadas por el
primero como ‘técnicas de si’ y ‘artes y/o estética de la existencia’ se concentran demasiado
en la mismidad, por lo cual convendria retomar a Séneca (Carta XXIII a Lucilio) para captar

que este estoico resalta un ‘si-mismo trascendente’, ese ‘Logos’ 0 razon universal que supera
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el yo individual. Lo mismo se aprecia en Marco Aurelio y en Epicteto. Acoté Hadot:
“Foucault pas6 por alto estos aspectos que conocia muy bien (...) Me parece que aqui hay un
error de interpretacion” (1990: pp. 220, 222). Los estoicos insistieron en la “insercion en la
totalidad del mundo” (Séneca, Carta 66, 6). Al parecer, Foucault corrid el riesgo de caer en
un solipsismo proclive al narcisismo, y “un cultivo de si mismo demasiado estético, una
nueva forma de ‘dandysmo’ en su version del siglo XX (p. 224). El vocablo de por si se
presta para una larga discusion, pues en el DRAE (‘dandi’ en forma castellana) se reduce a

‘hombre de mucha elegancia y buen tono’...

Los ‘ejercicios espirituales’ —entre los cuales estd también ‘la escritura de si mismo’
(‘hypomnemata’), practicada por Foucault-, por consiguiente, tratan “de liberar de la propia
individualidad para elevarse a la universalidad, hacen cambiar de nivel al yo” (1990: p. 223).
Y remata su objecion: “Hay aqui una transformacion radical de las perspectivas, una
dimensién universalista y cdsmica en la que Foucault no insistié suficientemente: la
interiorizacion es superacion de si mismo y universalizacion... Este ejercicio de la sabiduria
seré un esfuerzo para abrirse a lo universal: ver el universo con 0jos nuevos, el misterio y el
esplendor de la existencia, a la presencia maravillosa y sorprendente del universo” (1990: pp.

224-225).

Al respecto, consideramos que para ahondar la ‘quaestio’ y la ‘disputatio’ es preciso
tener en cuenta la apropiacién que hizo Foucault de la obra de llsetraut Hadot —esposa de
Pierre-, cuya tesis él mencion6 (Seneca und die griechisch-romische Tradition der
Seelenleilung, 1970, cit. Foucault, LHS, p. 109, Nota No. 57, también F. Gros en su
“Resumen del Curso”). Esta pensadora alemana experta en la tradicion estoica y Cinica -
quien aun vive-, ha evidenciado que nuestro pensador se apropio sobre todo a Epicteto y su
‘Manual de arte de vivir’ y su parenética, la psicagogia que apuntaba hacia ‘la transformacion
del modo propio’ (‘diairesis’ Y ‘proairesis’), “el ‘franc-parler’ (parrhésia) o examen de
conciencia y la ‘vita beata’; una nueva perspectiva en la historia de la filosofia —como ‘otra
manera de vivir’- “ (2016: pp. 148, 152). En el capitulo anterior sobre El coraje de la verdad
hemos recalcado en su parte final el abordaje teoldgico de la Parresia, que le permitié a
Foucault remontarse a un plano cosmico superior, si bien €l mantenia sus reservas ante la
universalizacion y acentuaba mas lo ‘especifico’ e individual. Son validas cuestiones de

matices argumentativos.
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Por su parte, el helenista aleman Wolfgang Detel también criticé a Foucault por una
“lectura violenta y unilateral de los griegos”, considerando que la meta de éstos era la ‘vida
buena’ y no propiamente la ‘estilistica de la existencia’, no la transformacién de si sino el
desarrollo cabal de las facultades humanas, no las ‘técnicas de si’ (cf. Foucault and Classical
Antiquity: Power, Ethics, and Knowledge, 2005: pp. 94, 120, 133; traduccion inglesa del
original alemén, 1998). Este autor es muy severo al catalogar de ‘refinadas maniobras
argumentativas’ los esfuerzos hermenéuticos de Foucault, al referirse a la ‘dietética’ griega
como arte de vivir y la implementacion de ‘practicas de si’ (cf. 2005: pp. 124-125, 140).
Segun ¢él, ‘modificar’ el propio ser, transfigurar la propia existencia seria una hipérbole
foucaultiana interpretativa, asi como sus reglas de prudencia ( ‘phronesis’) y el saber practico
de la ascesis como autogobierno. La actitud de combate o batalla (‘agonistica’) dentro de uno
mismo (EUP, pp. 64, 66) es un enfoque invalidado por Detel como un pretender vencer las
pasiones, cuando la mentalidad griega apuntaba hacia la armonizacion de ellas con la razén
(2005: pp. 94-95). Se trata, entonces, de una pdostuma critica de la ‘lectura esteticista’ de
Foucault sobre la ética antigua, posterior a la de Hadot, que hoy valoran pensadores como

Castro-Gomez.

Sin embargo, la profundizacion foucaultiana en el Alcibiades I de Platon —de la mano
de su amigo dominico en Le Saulchoir, A. M. J. Festugiére, también estudioso helenista-, le
abri6 a nuestro pensador otras perspectivas y horizontes hermenéuticos con relacion a topicos
como la ‘enkrateia’ (autocontrol), durante los tres Ultimos Cursos experimentales en el
Collége de France, objeto principal de esta Tesis: La hermenéutica del sujeto, EI gobierno
de si y de los otros y El coraje de la verdad, todos ellos marcados existencialmente por su
autor, ya ‘ad portas’ de su muerte. Valga tener en cuenta otras apreciaciones no menos
validas como las de Edgardo Castro: El Alcibiades | —dedicado a este joven que aspiraba a la
politica- entroniza los conceptos del cuidado de si mismo (‘epiméleia heautéou’) como
prioridad socrética ética, y de la Parresia; el Laques insistira en la ‘estética de laexistencia’
(2011: p. 29). En cuanto al ‘cuidado de si’ en clave foucaultiana —cuestionado por Hadot-, E.
Castro sostiene que Foucault desarroll6 “una historia del cuidado de si mismo, que incluye
una prehistoria filos6fica de sus practicas”, cuyo momento estelar fue Socrates, contexto

donde germinar la Parresia, como ‘interrelacion ascética sujeto-verdad’ (2011: pp. 87-90).
En lo concerniente a la ‘enkrdteia’, E. Castro apuntala que esta virtud helénica —
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evocada por Foucault en EUP- implica “resistir o luchar contra si mismo en ¢l orden de los
deseos y placeres; es afin a la sophrosyne o moderacién (templanza medieval), mas positiva;
establece una relacion agonistica, de combate consigo mismo, donde se obtiene una victoria
mas significativa que en la gimnasia, permitiendo la autocracia” (2011: p. 128). Ahora bien,
sobre la ‘estética de la existencia’, este pensador foucaultiano argentino avala este tOpico
como “modo de subjetivacion para llevar una vida bella que se vuelva una obra de arte”
(DEA4, pp. 384, 390), de cara hacia una nueva ‘gubernamentalidad’: gobierno de si y de los
otros, cuestion de ‘éthos’, de estilo de existencia como Séneca y Epicteto, que luego
reivindicaran Burkhardt y Greenblatt, ética y estética de si que pudo apreciarse sobre todo en
Montaigne (ECV, pp. 145, 149-151, 175)” (2011: pp. 142-143, 176-177). Actitud conciliable,
por lo demas, pero no incompatible, con la armonizacién racional defendida por Detel.

A todas luces, Foucault, a través de su ‘arqueologia’ y luego de su ‘genealogia’,
postuld una ‘nueva hermenéutica’ critica (donde la ‘Hermenéutica del sujeto’ es la
primordial: ‘descifrarse a si mismo y su deseo’ mediante ‘practicas de si’), que pone en tela
de juicio toda interpretacion —renuncia a ella y la torna una tarea infinita-, en la linea de los
Pensadores de la Sospecha: Nietzsche, Freud y Marx... (E. Castro, 2011: pp. 187, 210-211).
Este mismo autor enfatiza la voz ‘Lucha’, ratificando la connotacién nietzscheana incisiva
en Foucault: contra toda forma de ‘dominacion, explotacion y sujecion’, que empieza por el
sujeto mismo... El filosofo francés propendid por ‘luchas transversales, especificas e
inmediatas’ que empieza por librar cada quien; lucha y verdad confluyen en la filosofia
(2011: pp. 263-265). Luego la ‘agonistica’ foucaultiana adquiere plena vigencia, con el
debido respeto y valoracion de los helenistas rigurosos.

En cuanto a otros contradictores académicos, vale mencionarse a Jean-Frangois
Pradeau y B. Karsenti (La subjetivacion en ‘Historia de la sexualidad’, 1993); y con respecto
a las lecturas de los antiguos pensadores que realizé Foucault, ya se habian presentado
interpelaciones mas tempranas que la de Detel por parte de los italianos E. Narducci (1985),
M. Vegetti (1986) y G. Cambiano (La antigiiedad sin el sujeto de Michel Foucault, 1994,
sobre la disociacidon foucaultiana de ética y politica, su final subjetivismo ‘heautocratico’, e
incluso el tan controvertido sado-masoquismo, ‘SM’...). Quedan, pues, interminables
debates ‘sobre el tapete’ foucaultiano, que no demeritan el valioso e innovador aporte de

Foucault.
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A modo de conclusion de este acapite, era de esperar que un pensador tan
discontinuo, heterdclito, heterodoxo siempre incluso hasta el limite de la transgresion —como
Foucault- generara controversia en muchos aspectos, y maxime en sus ultimos
pronunciamientos permeados por su desgarradora situacion existencial al término de su
peregrinacion terrena... En cuanto a la vinculacion de este apartado de discusion critica con
nuestra hipotesis en este trabajo investigativo —“la Parresia como Heterotopia en tanto otro
modo de ser, pensar, decir y vivir’- saltan a la vista tres etapas parresiésticas: como ’practica
de si en la época helenistica’ (LHS), ‘el transito de la Parresia politica a la practica filosofica
en la Antigiiedad cléasica’ (EGSO, ‘Platon, el filosofo como parresiasta en Siracusa’), y ‘el
vinculo de Sécrates con los Cinicos (la filosofia como practica)’, abordada como praxeologia
en esta Tesis; ‘la Parresia socratica y su desenlace martirial’ (ECV), la Parresia como ‘estética
de la existencia’ que congrega ‘ascetas, revolucionarios y artistas en la vida verdadera -no
disimulada, sin mezcla y naturalista’-. Por eso proponiamos en el capitulo anterior una
Parresia neo-cinica que inclusive re-crea el ascetismo cristiano auténtico: “Dios mismo es

Parresia” (E. Castro, 2011: pp. 288-298).

El cuidado de si como eje de la nueva ética y/o arte de vivir filoséfico foucaultiano.

He aqui el surgimiento de la verdadera vida en el principio y la forma del
decir veraz (decir la verdad a los otros, a uno mismo, sobre uno mismo y sobre los
otros)... La verdadera vida (...) Cuestion verdadera del par vida—estética de la
existencia recuperada en SAcrates como exigencia del decir veraz [ ‘parrhesia’] y
el principio de la belleza de la existencia, que se anudaron en el cuidado de si,
perfilados en dos desarrollos posibles: la metafisica del alma y la estética de la vida.

Foucault en El coraje de la verdad (2010b: p. 175, passim).
En el tercer volumen de su libro Historia de la sexualidad, intitulado El cuidado de si y
publicado junto con el volumen II: El uso de los placeres -en 1984, poco antes de su muerte-
, irrumpié a modo de ‘eureka’ de Foucault el problema del ‘cuidado de si’, traducido como
‘inquietud de si’.[7] En efecto, se trataba del eje de su nueva ética para un hombre nuevo, a
su vez de cara a una nueva fundamentacion moral, fraguada en los Gltimos nueve meses de
su vida, como dolorosa gravidez no solo intelectual sino espiritual, pues su salud estaba ya
sentenciada de muerte. Preconizaba asi “la intensificacion de la relacion con uno mismo por
la cual se constituye uno como sujeto de sus actos” (ECS, 1987: p. 40). Era, seriamente, el
“llamado a tomarse a si mismo como objeto de conocimiento y campo de accion a fin de
transformarse, corregirse, purificarse y construir la propia salvacion” (ECS, p. 41). Se abrid

paso, de ‘otro modo’.
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El cultivo de si, en el que se intensificaron y valorizaron las relaciones de uno consigo mismo. El arte
de la existencia —la techné tou biou bajo sus diferentes formas- se encuentra dominado aqui por el
principio de cuidar de uno mismo, de la inquietud de uno mismo que funda su necesidad, gobierna su
desarrollo y organiza su practica: aplicarse a uno mismo y ocuparse de si (heautoa epimeleisthai), un
tema muy antiguo en la cultura griega (ECS, 1987: p. 42).

Tema que le habia impactado sobremanera a Foucault en boca de Hadot -Ejercicios
espirituales y filosofia antigua-, tres afios antes (1981). Aquél capto de éste que para gobernar
a otros es preciso primero ocuparse de si mismo, como afirmaba Plutarco y lo corroboraba la
Apologia de Sdcrates, cuando este pensador se presentd ante sus jueces como maestro del
‘cuidado de si’y propietario de su alma (§29d-e). De hecho, fue Sdcrates quien consagro este
aspecto del autocuidado, corazon de ese arte de la existencia que pretendid irradiar. Este tema:
Desbordd su marco de origen, separandose de sus significaciones filoséficas primeras, hasta
adquirir progresivamente las dimensiones y las formas de un verdadero cultivo de si.
Imperativo que tomo la forma de una actitud, de una manera de comportarse llamada a
impregnar las formas de vivir mediante procedimientos y practicas de alcance social, cierto

modo de conocimiento y elaboracion de un saber (ECS, 1987: p. 43, cursivas nuestras).

Segun este orden argumentativo -para Foucault-, los primeros siglos de la era antigua
constituyeron una edad de oro en el cultivo de si, portadora de una cultura para la cual una
‘techné tou biou’ (‘el arte de la vida’) constituia un sentido y una perspectiva de la realidad.

Cuatro aspectos, efectivamente, desglosan y deslindan esta tematica:

1. La ‘epiméleia heautod’ o ‘cura sui’ implica volverse hacia uno mismo, como en parte
aprehendié Foucault de A.-J. Festugiére en sus Estudios de filosofia griega (1971):
perfeccionar el alma mediante la ayuda de la recta razén. De la Carta a Meneceo de Epicuro
asumi6 que “la filosofia debia considerarse como ejercicio permanente del cuidado de uno
mismo para asegurar la salud del alma” (ECS, p. 44). Luego, con Séneca en Cartas a Lucilio,
reforzo la aplicacion a uno mismo: quedar vacante para si mismo, alcanzarse a si mismo (‘ad
se properare’, 835,4 | cf. De la brevedad de la vida, De la vida bienaventurada, De la
tranquilidad del alma). También se apropid la ensefianza de Marco Aurelio: la prisa por
ocuparse de si mismo, el cuidado directo que debe uno tomar de su propio ser (ECS, p. 45).
Apresurarse hacia esa meta (Pensamientos, I, 14). Pero es con Epicteto con quien mas

empatiza y a quien considera:

La més alta elaboracidn filosofica de este tema, al considerar en sus Conversaciones al hombre como
el ser confiado a la inquietud de si: ‘Zeus nos ha dado a la vez la posibilidad y el deber de ocuparnos de
nosotros mismos, quien te ha confiado y entregado a ti solo (...) El hombre es -en tanto libre y razonable-
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en la Naturaleza el ser que ha sido encomendado al cuidado de si’ (Cit. ECS, 1987: p. 46).

La inquietud epictetiana de si es un privilegio: deber, don; obligacién que nos
compromete a asumirnos a nosotros mismos como objeto de toda nuestra aplicacion. “Es un
principio valido para todos, todo el tiempo y durante toda la vida: perfeccionar la propia alma
con la ayuda del Logos; asumir el cuidado que se propone tomar posesion de si mismo como
del objeto més importante, en conversacion consigo mismo” (Plinio, Cartas, cit. ECS, p. 47).
Segun Séneca (Cartas a Lucilio), esta practica transforma la existencia en una especie de

ejercicio permanente, modo de vida e itinerario filosofico.

2. Esta aplicacion a si mismo implica un conjunto de ocupaciones, un trabajo sobre si,
autocultivo, recogimiento del propio pasado y de la vida misma, examen matinal y nocturno-
préctica pitagorica-, rememorizacion e introyeccion de verdades, criterios y virtudes, trabajo
filosofico encauzado hacia la posesion de nosotros mismos. No es una sinecura o trabajo
mercenario y momentaneo, sino un cumulo de cuidados del cuerpo: régimen de salud,
ejercicios fisicos, meditaciones, lecturas. Segun Marco Aurelio, reclama ‘anacoresis’ 0
circunspeccion en uno mismo, palabra y escritura en que confluyen el trabajo de uno sobre
si mismo y la comunicacidn con el préjimo, puesto que hubo comunidades epiclreas y
pitagoricas que la asumieron y Foucault cito estudios muy puntuales al respecto en sus dos
ualtimos libros (EUP y ECS): B. L. Hijmans (Askesis: Notes on Epictetus’ Educational
System, 1959) y F. H. Sandbach (The care of the Self: The Stoics, 1975). Recientemente, John
Sellars ha decantado estas reflexiones: The Art of Living: The Stoics on the Nature and
functions of Philosophy; Philosophy as a way of life (2003), y Stoic practical philosophy in
the imperial period (2007).

Empero, Foucault enfatizo la actividad consagrada a uno mismo. Filodemo de Gadara
en Peri parrhésias desarroll6 este autocuidado, evidenciando que la Parresia se plasma en
la praxis ética puntual como “arte de vivir y estética de la existencia” (ECS, pp. 50-51). Tal
aplicacion a si mismo implicaba una direccion espiritual. Galeno en el Tratado de las
pasiones del alma y de sus errores entiende que quien asumia el rol de maestro era un
parresiasta, un hombre de insobornable veracidad. Se trataba de un ejercicio de lucha como
afirma Séneca en sus Cartas a Lucilio (34, 109), en orden a la cura de si y a la psicagogia o
formacion del alma (ECS, pp. 52-53).

3. Medicina y filosofia se conjugaron en esta practica del ‘cuidado de si’ como se
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aprecia en los Preceptos de salud de Plutarco, dentro de una antropovision unitaria de la
medicina del cuerpo y el tratamiento terapéutico del alma. Asi era el perfeccionamiento
integral que se buscaba en la filosofia a tenor de la ‘Paideia’ grecorromana. Ciceron también
entro en esta escuela con sus Tusculanas. De ahi que Epicteto en Conversaciones, I, 12-22
hablara de su escuela como “dispensario del alma” con la tarea de “armonizar el espiritu antes
gue memorizar silogismos”, una suerte de propuesta de ‘sofoterapia’ (en esta Tesis, passim),
afin a los ‘terapeutas’ de Filon de Alejandria, ontologizando el presente en tiempos de
proliferacion de psicoterapias y ‘autoayudas’ de Nueva Era. Para lograr este cometido urge
librarse de opiniones falsas (‘doxas’), a las que antes de morir aludi6é Sdcrates, refiriéndosea
Esculapio (ECS, pp. 54-55). Al respecto, acot6 Foucault: “Era una moral que establecia que la
muerte, la enfermedad o el sufrimiento fisico no constituyen males verdaderos, y vale méas
aplicarse a la propia alma que consagrar sus desvelos a cuidar el propio cuerpo (...) Conviene
corregir el alma si se quiere que el cuerpo no la domine, y rectificar el cuerpo si se quiere
que ella conserve el completo dominio de si misma” (ECS, p. 56, cit. de Epicteto, Manual,
841). Este paralelo tedrico-practico entre medicina y moral -praxeolégico en nuestro
contexto-, constituye un aporte inestimable hoy en la filosofia, sin convertirse por ello enun

recetario o una banal panacea que algunos ilusos esperan.

4. Dentro de esta practica personal y social, el autoconocimiento (‘gnothi seauton’ 0
autognosis) o principio délfico-socratico, constituye un arte especificado en el examen de si

y ejercicios codificados en cuatro modalidades (ECS, pp. 58-64):

A) Procedimientos de prueba que impelen a prescindir de lo superfluo como actitud de
independencia indispensable y esencial. Reduccion a necesidades elementales, segun
Plutarco en El daimon de Socrates. Ejercicios de abstinencia comunes a epiclreos Y estoicos,
sobriedad que resignifica los placeres simples de la vida y prepara para otras privaciones
eventuales, prescindiendo de costumbres, opiniones, educacion y reputacion ostentosas y
sofisticadas dentro de una reduccion a lo indispensable. Para Séneca, por ejemplo, setrataba
de un adiestramiento cuasimilitar previo a toda accion, como se lee en las Cartas a Lucilio
(18, 20), que incluia pobreza efectiva en ropa, alimentacion y vivienda al estilo de la
resiliencia actual, y permite vivenciar que ‘“el peor infortunio no nos priva de lo
indispensable” -Séneca, Consolacion a Helvia, referente al ‘minimo vital’- (ECS, pp. 58-59).

Afirmacion de éste, tratdindose de un hombre rico, pero que no se sustraia de su medio, y
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proponia hacer las mismas cosas que los demas, pero de ‘otro modo’, mediante ejercicios
voluntarios y practicas de abstencién, sobriedad y de austeridad para mantener un alma
desligada de la abundancia y el confort (Carta 17).

B) El examen de conciencia asumia un rol clave, segin nos ilustra Didgenes Laercio
en Vidas y opiniones de los filosofos ilustres (passim): autoexamen matinal y nocturno que
implementaran los monjes del desierto en la Iglesia primitiva, especie de control
administrativo para reactivar principios, o una suerte de rendicion de cuentas cotidiana.
Desempolvar la conciencia (‘excutere’): inspeccionarla en pensamientos, palabras, acciones,
incluso omisiones para fortalecer la relacién del sujeto consigo mismo; y esto no para
colmarse de culpabilidad y remordimiento, sino para ajustar medios y fines, causas y efectos,
y pautas de conducta con miras a una vida sabia, sensata y lucida. Cabe aclarar que no era en

modo alguno un solipsismo narcisista.

C) Trabajo del pensamiento sobre si mismo mediante la filtracion permanente de las
representaciones con el examen, el control y seleccidn en actitud constante respecto de si
mismo; temética en la que Epicteto (Conversaciones, 11, 1-15) fue un maestro hasta permear
incluso la espiritualidad cristiana —a tenor de su practica de la verificacion de la moneda-,
depurando los sentidos, vista, oido, olfato, gusto y tacto, maxime tratdndose del bien del alma
y de una tarea de la filosofia -su ‘ergon’ principal-, el ejercer ese control. Efectivamente,
Epicteto se referia al SAcrates de la Apologia: “Una vida sin examen (...) no merece ser
vivida” (838a). Y dicho examen el estoico lo vinculaba a la representacion, al discernimiento
y al acrisolamiento (‘diakrinein’) en el espiritu; ‘diakrisis’, aplicando la dialéctica estoica:
‘diairesis’ 0 distincion entre lo que no depende de nosotros y lo que si. Insistia en desligarse
de lo que no cae bajo nuestro dominio, al tiempo que impelia a vigilar permanentemente
sobre nuestras representaciones y/o fantasias, verificando sus sefiales mas alla de su origen -
diferencia con el cristianismo patristico posterior-, y calibrando la relacién entre uno mismo
y lo que es representado, para limitarse a lo que depende de la razonable y libre eleccion del

sujeto (‘proairesis’).

D) Finalmente, el objetivo de estas practicas de uno mismo es la conversion a uno
mismo: ‘conversio ad se, epistrophé eis heauton’ (Epicteto, Conversaciones I-111 y Manual
841). Descubrimos en este contexto una convergencia con el personalismo de Mounier y su
conversion intima o interioridad, para este una dimension antropologica fundamental. He
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aqui el fin principal que modifica todas las actividades: la relacién de uno consigo mismo,
que implica el desplazamiento de la mirada como superacion de la curiosidad o distraccion
ociosa (‘polypragmosyné’ en Plutarco). Posicion inexpugnable en la fortaleza interior, donde
es factible dar el salto epistemoldgico-ético a la genuina Fortuna, al decir de Séneca en su
Carta a Lucilio (882). Es que esa relacion con uno mismo constituye el término de la
conversion y el objetivo final de todas las practicas de si mismo con miras a una ética del
autodominio: ‘sui iuris, in se habere potestatem, facultas sui’ de Séneca, cuando uno no
depende sino de si y ejerce sobre si mismo el auténtico poder que trasciende los &mbitos
politico y juridico para apuntar hacia el goce de si, y re-crear tanto el pasado como el futuro
en el presente. Asi, la propia vida se torna “sagrada e inviolable en perpetua y serena
posesion”, segun su tratado De la brevedad de la vida. Experiencia de acceso y posesion de
si mismo, a nuestro parecer una suerte de bodas del cuerpo y del alma: vivir con complacencia
en si mismo, de modo que aqui convergieron con creces los tres estoicos tardios: Epicteto,

Séneca y Marco Aurelio.

Tal es el gozo enddgeno y no exdgeno ‘de’ y ‘en’ nosotros que nos convierte en seres
monoliticos y diamantinos, no fragmentarios. ‘Dureza y luz como cristal de roca’ era uno de
sus aforismos, que repetia como consigna el neo-estoico y positivista latinoamericano José
Ingenieros en El hombre mediocre —hace un siglo-, y nos aporta un estado dichoso
(‘voluptas’), no la voluptuosidad sensual. Ese era el estado que vislumbraban tanto la
‘ataraxia’ epicUrea como la ‘apatheia’ estoica, incluso el ‘satori’y el ‘nirvana’ budistas zen
que conocio de primera mano Foucault en Japdn, y nunca puede interpretarse como estado
apatico, sino como “el acceso a uno mismo que sustituye otras formas de placer que, en la
serenidad y para siempre, toma uno en si mismo” (ECS, p. 66). Con expresion de Séneca, es
la alegria en la propia morada, pletdrica a condicion de que estemos dentro de nosotros
mismos, Y que no cesard en cuanto es el Bien verdadero: “Sé feliz de tu propio fondo (‘de
tuo’): th mismo y la mejor parte de ti mismo”, como expresan las Cartas a Lucilio 23 'y 124
(id.). Este fue el soélido cultivo de si postulado por el Ultimo Foucault, no un estereotipado
dandismo, que desencadend transformaciones insospechadas en si mismo, en tanto que el
individuo se constituye como sujeto moral. “Modificaciones que tocan a los elementos
constitutivos de la subjetividad moral, mediante desplazamientos, inflexiones y diferencias
de acentuacion (...) Arte de vivir que define los criterios estéticos y éticos de la existencia,

arte referido cada vez mas a principios universales de la Naturaleza o de la Razén” (ECS, p.
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67).

Arduo trabajo que es preciso realizar sobre uno mismo mediante el cultivo de si con
ejercicios de abstinencia y autodominio que constituyen la ‘askésis’ necesaria en virtud del
conocimiento de si mismo, poniéndose a prueba y examinandose ante “la verdad de lo que
uno es, hace y es capaz de hacer, en el centro de la constitucion del sujeto moral, definido
por la soberania del individuo sobre si mismo, ampliada en una experiencia donde la relacion
con uno mismo toma la forma no sélo de un autodominio sino de un goce sin deseo y sin
turbacion” (ECS, p. 66). Y, efectivamente, uno de los frutos de esta investigacion sobre esta
verdad existencial fue la Parresia en su ultima busqueda filosofica, de indole ‘agonistica’.
Ella era el acceso a una existencia purificada, expurgada drasticamente de tantos lastres al

fin de la existencia. El remate foucaultiano es retroalimentador:

Sin embargo, puede verse ya como la cuestién del mal comienza a trabajar el tema antiguo de la fuerza,
como la cuestion de la ley comienza a inflexionar el tema del arte y de la ‘techné’, cdmo la cuestion de
la verdad y el principio del conocimiento de uno mismo se desarrollan en las practicas de la ascesis. Pero
conviene previamente buscar en qué contexto y por qué razones el cultivo de si se desarrollé de esta
manera, y bajo la forma precisa que acabamos de ver (ECS, 1987: p. 68).

Foucault volvera a insistir en este libro -El cuidado de si- sobre esta “nueva estilistica
de la existencia” (ECS, p. 69), que relativiza con rigor el juego politico y amerita ser citado

en extenso en virtud del ‘éthos heautocrdtico’ 0 autocratico que propone:

Este principio vale para quienquiera que aspire a gobernar a otros: debe ocuparse de si mismo, guiar
su propia alma, y establecer asi su propio éthos, como encontramos en el estoico Marco Aurelio,
practicando las virtudes mas puntuales como preceptos de la filosofia (...) a partir de la recesion en si
mismo del individuo, es decir de la relacion que establece consigo mismo en el trabajo ético de si mismo
sobre si: dar a su alma la direccion recta y regular conveniente a su éthos (...) Pero no se trataba pura 'y
simplemente de traducir en una moral del repliegue una decadencia general de la actividad politica, sino
de elaborar una ética que permitiese constituirse a uno mismo como sujeto moral en relacién con esas
actividades sociales, civicas y politicas (...) y era la practica de la superioridad sobre uno mismo la que
garantizaba el uso moderado y razonable que podia y debia hacerse de la que se ejerce sobre si mismo y
sobre la propia casa (...) De suerte que el principio de la superioridad sobre uno mismo como nuicleo
ético esencial, la forma general del heautoucratismo esta por reestructurarse, articulando la vida social,
civica y politica. La importancia concedida al problema del uno mismo y el desarrollo del cultivo de si
manifiestan ese esfuerzo de reelaboracion de una ética del autodominio, y correlacionan los tres
dominios: sobre uno mismo, sobre la casa o familia y sobre los demas. Antes de un repliegue
individualista que acompafia a la valorizacion de la vida privada, es preciso pensar mas en una crisis del
sujeto 0 mas bien de la subjetivacién: en una dificultad en la manera en que el individuo puede
constituirse como sujeto moral de sus conductas, y en unos esfuerzos especificos por encontrar en la
aplicacion a si mismo lo que pueda permitir someterse a unas reglas y dar una finalidad profunda a su
existencia (ECS, 1987: pp. 87-93, cursivas nuestras).

Sobre este tema del autocuidado, valga remitirnos a valiosas pesquisas praxeoldgicas
de colegas filésofos colombianos como Jorge Eliécer Martinez Posada, que corroboran la

articulacion de este topico dentro de este capitulo 4 culminante: “El cuidado de si como
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practica parresiastica de resistencia a los modos de subjetivacion de la condicion neoliberal:
Una lectura desde la biopolitica” (cf. 2015, Red Iberocamericana Foucault). Asimismo, su
mas reciente trabajo intitulado “La practica parresidstica en la educacion: Una lectura desde
la biopolitica a la condicion neoliberal” (2017), que amplian el critico enfoque
parresiastico.Re-lectura actual del cuidado de si: Ejercicio parresiastico de ontologia del

presente.

Este tema del autocuidado actualmente ha dado lugar a toda una ‘Etica del cuidado’
desarrollada por investigadores como Irene Comins Mingol, quien abre un profundo debate
interdisciplinario no exento de sesgos y polémicas. En efecto, ella en su tesis doctoral
intitulada “La ética del cuidado como educacion para la Paz”, 2003,[8] delinea -recién
sucedido el derribamiento de las Torres Gemelas el 11 de septiembre de 2001-, no s6lo una
educacién sino una “Cultura para la Paz: Cultura para las paces frente a la violencia cultural”
(2003: p. 35), pertinente hoy en todas las latitudes y como expresion concreta de una
‘Heterotopia’ U otro ‘contraespacio parresidstico’. Al respecto, se considera a Carol
Gilligan, discipula de Lawrence Kohlberg -célebre por su “Teoria del desarrollo moral”-, la
pionera de la “ética del cuidado’, pero es Irene Comins quien implementa concretamente sus
aportaciones a una “cultura para la Paz” (2003: pp. 52 ss.), aplicando “la regulacion pacifica
de los conflictos” (2003: pp. 118, 126).

Ahora bien, un plus de la tesis de esta filosofa -no puntualizado por Foucault, no
obstante su aporte especifico a una inaplazable “critica de la razén violenta’-, es la correlacion
“ética del cuidado-teoria de la noviolencia” (2003: pp. 134 ss.): sobre este asunto basico, urge
reivindicar, segun ella, las figuras de Gandhi y Luther-King (2003: p. 136), y aprovechar para
deslindar y desglosar la compleja confusion ‘pacifismo / noviolencia’ el primero se
conforma con atacar efectos inmediatos de la violencia, mientras la segunda hace la
diferencia apuntando hacia las causas, discernimiento que no acomete esta maestra catalana
y nosotros si intentamos aportar. Practicamente, estos mencionados grandes lideres
evidenciaron que la violencia genera un circulo vicioso, mientras el ‘cuidado’ amoroso da
lugar a un circulo virtuoso. Por tanto, es re-significante la frase gandhiana citada por ella:
“;Conozco mil razones por las que vale la pena morir, pero no conozco ninguna por la que

valga la pena matar!” (cit. 2003, p. 140).
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Por otra parte, en el puntual tema foucaultiano que nos concierne en este acapite
medular de nuestra propuesta —el cuidado de si’-, Comins en su apartado “el cuidado de uno

mismo” (2003: pp. 168 ss.), cita en una ocasion un texto lapidario de Foucault:

No se trata de anteponer el cuidado de los otros al ‘cuidado de si’; el ‘souci de soi’ 0 cuidado de si es
éticamente lo primordial, en la medida en que la relacion consigo mismo es ontolégicamente la primera
(en Estética, ética y hermenéutica,[9] 2003, p. 412; cit. Comins, Tesis doctoral, 2003: p. 171).

La activista ibérica postula entonces una “coeducacion” (2003: p. 307) o ‘alter-
educacion’ comprometida y centrada en los mas necesitados, que reivindica y justiprecia “el

cuidado como valor fundamental” (2003: p. 392).

Efectivamente, en 2008 Irene Comins elabord el documento intitulado “La ética del
cuidado y la construccion de la Paz” [10] dentro de la “Céatedra UNESCO de Filosofia para
la Paz” que ella lidero, donde argumenta que la ‘ética del cuidado’ no puede limitarse al
ambito femenino, reforzando de paso un estereotipo machista y excluyendo a las mujeres de
la ciudadania (2008: p. 7), puesto que hoy se evidencian muchas experiencias participativas
de mujeres en la sociedad civil. En este sentido, la autora cita el caso de las ‘Madres de Mayo’
de Argentina —que hemos podido conocer de cerca de primera mano (2005, con el
Movimiento del Arca de Lanza del Vasto, y 2017, durante la pasantia doctoral)- y alude
incluso a la dramatica situacion de Colombia (2008: pp. 9-10). De hecho, no son
incompatibles “la esfera de la politica formal y la esfera de la politica informal” (2008: p.
12). A todas luces, la ‘ética del cuidado’ trasciende, estd méas alla de la esfera privada e
incursiona en el &mbito publico o politico (2008: p. 16). De manera que “la ética del cuidado
se convierte en eje de la ciudadania, en cuanto el cuidado es motor de la participacion social”
(2008: p. 20). Desde luego, este viraje implica “la revision critica del concepto de sujeto:
¢auténomo o individualista?” (2008: p. 22). Y, al respecto, es pertinente entonces argumentar
sobre “la complementariedad de la ética de los derechos (de la justicia) y la ética de las
responsabilidades (del ‘cuidado’)” (2008: p. 26: ‘caring about’ o ‘preocuparse por’, ‘taking
care of” 0 ‘asumir la responsabilidad’, y ‘care-giving’ 0 ‘cuidar’). En este contexto, de nuevo
es ratificada la pertinente propuesta final de Comins: “Coeducacion en la ética del cuidado”
(2008: p. 36). Un proyecto que —a nuestro modo de ver- hoy actualiza ‘critica, especifica y
parresidsticamente’ a Foucault en el ambito educativo, razén suficiente por la cual que

consideramos muy Util citar, desde nuestro enfoque ‘praxeolégico’.

La autora de esta emergente corriente nos ha compartido en la Revista de Filosofia
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Thémata (2015) elementos atin mas decantados de esta ‘ética del cuidado’.[11] En su articulo
“La ética del cuidado en sociedades globalizadas: Hacia una ciudadania cosmopolita”, ella
se apoya en El siglo de las mujeres de Victoria Camps para delimitar la “ética del cuidado’
sobre la base de cinco pilares de la “ciudadania cuidadora” (2015: p. 161), que hemos
postulado en esta Tesis como ‘Cuidadania’, simplemente invirtiendo dos letras para releerla

en clave foucaultiana:

1. Es una ética relacional, en la cual lo que importa, mas que el deber forzado, es la
relacion con las personas.

2. No se limita a la ley, sino que le interesa su aplicacion situacional.

3. Considera que la racionalidad debe mezclarse con la emotividad (“Etica de la razon
cordial” la han denominado Adela Cortina, y Carlos Diaz Hernandez como “critica
de la razén uto-profética”, passim). En el mundo de la psicologia se le designa
“inteligencia emocional” (Daniel Goleman, 1995).

4. Se centra en la implicacion y compromiso directo y personal con los otros, luego se
fundamenta en la alteridad, la diversidad y la diferencia.

5. Afade un enfoque particularizado (plus y/o ‘valor agregado’) a la perspectiva

abstracta y general de la ética de la justicia.

A tenor de estas premisas, para Comins es viable replantear hoy “una visién renovada de
la naturaleza humana” (2015: p. 162), aunque hoy preferimos el término filos6ficamente
menos problematico de ‘condicion humana’, que cobra nueva fuerza como ‘ética del
cuidado’, justamente cuando el Ultimo Foucault empezaba su trabajo sobre la ‘inguietud de
si” (LHS) y luego ‘el cuidado de si”’ (Le souci de soi, 1984). Sin embargo, se precisa un arduo
esfuerzo para que esta corriente no se convierta en una moda o ‘ismo’ mas dentro de laética
contemporanea. En efecto, también Edgar Morin propuso Los siete saberes necesarios para
la Educacion del futuro (UNESCO, 1999) como un reaprendizaje de la “condicionhumana”
y una “antropoética” (1999: pp. 35, 79-80). Al respecto, Comins considerd fundamental una
antropovision holistica y sinérgica, “mas alla de lo intimo y hacia lo global” (2015: p. 166).
Este enfoque ‘cuidadano’ —afiadimos- apunta hacia “la atencion a la diversidad: lo concreto
dentro de lo universal (2015: p. 167), criterio que, epistemoldgicamente, compagina con
Foucault cuando preconizd su ‘Heterotopia’ 0 lugar de lo otro que propende por una

globalizacién humana como la postulada por Beck en ¢Qué es la Globalizacion? (1998), y
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revalora “el poder de la motivacion: de la teoria a la praxis” (Comins, 2015: p. 169), enfoque
praxeoldgico que se proyecta hacia una “ética del cuidado desde larazén cordial’, inspirada

en Blas Pascal con su sentido profundo del ‘corazén’.

En efecto, cobra insospechada actualidad el aporte foucaultiano del ‘cuidado de si’
aplicado a instancias puntuales como la convivencia pacifica de la humanidad. A modo de
implementacidn concreta, percibimos esta linea ética afin al ‘Altermundialismo’ resistente a
la vigente globalizacion estandarizadora, homogeénica y hegemonica que, muy por el
contrario, preconiza y postula una ‘Glocalizacion’, avalada en Colombia por Orlando Fals
Borda: “pensar global, pero actuar local” (2015: p. 171). En este orden de ideas es dable
hablar también de un ‘eco-cuidado’ centrado en el deber de cuidar, compromiso que se torna
hoy ‘imperativo categérico’ que ‘ob-liga’ con nosotros mismos, con los otros, con la Madre
Naturaleza, y también con Dios, mas alla de los ropajes doctrinales e ideolégicos de las
religiones, trascendiendo hacia la esfera practica de la bien entendida ‘com-pasion’. “En un
mundo de relaciones: mas alla de la dicotomia entre cuidado y justicia” (Comins, 2015: p.
173). Se trata de correlacionar -y Foucault lo intuyé a fondo-, cinco tépicos: ‘Justicia—
Cuidado-Solidaridad—Compasion—Empatia’. Quedaria asi complementada la Teoria de la
justicia neo-contractualista de John Rawls con aportes latinoamericanos como el de Leonardo
Boff y los cinco estadios que €l privilegia de la historia universal y humana: cdsmico,
quimico, biolégico, humano y planetario,[12] que se vuelve prospectiva al postular un radical

cambio de paradigma: del depredador modelo ‘antropocéntrico’ al ‘biocéntrico’.

En esta perspectiva -y en la linea de fuga ‘heterotopica’-, cabe hoy hablar de una ética
global o mundial al estilo del te6logo parresiasta Hans Kiing (1993), postura al mismo tiempo
personalista y comunitaria. Selma Sevenhuijsen habla de “autonomia relacional” (2003),
siendo conscientes de que hasta ahora la Globalizacion ha implicado la ‘exclusion’ (Dussel,
1998), segun otros autores no citados por Comins, pero que, en la actual argumentacion, es
plausible evocar en este contexto. En suma, puede mostrarse que la ‘ética del cuidado’ es
actualmente un capitulo ineludible e imprescindible de una Bioética de indole ‘biofilica’ o
amante a ultranza de la vida en todas sus manifestaciones, y una imprescindible herramienta
que actua de antidoto ante la ‘razén violenta o disruptiva’ (Borda-Malo, 2012), sin caer por
ello en un ‘autonomismo’ proclive a un excesivo individualismo que atomiza al ser humano

en compartimentos estancos; mas bien optamos por balancear y articular el binomio
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derechos-deberes a la manera no violenta de Gandhi y su anarquismo propositivo.

En estos tiempos consumistas de lo ‘desechable o descartable’ -como lo llama el Papa
Francisco en su Enciclica Laudato Si’ (2015), hasta la depredacion extrema del entorno y del
hombre puntualizada por Bauman en Vidas desperdiciadas: La Modernidad y sus parias
(2005)-, continuamos retrocediendo a la barbarie, segun EI miedo a los barbaros de T.
Tddorov (2014) de cara a terribles megatendencias como las de los inmigrantes rotulados y
estigmatizados de ‘ilegales’: “Ya estamos encontrando al enemigo. jSomos nosotros

'77

mismos!” (Comins, 2015: cit. p. 177). Mas razones para retornar a la “ética del cuidado’ en

nuestra actual incultura y anticultura de la guerra y del terrorismo. De ahi que ‘justicia y
cuidado’ terminen confluyendo como realidades correlativas, y evidencien mas

convergencias que divergencias.

En el contexto de este nuclear acapite del ‘cuidado de si’, nos parece pertinente
retomar de nuevo el Ultimo aporte de Castro-Gémez (2016) en su capitulo 3 intitulado
“Sexualidad y verdad” (2016: pp. 163-247), por constituir este topico uno de los principales
pilares del ‘autocuidado’: asumiendo la obra foucaultiana como un movimiento del cangrejo
que se desplaza hacia atras del tiempo, y yendo “en busca del eslabon perdido” del proyecto
de la Historia de la sexualidad (2016: pp. 163-175), para el pensador colombiano situado
entre Del gobierno de los vivos (1980) y Subjetividad y verdad (1981); el primero centrado
en la exploracion del cristianismo y el segundo en el mundo grecorromano. Sobre este Ultimo
eslabon, vale mucho la pena destacar la imbricacion ‘Subjetividad—-Verdad—Parresia’, y a su
vez la articulacién de este tripode con el “arte de vivir’, proceso que daré lugar a una insélita
re-subjetivacién como otra subjetividad, hasta ese momento (1981) impredecible en el

Ultimo Foucault:

Tenemos en las artes de vivir toda una parte que se refiere a un régimen general de la existencia (...)
Régimen del cuerpo a través de la medicina, definicién de un arte de vivir fisico, corporal, fisiologicoy
luego psicolégico. Pero también un régimen del alma concerniente a como controlar las pasiones, por
ejemplo, la ira. (...) Surgieron libros de artes de vivir en los siglos XVI - XVII (desde Erasmo de
Rotterdam) sobre las artes de la vida, cuyo problema era la cuestion del hacer: como comportarse, qué
actitud asumir en el tipo de relacion con los otros... Manuales y libros précticos sobre gestos y palabras.
(...) Arte de la existencia, de transformacion del ser, de accion de si sobre si. Artes de la conducta que
distinguen los vocablos bios y z&n / zoé (cualidades bioldgicas) con miras a la manera de vivir esta vida,
tal como uno mismo puede decidirla (bios). Esta Gltima se refiere a lo que uno hace con lo que nos pasa.
El curso de la existencia que podemos transformar en un sentido: modificar la vida de manera razonable
y en funcion de los principios del arte de vivir, con expresion de Epicteto (...) Tekhnai, tekhné peri bion,
la tekhné que se aplica a la vida, que concierne a la existencia como la vida a llevar, la técnica que
permite trazar la vida. (...) El filosofo es sujeto de verdad, de relacion privilegiada, fundamental con la
verdad, ensefia la verdad, es maestro de la verdad con su palabra, con su vida, con la conformidad entre
su palabra y su vida. De ahi el problema de decir-verdad para manifestar la verdad (Subjetividad y
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Verdad, version francesa, 2014, pp. 31-36, 111, traduccion de Castro-Gémez, 2016: pp. 181-183, 212,
cursivas suyas).

En efecto, Foucault abord6 una Historia de la subjetividad al trazar un arco entre los
cursos de 1978 y 1984, colmando asi un lapso de seis afios. Se trataba de ‘ofro modo’
discontinuo de asumir sus inquietudes investigativas, en este caso el algido problema de la
sexualidad, que desconcertd a sus turiferarios y constituye —a nuestro modo de ver- una

actitud parresiastica de coherencia consigo mismo.

Desde luego, Foucault se siente ‘fascinado’ al final de su itinerario -como lo expreso a
Dreyfus y Rabinow (1983)-, por el arte de la vida, ‘techné tol bioii " y la eleccion personal de
una estética de la existencia, cuya sumatoria es la ética del cuidado de si. El concepto de la
‘gubernamentalidad’ marca la superacion del ‘modelo bélico’ y se convierte en pieza clave
y en otro paradigma para entender su salto e incluso ruptura epistemologica entre La voluntad
de saber (1976) y los otros dos voliumenes de su nueva Historia de la sexualidad: El uso de
los placeres y El cuidado de si, ambos fechados en 1984, pocos dias antes de morir el
pensador, como si se tratase de una especie de testamento.

Este final viraje foucaultiano estuvo marcado -al decir de Castro Gomez-, por el
“desarrollo de la sabiduria necesaria para que un sujeto consiga gobernarse a si mismo”
(2016: p. 167). En esta etapa cimera de Foucault se percibe la influencia de Hadot con sus
estudios del estoicismo tardio de Séneca, Musonio Rufo, Epicteto y Marco Aurelio, asumidos
como ‘ejercicios espirituales’. Entonces, el ‘cuidado de si’ se convierte en el ‘eslabon
perdido’ foucaultiano, segin el mismo Castro Gdmez (2016: p. 168): una genealogia de las
‘técnicas de si’ para el autogobierno del sujeto. ‘Otro modo o modificacion’ clave. Ahora se
trata de un camino tardio de virtud préctica a partir de la relacion de si consigo, que definira
a su vez la relacion de forma autdnoma del sujeto con el mundo. Cometido culminante para
el cual propuso Foucault la autoconstitucion de la ‘subjetividad’ (2016: p. 171) con miras al
gobierno de si mismo de ‘otro modo’ (2016: p. 173), que permitird hacer de la propia vida
una obra bella y buena como fin supremo. En este contexto, surgié la revaloracion de la
ascesis grecorromana que reorientd, a todas luces, el ‘dispositivo de la sexualidad’.
Efectivamente, todas estas “Modificaciones” del Ultimo Foucault constituyeron, sin duda, un
giro copernicano en su obra. De donde inferimos que ésta es una ‘clave hermenéutica’

decisiva e insertada en la ‘Sospecha foucaultiana’, y aporte de nuestro modesto trabajo.
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A decir verdad, “La fabula del elefante” (Castro-G., 2016: pp. 175-189) se refiere a la
curiosa alusion a Francisco de Sales en su Introduccion a la vida devota (1604), en que el
obispo francés alude al paquidermo como modelo de monogamia y fidelidad sexual a la
pareja. Parece ser que la fabula se remontaba a las raices helenisticas (estoicismo tardio) mas
que a fuentes cristianas, argumentando asi que el ‘arte de vivir’ como ejercicio espiritual
hundia su raigambre en la filosofia y fue un topico posteriormente cristianizado, tesis
sostenida por Hadot (2006), si bien ya refrendada por Schmid (2002) y por Nehamas (2005).
De ahi que el ‘estilo de vida filosdfico’ que apuntaba hacia la transformacion de la existencia
individual -explicita Castro Gémez-, es una “nocion que Foucault ya no abandonard més
hasta el final de su vida: las ‘técnicas de la vida’, ‘technai peri bion’” (2016: p. 182). En tal
sentido, la ‘askésis’ supera a la ‘mathésis’. De hecho, en sus cursos siguientes y ultimos,
Foucault gravitara alrededor de las técnicas de vida, de si y de la existencia, ‘tecnologiasdel
yo’ cuyo trasfondo es la relacion ética entre ‘el sujeto y la verdad’. Y sus consiguientes
‘juegos de verdad’ desembocaran en la Parresia no solo como veridiccion sino como
condicion de posibilidad de una ‘Heterotopia’ u otro modo critico y especifico de asumir la
vida toda. Cabe entonces afirmar que este eje absorbidé el pensamiento foucaultiano,
vertebrando su resto de turbulenta vida y obra (ib., 2016: pp. 184-186).

Nos encontramos, pues, ante una ‘estilistica de la vida’ a partir de las ‘artes de si’: por
supuesto, es preciso resaltar que el Ultimo Foucault en El uso de los placeres y El cuidado
de si se replanted muchos criterios con respecto a la sexualidad -1a ‘aphrodisia’ griega-, hasta
desmarcarla de su identificacion con la concupiscencia cristiana. De ahi que el daltimo libro,
Las confesiones de la carne (LCC, cuarto texto de Historia de la Sexualidad), haya
permanecido inédito hasta 2018, pues, en virtud de los fragmentos primiciales conocidos—
“El combate de la castidad” (Obras esenciales 111, 1999: pp. 261-274)-, Foucault debiera
dejar de ser enarbolado como simple paradigma de permisividad sexual y de excesos
genitales... VVéase, al respecto, de David Halperin: San Foucault: para una hagiografia gay
(2007); libro cuyo solo titulo evidencié muchas tergiversaciones alrededor de la hoy
mitificada homosexualidad de Foucault. Este autor reconocid, verbigracia, que los roles
activo y pasivo en las relaciones homosexuales presentan problematicas nada sencillas, donde
el poder juega un papel determinante alrededor de dilemas sobre la penetracion anal (cf. 2016:
pp. 189-214).
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El drama se agudiza ante la complejidad de los amores pederasticos y a veces peddfilos (cf.

2016: pp. 214-234), planteando no pocos interrogantes, a los que Foucault no fue ajeno.

Castro-Gomez contribuye asi a problematizar la lectura foucaultiana actual, inclinando la
balanza —no creemos mal interpretarlo- hacia la revaloracion de los estoicos y la
“deserotizacion y la deshedonizacion del mismo acto sexual” (2016: pp. 205, 207). Incluso
se refiere audazmente de una “nueva ética sexual para fildosofos en la que el hedonismo es
neutralizado a partir de las técnicas de si” (2016: p. 209, citando el Enchiridion de Epicteto,
Nota No. 58). A la luz de estas influencias éticas, “el objetivo de la vida filosofica es el logro
de la sabiduria, en funcién de un método filoséfico de autotransformacion” (2016: p. 210).
Luego la autarquia o autogobierno pasa a ser una virtud ética por excelencia (cf. 2016: p.
211). Y todo ello gira alrededor de un ‘decir-verdad’ (2016: p. 212), que entroniza
ineluctablemente la Parresia. Entonces “El combate de la castidad”, parte del texto ultimo
de Foucault Las confesiones de la carne —el mencionado libro que estamos empezando a
apropiamos en 2018-, adquiere inso6lita importancia. Y, de facto, “la pederastia fue perdiendo
vigencia y desvaneciendo su interés moral ya desde Plutarco”, segun acota el mismo Castro-

Gbmez (2016: p. 224).

Culmina este capitulo castriano con su disertacion sobre “La experiencia de la carne en
Foucault” (2016: pp. 234-247), que también encaja cual valiosa gema en esta tematica clave
del ‘autocuidado’. De hecho, es muy interesante percibir la convergencia del estoicismo y el
cristianismo en la vision foucaultiana del matrimonio, permitiendo asimismo la articulacién
de los cursos Del gobierno de los vivos (1980) y Subjetividad y verdad (1981), como antesala
o preludio para dar paso a la trilogia final en que irrumpi6 la Parresia en el Ultimo Foucault.
Efectivamente, aparecen textos reveladores como “Sexualidad y soledad” (1999: pp. 225-
234), que perfilan una hermenéutica del sujeto a partir de una hermenéutica de si a la luz de
Agustin de Hipona y su interpretacién sobre la involuntariedad de los deseos sexuales en La
ciudad de Dios (cf. Castro-Gomez, 2016: cit. pp. 237-239).

En suma, en el mencionado texto “El combate de la castidad” del Gltimo libro Las
confesiones de la carne, tuvimos otro aperitivo del Foucault inédito, que para nosotros se
trata —de alguna manera- de un verdadero y determinante ‘eslabon perdido’ del corpus
foucaultiano. En efecto, irrumpi6 aqui un Foucault en una sorprendente batalla contra si

mismo, siguiendo a Juan Casiano en sus Instituciones cenobiticas y Colaciones (2016: p.
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243), que postuld un ‘combate’ espiritual con base en las ‘tecnologias del yo’, de donde se
derivo el ‘decir la verdad’ de si mismo a modo de protoparresia, como condicion liberadora
del ‘cuidado de si’. Por consiguiente, no se trataba sélo de indicar que este ‘arte de si’
evidenciaba en Foucault un desplazamiento de toque estoico de la pederastia hacia la
revaloracion del matrimonio, advirtiendo sobre los riesgos de la sodomia. En este contexto
crucial se devela, pues, ‘otro modo critico y especifico’ de un re-creado y re-subjetivado
Ultimo Foucault. He aqui las sdlidas bases que le permitieron al filésofo abordar La
hermenéutica del sujeto, primer pilar de la trilogia final

-ya desglosado en el capitulo 2-, y plenificar su temética en El gobierno de si y de los otros
y en El coraje de la verdad y su pulpa de la Parresia (capitulo 3), cuyo gozne o quicio fue el
‘cuidado de si’, vehiculado a través de un estelar ‘arte de vivir’y ‘la estética de la existencia’,
gue en su conjunto desembocan en otro modo de ser, (im)pensar-, decir y vivir: la

‘Heterotopia’.

La Heterotopia foucaultiana: el ‘otro modo’ y ‘la vida otra’ parresiasticos...

A decir verdad, en el intersticio de las palabras humanas, en el lugar sin
lugar de sus suefios, en el vacio del corazén, en suma, la dulzura de las utopias.
(...) Lugares utdpicos y tiempos ucronicos; (...) contra-espacios que los nifios
conocen perfectamente; (...) lugares reales fuera de todo lugar (...) heterotopias o
espacios absolutamente otros: ya que son distintos a todos los demas
emplazamientos que las utopias reflejan y de los que hablan, llamaré a estos lugares
en contraposicién a ellas, heterotopias, experiencia mixta, medianera, como el
espejo, espacio irreal que se abre virtualmente y esta del otro lado del cristal;
regreso hacia mi y comienzo a dirigir mis ojos hacia mi mismo y a reconstituirme
alli donde estoy, absolutamente real e irreal.

Foucault, en Estética, ética y hermenéutica: OE (Vol. Ill, Barcelona: Paidos,
1999c¢, p. 435, cursivas nuestras). Y en “Topologias: Utopias y heterotopias”; “El
cuerpo utopico”. En Revista Fractal, No. 48, enero-marzo, 2008, Afio XII, Vol.
XI1, pp. 39-40.

(...) La hipotesis que me gustaria formular es que en realidad hay dos
historias de la verdad: la primera es una especie de historia interna de la verdad,
que se corrige partiendo de sus propios principios de regulacion, a partir de la
historia de las ciencias. Pero existen en nuestras sociedades varios otros lugares en
los que se conforma la verdad, y se definen reglas de juego que dan lugar a ciertas
formas de subjetividad y otros tipos de saber, una historia externa, exterior, de la
verdad.

Foucault, “La verdad y las formas juridicas”, en DE3, 1994, pp. 540-541.

Estos epigrafes constituyen —a nuestro otro modo de ver- la ‘proto-heterotopia’ foucaultiana
socializada por Foucault en la Pontificia Universidad Catdlica de Rio de Janeiro en 1973 -

primicia en América Latina junto con su alusion a la biopolitica-, siete afios después de
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hacerlo en Francia, como veremos en los textos siguientes, novedad que encauzara su climax
en la Parresia, al referirse a una verdad no de indole meramente epistemoldgica sino
praxeoldgica. Porque, en definitiva, “la definicion de sujeto en Foucault se plasma en relacion
con el poder y el saber, pero lo que esta mas en juego, en sintesis, es la verdad. Se trata, en
suma, de problematizar quiénes somos, lo que hacemos y el complejo mundo en el que
vivimos” (Raffin, 2008: pp. 41-42).

Puntualmente -con respecto a la ‘ Heterotopia -, contamos con tres textos marginales
sobre un tema apenas esbozado por Foucault, en articulos bosquejados desde 1966, a sus
cuarenta afios de edad, pero solo publicados hasta 1984, afio de su muerte. Dieciocho afios
permanecieron en el silencio y se convirtieron —hipotéticamente para nosotros- en otra suerte

de ‘canto de cisne’ que correlacionaremos con la Parresia.

En efecto, Foucault aund con el titulo “Topologias™ las conferencias radiofonicas,
intituladas “Utopias y heterotopias” y “El cuerpo utépico” (7 y 21 de diciembre de 1966,
hace poco més de 50 afios).[13] Al afio siguiente plasmo el texto “Espacios diferentes (‘Des
espaces autres’)”, traducido al castellano “De los espacios otros™ (1967), y también conocido
como “Texto sobre las heterotopias”. Asi se abrid paso la ‘Heterotopologia’, neologismo
acufiado por Foucault para la construccion de una ciencia como “disciplina cuyo objeto serian
esos espacios diferentes, otros lugares, impugnaciones miticas y reales del espacio en el que
vivimos, que son las heterotopias” (2008a: p. 1). De suerte que —inferimos- estos reveladores
textos significaron un puente entre el Primero y el Ultimo Foucault, constituyéndose en clave
hermenéutica de su vida y obra: su propuesta de otro modo critico y especifico de ser, pensar
(im)pensar, decir y vivir, en tanto que al hablar de ‘espacio’ asume un acento no meramente
arquitecténico —como fue al comienzo- sino ontolégico-critico del presente de nosotros

mMismos.

Desglosemos: en “Utopias y heterotopias”, Foucault postulo los ‘contra-espacios’,
lugares reales fuera de todo lugar y, en consonancia con nuestra argumentacion precedente,
germen de su pensamiento final contra-hegemonico: “A decir verdad, en el intersticio de las
palabras humanas, en el lugar sin lugar de sus suefios, en el vacio del corazon, en suma, la
dulzura de las utopias” (2008a: p. 2, passim). Y en este oximoron tan propiamente

foucaultiano —lugar sin lugar’-, se fue abriendo paso la nuda verdad como Parresia o una
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especie de ‘proto-ciencia’ que se atrevia a decir la verdad inicial sobre las cosas, llaméandolas
por sus nombres. Y este ‘lugar sin lugar’, hoy lo estamos viendo, segin algunos, en ‘otras’
realidades como el ciberespacio y su virtualidad, una suerte de Heterotopia patente. Porque,
puntualizé Foucault, existen “lugares utopicos y tiempos ucronicos, pero también regiones
de paso como calles, trenes, metro, cafés, tiendas y regiones cerradas del reposo y del
recogimiento donde vivimos, morimos y amamos (...) contra-espacios que los nifios conocen
perfectamente” (2008a: p. 3). Se trata ahora de utopias situadas, pero “lugares reales fuera de
todo lugar —jardines, cementerios, asilos, prisiones-“ (id.). He ahi su ambivalencia e inasible

polisemia.

Segun este ordenamiento de ideas es que se va configurando -segun el filésofo-, la
mencionada ‘Heterotopologia’, cuyo alumbramiento apenas hoy esta aconteciendo, como
nueva ciencia mediante la cual se superarian las utopias por medio de espacios absolutamente
‘otros’ 0 ‘Heterotopias’ (tema profundizado con propiedad en Colombia por el profesor
Adrian José Perea Acevedo, 2011-2016). Seis serian los principios heterotopicos, segun su
artifice Foucault (2008a: pp. 4-11), a saber:

-Primero: No hay sociedades sin Heterotopias: lugares sagrados o privilegiados en
las sociedades primitivas, que a su vez remiten a ‘heterocronias’ u otros tiempos como el
‘kairés’ o presente liberador, que supera el ‘chronos’ convencional del devenir. Pero las
Heterotopias también pueden ser de desviacion: clinicas, carceles, asilo, y, colegimos, de
transgresion o ‘situaciones-/imite’.

-Segundo: Toda sociedad puede reabsorber y hacer desaparecer una Heterotopia o
postular alguna otra, como vemos en la actualidad, aunque también corran el riesgo de

convertirse a veces en estereotipos o clichés esnobistas.

-Tercero: Se presenta la yuxtaposicion de espacios incompatibles, por ejemplo, el
teatro, el jardin -mitificado éste como Edén o Paraiso-, y exaltado por filésofos como

Epicuro.

-Cuarto: Devienen cortes singulares del tiempo: las Heterotopias estan ligadas a
sesgos o soslayos singulares del tiempo, verbigracia el caso de los museos, las bibliotecas y
los archivos generales de la cultura y otros memoriales. Se trata de Heterotopias propias de

nuestra historia que se sitdan fuera de todo tiempo. Otras secundarias son las ferias y fiestas
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populares con sus objetos heterdclitos o extrafios de un pueblo. Finalmente, existe la
modalidad heterotdpica que apunta hacia la transformacion o regeneracion: instituciones

diversas como los colegios, los cuarteles y las prisiones.

-Quinto: Se refiere a sistemas de cierre y apertura especificos: las Heterotopias
presentan siempre un dispositivo que las aisla del espacio que las rodea, a manera de rituales
purificativos. Unas refuerzan la apertura, mientras otras son iniciaticas, situandolo a uno “en
el corazon del misterio, desplegando fervor” en Furor y misterio, al decir de René Char,

epigrafe de este trabajo (segin Eribon, 1992: p. 9, y E. Castro, 2014a: p. 146).

-Sexto: Impugnaciones de lo real y fuentes de imaginarios: las Heterotopias se
atreven a cuestionar todos los demas espacios, creando otro espacio real, perfecto y ordenado.
Tal fue el caso de colonias como las Reducciones de los jesuitas en Paraguay, con san Roque
Gonzélez ala cabeza, que intentaban replicar el proyecto de los primeros cristianos. Un ‘lugar
sin lugar’, el ‘comunismo’ cristiano como luego el siglo XIX revivid utopias artisticas y
revolucionarias en cuanto esa verdad vacante que la mayoria rehtye. Segun Foucault el navio
es el simbolo de la Heterotopia por excelencia desde el siglo XVI. Hoy acaso alli encuentra
—en este prototipo, arquetipo o genotipo, con prefijos foucaultianos- su nicho la Parresia,
inédito barco fantéstico para la nueva travesia, que debemos reimplantarla en nuevos lugares
como la actual ciberculura de la ‘posverdad’, eufemismo para encubrir la mentira (cf.

“Palabras al margen”, 2018).

En cuanto a la segunda Conferencia radiofonica —“El cuerpo utopico”, 1966 (2008a:
p. 11)-, Foucault abordo el cuerpo individual como implacable ‘zopos’ 0 lugar absoluto. Le
impact6 la imagen inevitable que impone el espejo. Para €1, “la utopia es un lugar fuera de
todo lugar (...), un cuerpo sin cuerpo, siempre transfigurado; la utopia primera es la de un
cuerpo incorporal como la luz” (2008a: p. 12). De nuevo ronda al filésofo el oximoron o

paradoja extrema y aporia insoluble. Se revela

El cuerpo y sus recursos propios de la fantasia: el cuerpo posee ‘lugares sin lugar’ (...) Cuerpo
incomprensible, penetrable y opaco, abierto y cerrado al mismo tiempo, utopico, a través del ardid del
espejo... El cuerpo, fantasma que s6lo aparece en los espejismos del espejo, y ademas de manera
fragmentaria. Y uno se pregunta: ¢a la vez e indisociablemente visible e invisible? Ligero, transparente,
imponderable (...) Las utopias nacieron del cuerpo mismo (2008a: pp. 13-14).

Segun Foucault, la Heterotopia asume una bipolaridad que resuelve en armonia lo

visible y lo invisible, lo externo y lo interno:
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El cuerpo es el actor principal de todas las utopias: de Prometeo a Gulliver. El cuerpo también es un gran
actor utépico con su lenguaje enigmatico, cifrado, secreto, sagrado, un fragmento de espacio imaginario
que se va a comunicar con el universo de las divinidades o con el universo de los demas (...) El cuerpo
es arrancado de su espacio propio y proyectado en otro espacio, ¢a la vez interior y exterior?”” (2008a:
p. 16, cursivas nuestras).

Y concluyé la conceptualizacion de su neologismo ‘Heterotopia’, destacando su

asidero corporal y su elocuente icono del espejo:

Mi cuerpo esta siempre en otra parte, en otro lugar como punto cero del mundo, 0 no esta en ninguna
parte, en ese pequefio ndcleo utépico a partir del cual suefio (...) Literalmente toma cuerpo en la imagen
del espejo en lejania inexpugnable, entonces descubrimos que la utopia profunda y soberana de nuestro
cuerpo sélo puede estar oculta y ser clausurada mediante otras utopias (2008a: p. 17, cursivas nuestras).

Inferimos que la Heterotopia seria ‘la utopia de las utopias’ —siempre abierta a otra
posibilidad-, y coincidiria con la parresia o veridiccion del instante —verdad irruptiva de las
cosas Y las palabras-, en las coordenadas del aqui y el ahora. Ese espejo ontologico, “critico

y especifico’ del presente, que entrevera ser—(im)pensar—decir—vivir...

Por otra parte, en su ensayo “Espacios diferentes” (1967),[14] el pensador decanto y
matiz6 su reflexion propositiva de la Heterotopia, de donde extractamos luces pertinentes
para la intencionalidad de nuestro trabajo, reivindicando el autor tendencias filoséficas donde
anteriormente milité: “La obra inmensa de Bachelard, las descripciones de los
fenomendlogos, nos han ensefiado que no vivimos en un espacio homogéneo y vacio, sino,
por el contrario, en un espacio cargado por completo de cualidades, poblado de fantasmas;
espacio ligero, etéreo, transparente, de altura, de cumbres, espacio del adentro y del afuera”
(1999: p. 433, cursivas nuestras). Y delined estos ‘espacios diferentes’ —‘alterespacios’

diriamos- con particular lucidez:

Ya que son absolutamente distintos a todos los deméas emplazamientos que las utopias reflejan y de los
gue hablan, Ilamaré a estos lugares en contraposicion a ellas, heterotopias, experiencia mixta, medianera,
como el espejo, espacio irreal que se abre virtualmente y esta del otro lado del cristal, regreso hacia mi
y comienzo a dirigir mis ojos hacia mi mismo y a reconstituirme alli donde estoy, absolutamente real e
irreal (...) Realizo la lectura de esos espacios diferentes, otros lugares, mediante la heterotopologia
(1999: p. 435, cursivas nuestras).[15]

Asi, de ‘otro modo’ sorprendente, Foucault dio a pensar tangencialmente que su
‘cuidado de si’'y sinceramiento consigo mismo, que lo impelié a una autotransformacion de
fondo y a confluir en la futura Parresia, constituia una Heterotopia, esto es, otro modo
ontoldgico, critico y especifico desde su transfigurante connotacion metafisica centrada en el

presente de nosotros mismos, que venia desarrollando mediante la ‘arqueo-genealogia’.

247


https://mail.google.com/mail/u/0/#_ftnref1
https://mail.google.com/mail/u/0/#_ftnref1

Y procedi6 en seguida a categorizar sus modalidades: “Heterotopias de crisis”, espacios
aparte como un internado, junto a las “de desviacion” o instituciones anarquicas o ajenas a la
norma: asilos, prisiones, reforzando sus seis principios antes enunciados: “para él se trataba
de constituir un lugar de todos los tiempos que esté por si mismo fuera del tiempo” (1999: p.
439), ‘Heterotopia’ que articula micro y macrocosmos. Punto de fuga y/o salida por la
tangente, que eterniza el ‘kairos’ del instante presente, acaso reedicion del ‘eterno retorno’
nietzscheano, pero conjugando al limite de la transgresion la filosofia occidental y la
oriental... La funcion de la Heterotopia se despliega entre dos polos opuestos: “crear un
espacio de ilusién que denuncia, o crear un espacio distinto, real de compensacion (...) como
el barco, un lugar sin lugar, que vive por si mismo y esta cerrado sobre si y entregado al

mismo tiempo al infinito del mar” (1999: pp. 440-441, cursivas nuestras).

Ahorabien o mal, tal “espacio de denuncia” es homologable con la veridiccion vertida
en Parresia, centrada en la alteridad o diferencia y asumida en la amplia gama de esferas de
la vida humana. Al respecto, el mencionado profesor Perea Acevedo es quien ha abordado a
fondo en su tesis doctoral el topico de la Heterotopia como “la cuestion del espacio en la
filosofia de Foucault” (2011-2013), y luego en su reciente “vocabulario espacial” del filosofo
francés (2016), vinculando aquélla a la que él denomina ‘ethopoética heterotopica’, que en
este trabajo hemos relacionado en el capitulo 3 con la Parresia (cf. al respecto el excurso de
Foucault, LHS, pp. 233-234: vocablo de Plutarco en Vidas paralelas, verbo, sustantivo y
adjetivo: ‘ethopoiein, ethopoiia, ethopoios’, equivalente a plasmar y transformar el ‘éthos’
como la manera de ser y el modo de existencia, uno de los objetivos de nuestra Tesis).

En su tesis doctoral laureada aprehendi de este filosofo compatriota -ya culminando
mi trabajo-, que Foucault postul6 “otros modos de ser y otras formas de pensar y decir, como
espacio otro o Heterotopia de lo impensable / impensado” (2013: pp. 20-21), segun todo lo
cual la ontologia critica del presente se convierte en ‘Heterotopologia de si’, y finalmente el
‘éthos’ se plenifica en una ‘ethopoética heterotépica’ (2013: pp. 23-25, cf. Ideograma -
sintesis No. 7). Este proceso conduce a la subjetivacion de la verdad, en cuyo suelo nutricio
y régimen ascético florece la Parresia como “constitucion ético-estética” de esta re-
subjetivacion u ‘otra subjetividad’. Efectivamente, asi podria hablarse ya de un proto-

parresiasta desde el Primer Foucault (Perea, 2013: p. 78): cuando empieza a irrumpir “el
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poder de la verdad y la verdad del poder” en virtud del ‘decir veraz’ (LGSO, p. 166). De ahi

que acote Perea textualmente:

El caso paradigmatico de la correlacion entre sujeto, verdad ypoder serd —para Foucault- la nocion de
la parresia en las escuelas éticas de la Antigliedad, y su papel en la cuestion de la estética de la existencia
y el cuidado de si (...) cuando en el ejercicio de si sobre si la vida es el lugar en que la verdad se convierte
en éthos; asi, la subjetividad moral se constituye como fuerza etopoética del discurso, siendo capaz de
convertir la relacion con la verdad en éthos, en un arte de vivir (...) Espacialidad otra, el espacio
subjetivo de la ascética griega y latina con el fin de hacer visibles las posibilidades de constituir otro
modo de ser, pensar y hacer, es decir de dar cumplimiento a la exigencia de la prueba histérica de la
dimension practica de la ontologia critica del presente (2013: pp. 194-199, cursivas nuestras).

Asi, atamos todos los cabos que pudieran quedar sueltos dentro de nuestro proyecto
investigativo. “La ontologia critica del presente como heterotopologia de si y ejercicio
practico del franqueamiento posible de los limites de la accion” —al decir de Perea en la Parte
Il de su Tesis (2013: pp. 203 ss.)- implica posibilidades éticas y politicas, en su doble
dimension analitica y practica. De hecho, las Heterotopias venian abriéndose paso en el
Primer Foucault desde Las palabras y las cosas (1966), inspiradas en Jorge Luis Borges (dato
significativo: un escritor latinoamericano), como realidades heteroclitas que “rompen los
nombres y juntan al mismo tiempo las palabras y las cosas” (LPC, p. 3, citado con resalte por
Perea, 2013: p. 208). Luego, las Heterotopias —embrionariamente vinculables a la Parresia
ya desde 1967, hace justamente 50 afios- en virtud de su inherente veracidad se convierten
en un hilo conductor que a su vez ya se fusiona con la Parresia en lo impensado del lenguaje
del Ultimo Foucault. He aqui, pues, nuevas herramientas anti-hegemonicas de la caja
foucaultiana que constituyen —con palabras de Perea Acevedo- “la fase practica de la critica
espacial como prueba historico-préctica de los limites que podemos franquear en nuestra
condicion de seres libres” (2013: p. 212).

En efecto, se trata de ‘otra forma de subjetividad’ como ‘espacio’ del pensamiento y
del lenguaje que permite el surgimiento de “la posibilidad de un decir otro” que Foucault
preconizé a manera de ‘prolepsis’ -0 anticipacion intuitiva-, a través de literatos como
Nietzsche, Artaud, Bataille, Blanchot, Klossowski y René Char, dentro de un enfoque afin a
nuestra Tesis, “como medio de formas otras de pensar, decir y ser” (Perea, 2013: pp. 216-
217). Tal es el ‘espacio heterotopico’ del “pensamiento del afuera”, de lo impensado e
impensable cuyo extremo transgresor del lenguaje es, en Gltimas, la Parresia. Presencia a la
que aludi6é premonitoriamente ya el Primer Foucault: “hasta que brote un inmenso aleluya

perdido en el silencio sin fin, en el exceso que lo transgrede” (1999: OE I, p. 166, cit. Perea
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2013: p. 219). En este contexto, cita este profesor la teologia cristiana del Evangelio de san
Juan, corroborando el salto epistemoldgico foucaultiano al estilo de Bachelard que hemos
argumentado en nuestro trabajo, del plano filoséfico al teoldgico. Pliegue, repliegue y
despliegue -permitiéndonos un juego de lenguajes y verdades- se conjugan en estos
“Espacios diferentes” como “palabra de la palabra del espacio del afuera” (2013: p. 221).

De este otro modo, arribamos al “espejo heterotopico de Foucault y la
Heterotopologia como saber de los espacios otros” (2013: pp. 222-234): La Heterotopia en
tanto ‘contraemplazamiento’ del sujeto y franqueamiento posible, ‘retorno a si’, “un modo
otro de verse que depende de otra forma de espacio que modifica un juego de verdad,
espacialidad otra con posibilidades otras extensible a otras formas de ser” (2013: pp. 228-
229, cursivas del autor que nos apropiamos por afinidad con nuestras miras). Al respecto,
Perea destaca dos elementos esenciales de la ‘Heterotopologia de si’: “el analisis historico
de los sistemas de reflexividad que constata la inmanencia contingente de la produccion de
las respuestas con relacion a lo que somos y el régimen de verdad que lo sostiene, y la
contraposicion y el desafio a los limites de las sujeciones actuales en el espacio del saber, del
poder y de la subjetividad moral” (2013: pp. 231-232). Intuiciones que el Ultimo Foucault
plasmé en El coraje de la verdad, plenificando su tema terminal de la Parresia, al evocar el
Cinismo como reivindicacion de la ‘vida filosofica’. La filosofia como “forma otra de vida
que salva la verdad (‘soteria ge tes alétheias’) —con palabras de Perea- obliga y desafia a los
filésofos de todas las épocas con la provocacion parresiéstica e incluso su ‘escandalo de la
verdad’ ““ (2013: pp. 232-233). Asi se llega a la estética de la existencia y la ontologia critica
del presente plenas, como concrecion de un “estilo de existencia’ y/o ‘vida filosofica’, forma
existencial especifica preconizada por Spinoza, Montaigne, Pascal, y hoy en vias de extincion
en tiempos ‘/ight’, ya no sélidos sino solo liquidos y ahora incluso gaseosos.

Segun este orden ideas, vale resaltar —a modo de principal inferencia- las condiciones
historicas de posibilidad de una “Ethopoética heterotopica: La relacion entre ascetica,
gobierno de si, gobierno de los otros y verdad, organizados en la Antigliedad grecorromana
en lanocidn de parrhesia, interconectando sujeto / verdad / poder. Se constituye asi el ‘juego
agonistico’ parresiastico, como articulacion del espacio del poder y del sujeto por la cuestion

de la verdad en el ejercicio ascético de si” (2013: pp. 236-237). De donde brota a raudales

Una propuesta ética de resistencia a los modos de sujecién de la gubernamentalidad en la que nos
situamos; estrategia ético-estética de resistencia como cierta relacién otra de si consigo heterotdpica. (...)
Una forma otra de concebir la filosofia como eje de una historia de ésta que hace emerger modos otros
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del saber, del poder y del sujeto en la preocupacion por disefarse a si mismo (...), donde los trabajos de
Descartes y Kant cumplirian con tal condicién de actualizacion parresiastica, funcion de la filosofia en
el mundo antiguo (...) Aspecto especifico de saber otro para constituir formas otras de ser, pensar y
decir, o sea como heterotopologia de si (2013: pp. 238-241, Nota No. 15, cursivas nuestras).

Efectivamente, cuatro topicos puntuales rescatamos -con Perea- de esta ‘propuesta
heterotopologica’ (2013: pp. 242-258): 1) El retorno a si en la ‘ethopoética’ de Plutarco
como fundamento del ‘cuidado de si’; 2) La metafora del explorador en Epicteto como
“forma otra de subjetividad” (2013: p. 246), que da lugar a la actualizacion de la cuestion de
la ‘Parrhesia’, segin la cual puede verse la historia de la filosofia como ‘historia de las
practicas de veridiccion’ de cara al coraje de la verdad que se resuelve en un ‘éthos’; 3) La
metafora del navio como icono por excelencia de la Heterotopia y del gobierno de si y de los
otros, con todo su equipamiento (‘paraskeue’) para la preparacion del sujeto y su alma en
altamar; y 4) La ‘mirada desde lo alto’ en Séneca, forma otra de ver para la contemplacion
del Sumo Bien, “una ruta posible de constitucion otra de si” (2013: p. 255). En suma, la
‘ethopoética heterotopica’ funge como un franqueamiento posible del limite, como
conversion de la mirada (‘epistrephen eis auton’), retorno a si, ‘subjetividad otra’ que
producen las técnicas de si como elemento central... Condicion de posibilidad de ‘otra’
forma de existencia.

Concluye Perea su investigacion —y concordamos plenamente en este empefio y lo
refrendamos en este ‘otro’ trabajo-, postulando la “ethopoética heterotdpica como actitud
limite y experimental de la subjetividad moral” (2013: pp. 258-265): desde una relacion
‘otra’ entre el sujeto, la verdad y el poder se perfecciona la dimension préactica de la critica
foucaultiana en un ‘éthos’ filoséfico como critica permanente de nuestro ser histérico,
subjetividad otra y espacio subjetivo heterotopico. “Relacion en espiral, experiencia espiral
de retorno: experiencia ético-estética de la constitucidn de si, su rumbo espiral, y su destino
heterotopico” (Foucault, 1999, OE I, p. 168, cit. 2013: p. 260, cf. Ideograma final No. 2: la
recurrencia de la espiral). “Juego otro de verdad y modos otros de ser, que hacen emerger lo
impensable en otros espacios posibles como condicién de posibilidad de nuevos limitespara
la libertad” (2013: pp. 261-262). Finalmente, se convertiria asi la ‘ethopoética heterotopica’
en una suerte de “nuevo imperativo categorico” (p. 263), que —a nuestro parecer- desborda
varias de las estrechas lecturas foucaultianas que hoy se reducen al ambito de la sexualidad,

aqui con expresion propia de Foucault:
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En virtud del surgimiento y la fundacion de la ‘parrhesia’ socratica, un campo de gran riqueza, hay
que hacer, por supuesto, la historia metafisica del alma, su otro lado y asimismo la alternativa, una
historia de la estilistica de la existencia, una historia de la vida como belleza posible (...) existencia bella
por el decir veraz, en la modalidad ética que empieza con Sdcrates en los comienzos mismos de la
filosofia occidental (...) El cuidado de si regido por el principio de una existencia brillante y memorable,
reelaborado por el principio del decir veraz al que uno debe enfrentarse valerosamente... la tarea de
rendir cuentas de si mismo en el juego de la verdad (ECV, pp. 173-175, cit. Perea 2013: pp. 264-265,
cursivas nuestras).

Y nos topamos de nuevo con la Parresia. De hecho, también apunt6 Foucault en los
dias terminales de su existencia: “Creiamos alejarnos y nos encontramos en la vertical de
nosotros mismos. El viaje rejuvenecio las cosas y envejecio la relacion con uno mismo”

(EUP, 1984: p. 14). Y apuntala ahora Perea con cierre magistral:

Sélo que ya sabemos que la vertical es realmente una espiral. El viaje termind, es decir el viaje
recomienza... Viaje espiral de retorno a si en el circulo de la lucha y la verdad, ‘constitucion de si’ en
términos de ética (...) La espiral de nosotros mismos es un viaje en el que el punto de partida son los
limites y el campo de posibilidad, para hacer emerger otro espacio (heterotopia), es decir nuevos limites
y nuevas posibilidades para la libertad. Y de eso, desde nuestra perspectiva y la de Foucault, es
justamente de lo que se trata en el desafio de la libertad (2013: pp. 270, 273, 286, cit. STP, p. 18, cursivas
nuestras).

Tres afios mas tarde (2016, recabando incansable en su investigacién foucaultiana),
Perea se ha referido a otros aspectos del “caracter ethopoético del saber Gtil capaz de producir
un cambio en el modo de ser del sujeto, que configura el é&thos”. En efecto, se trata del espacio
del afuera, lo diferente o heterogéneo, lo otro inexplorado, lo impensado y excluido, espacio
infinitamente abierto (“despliegue o espejeo infinito”), exterioridad u otro modo o
“contraemplazamiento, lugares fuera de todos los lugares, espacio en que las palabras se
reencuentran con las cosas” (2016: pp. 17, 19, 44, 62). En este contexto —lo reiteramos-
situamos la Parresia, cuando Ilamamos las cosas por sus nombres —a riesgo incluso de

‘impensar’y malpensar cuando el bienpensar se estanca-, vista aquélla como

Herramienta para comprender las relaciones entre limite, emplazamiento y subjetividad, a partir del
cuidado de si como cartografia y disefio del si mismo (...) La estética de la existencia como estrategia
de resistencia a los modos de sujecion de la gubernamentalidad, transgresion desde una relacion estética
disefiadora de si, con palabras del mismo Foucault en ¢ Qué es la llustracion?: ‘El &thos filosofico propio
de la ontologia critica de nosotros mismos como una prueba historico-practica de los limites, trabajo
de nosotros sobre nosotros mismos en nuestra condicion de seres libres’ (1999: p. 349) (Perea, 2016:
p. 47, cursivas nuestras).

Efectivamente, el Maestro Perea Acevedo viene investigando con ahinco sobre esta
mencionada ‘ethopoética heterotopica’ desde 2009, otro de cuyos frutos es su texto
intitulado: “Estética de la existencia: Las practicas de si como ejercicio de libertad, poder y
resistencia en Michel Foucault”. Hacia este “espacio ético (espace éthique)”, de hecho,

apuntaba el Ultimo Foucault como acontecimiento (‘événement’) o ‘kairés’ que supera los
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limites establecidos para “llegar a ser de otra manera y pensar de otro modo”, en virtud de
una “practica reflexiva de la libertad”, también con palabras foucaultianas del mismo texto
supra: “La ontologia critica de nosotros mismos como actitud, un éthos, una vida filosofica
en la que la critica de lo que somos es a la vez un analisis histérico de los limites que se nos
han establecido y un examen de su franqueamiento posible” (2016: pp. 55, 59, 63-64). Al
respecto, muy concretamente, resalta el profesor de la Universidad Distrital (Bogotd) la
practica estoica de la mirada (‘regard’) resignificada por Foucault como ejercicio o ascesis
de si: la técnica de la “mirada desde lo alto” de Séneca, como herramienta que garantiza la
libertad del sujeto en tanto dominio de si, segun Foucault “una de las formas de experiencia
espiritual mas fundamental que se hayan dado en la cultura occidental” (LHS, 2002: p.275),
conversion o retorno a si de la mirada (‘epistrephen eis eauton’)... “Una interioridad que
rastrea en si misma la verdad como resultado de técnicas de gobierno y practicas de si” (2016:
pp. 71-72).

El navio (‘navire’), la metafora por excelencia de la Heterotopia, conjugaba las
relaciones entre ética y politica; alude a la figura estoica del filésofo explorador con su
equipamiento (‘paraskeue’), que implicaba la preparacion del sujeto y su alma para acometer
solo el transito, afrontando todas las circunstancias de la vida, acontecimientos borrascosos
en altamar, incluida la guerra...”Navio y pilotaje” se alnan en esta herramienta poética (2016:
pp. 73-74). “Ethopoética como espacialidad en términos de campo de posibilidad
circunscrito por limites producidos por técnicas de gobierno y practicas de si” (Perea,
“Estética de la existencia como ejercicio de libertad”, 2009: p. 141, passim). Conlleva esta
semidtica la conversion a si mismo —en el vocabulario foucaultiano- como repliegue para el
final de nuestra vida con cuatro acepciones de dicha navegacion: “Trayecto hacia si mismo
u odisea, desplazamiento hacia una meta u objetivo, el puerto seguro de amarre al abrigo de
todo, nuestra patria, lugar peligroso y lleno de riesgos” (LHS, pp. 242-243). Movimiento
reflexivo de connotaciones espaciales: retorno, trayectoria, patria, itinerario, donde se
imbrican —segun Perea- saber y poder, tedrico y practico —praxeoldgico en esta Tesis-,
experiencia, viaje y trayecto existencial, que conjugan el gobierno de si mismo y de los otros.
Ahora bien, al ahondar en el diptico ‘sujeto / subjetividad’ (‘sujet | subjectivité’) cabe

subjetivar la verdad en virtud de la ascesis, transformando a su vez el discurso verdadero en
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‘éthos’, a fin de alcanzar un objetivo espiritual definido, entendido por Foucault como
mutacion o transfiguracion de si mismo en cuanto sujeto de accién y de conocimientos
verdaderos (LHS, pp. 305, 394). Y, tacitamente, nos damos de bruces de nuevo con la
Parresia como interaccion del binomio ‘sujeto—verdad’, como emplazamiento ascético de la
verdad: “Subjetividad moral como fuerza ethopoética del discurso capaz de convertir la
relacién con la verdad en éthos como arte de vivir” (2016: pp. 76-77). Una interrelacion
“sujeto—Vverdad—desplazamiento—movimiento-fin espiritual redefinen la ascética y la funcion
‘ethopoética’ del discurso como ejercicio de subjetivacion de la verdad, y heterotdpica en
tanto apunta hacia multiples posibilidades, sefialadas, restringidas y superables al mismo
tiempo, debido a los limites de las relaciones de poder (...) El si mismo deviene heterotopico”
(id.). Segun Frédéric Gros -comentando La hermenéutica del sujeto-, “se trata de salir a la
basqueda de otra filosofia critica, que no determine las condiciones y los limites de un
conocimiento del objeto, sino las posibilidades indefinidas de transformacion del sujeto
(LHS, p. 497, cit. Perea, id.). Aqui nos atrevemos a designarla ‘alterfilosofia heterotopica’,
en Gltimas identificable con la Parresia itinerante, trashumante, y usando el oximoron tan
propiamente foucaultiano: ‘discontinua y continuable’ —como nuestras conclusiones-, al
mismo tiempo.

Segun esta secuencia de sentido, la Heterotopia (‘Hétérotopie’) plenifica el significado
de la ‘utopia’ (2016: pp. 80-83), abriéndose paso desde el Primer Foucault de Las palabras
y las cosas (1966), la misma época de la que datan “Los espacios diferentes” y “El cuerpo
utopico y las heterotopias” (1967). Efectivamente, las Heterotopias rescatan “lo heterdclito
y la diferencia, inquietando porque minan secretamente el lenguaje y rompen los nombres
(...) heterotopias presentes en Borges que desafian desde su raiz toda posibilidad” (LPC, p.
3): constituyen la invasién del afuera, de lo impensado en el orden, una grilla de
inteligibilidad de los espacios sociales que devienen luego espacios éticos. Entonces las
Heterotopias irrumpen como un lugar real y efectivo: “Lugares y contraemplazamientos
representados, impugnados e invertidos, lugares fuera de todos los lugares, aunque
localizables” (“Des espaces autres”, 1967, cit. OE 111, 1999: p. 436). Y la“Heterotopologia”
—mAs que una ciencia- emerge como un saber de esos espacios diferentes, alternativos, “de
inclusion / exclusién, herramienta de contraste para visibilizar el funcionamiento de los
dispositivos y organizar espacios yuxtapuestos en un lugar real que pone en riesgo los

emplazamientos, incluso creando también heterocronias, en ruptura absoluta con el tiempo
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tradicional” (Verdad y poder, cit. OE Il, 1999: p. 55; cf. OE Il, 1999: pp. 431-441). Y
concluye Perea:

La funcién de la heterotopia es construir un espacio en el que, por contrastacion, se hace visible la
condensacion de espacios, que desafian los limites de los disponibles, bien sea como acontecimiento o
como escape (...) punto de conexion con lo impensado: una subjetividad espacial como otro orden
posible, que altera y contrasta, al mismo tiempo, la subjetividad producida por las técnicas
gubernamentales. Ese seria el sentido de una ética de si propuesta como Ethopoética heterotopica (2016:
p. 83, cursivas de Perea).

En suma, recapitulando tanta densidad seméantica, Heterotopia fue un concepto inicial
en la geografia y la arquitectura, reelaborado por Foucault para describir ‘lugares y espacios’
alternativos que fungen en antihegemonicas condiciones. Espacios de alteridad que no se
tienen en cuenta, y son a la vez fisicos y mentales, tan concretos como el espacio de una
Ilamada telefonica o el momento en que nos vemos reflejados en el espejo.[16] De hecho, la
Heterotopia se puede correlacionar con ‘utopia’y ‘distopia’, cuando se rompe con los lugares
comunes y segun varie el prefijo griego antiguo ‘etepo’ (‘héteros’), que traduce ‘otro,
diferente’, y atenor del morfema ‘zorwo¢’ (‘topos’), que significa ‘lugar’. De ahi que sea dable
puntualizar con claridad creciente, después del enigmatico esbozo foucaultiano: “La utopia
es un lugar donde todo es bueno, la distopia un lugar donde todo es mal, y la heterotopia es
donde las cosas son simplemente diferentes, un estatus cuyos miembros mantienen poca o
ninguna conexion inteligible entre si”.[17] Para Deleuze, fildsofo de la misma linea con obras
como Diferencia y repeticion (1969), Foucault elabord una parresiastica “filosofia de la
sinrazon” (Deleuze, 2005: p. 107), rescatando el afuera de lo ‘impensable’ —0 lo ‘impensado’-
, renovando asi la epistemologia. Se trataba del despliegue de un espacio en donde es posible
al fin pensar de nuevo, como ya lo intuyé Foucault desde Las palabras y las cosas (LPC, p.
353, cit. 2005: p. 246).

De la mano de su tutor Deleuze —y a la sombra del Ultimo Foucault-, el pensador
colombiano Edgar Garavito postulara —inspirado en el ruso Bakhtine- los “cronotopos” y el
“trans-curso”, que supera y trasciende la intocable identidad psicologica, y arribara al final

de su constructo también a la Parresia (1982-85).

Ahora bien, profundizando en la terminologia foucaultiana, la Heterotopia describe
espacios cuyas capas de significado superan la percepcion ocular, que el autor empezd a intuir
desde 1966 (LPC), obra que inicialmente quiso denominar “El orden de las cosas”. Se

convierte en un espacio paralelo que contiene otro tipo de cuerpos y ambitos que hacen
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posible un verdadero espacio utopico. Foucault utilizo la imagen del espejo como metéfora
de la dualidad y las contradicciones, porque la figura que se capta en él no existe, pero al
mismo tiempo configura la forma en que nos relacionamos con nuestra propia imagen. La
Heterotopia puede asumirse como un lugar real que yuxtapone varios espacios:
“Heterotopias del tiempo” como los museos o un templo, que trasmutan la temporalidad; “de
rituales o de purificacion”, incluso un bafio sauna que guarda una relacion con todos los
demas espacios. Surge asi la “heterotopia de la ilusion” u otra esfera que expone todo espacio

real, y también la “heterotopia de la compensacion” que crea un espacio real que es el ‘otro’.

Irrumpe asi intempestivamente la alteridad, hoy esquiva en tiempos de neo-
totalitarismo y exagerada individualidad. Espacios completamente diferentes, “contra-
espacios” que recalca E. Castro en su Introduccion a Foucault (2014a: p. 45). Y es este uno
de los argumentos en favor del planteamiento de esta Tesis: la Parresia como Heterotopia—
‘contraespacio’ antihegemonico- no como lugar volatil y especie de entelequia, sino como
otro modo critico, especifico e integrador de ser, pensar (inclusive ‘impensar’ como se dio
a entender arriba), decir y vivir, nuevo topico que podria re-crear y reorientar hoy la filosofia.
Incluso abre la puerta a ‘malpensar’ en medio de tantos ‘bienpensantes’. Porque en Foucault,
todo es contrahegemonico y alternativo, contracorriente, discontinuo y transgresor, y la
Parresia es ‘per se’ otro espacio, esa otra filosofia — alterfilosofia’ la denominamos- que se
atreve a disentir con la mismidad totalitaria de siempre, con el ‘desorden establecido’ en el

‘statu quo’, generando espacio incluso a una ‘contracultura’.

Asi y todo, consideramos que la Parresia Cinica -re-creada por el Ultimo Foucault-,
constituye otra especie de Heterotopia, una extrapolacién: otro modo critico y especifico de-
reconstruir el ser, a partir de ‘otra’ forma de (im)pensar, de decir y nombrar las cosas y,
principalmente, de asumir la vida en la praxis cotidiana. Por ejemplo, recientemente (2015)
Christian Zagan postula, al final de su articulo “Otro lugar del acto de parresia” (la
Heterotopia inferimos) ese topico por parte de Platon, a partir de la muerte de Socrates: “The
episode of Socrates’ death led Plato to seek another place in which he can perform the act of
Parrhesia” (2015: p. 482). Efectivamente, Foucault propendié por una sociedad con muchas
Heterotopias, no s6lo como un espacio con varios lugares para la afirmacion de la diferencia
sino como ‘otro modo de ser’ que escape al autoritarismo y la represion, en clara referencia

al estalinismo y el nazismo rampantes de su época. Se trata siempre de una alternativa anti-
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totalitaria, de la veridiccion, en ultimas y, por ende, Parresia con todas sus implicaciones
testimoniales, esa verdad que se convirtié en el epicentro final de su constructo filosoéfico,
pero no vista ya como simple enunciado epistemoldgico, sino dispositivo y préctica Ultima,
dentro de su evolucion arqueoldgica y genealdgica, ahora convertida en ‘anardqueologica’,
afin en algunos aspectos al anarquismo epistemologico de Feyerabend (Contra el método,

1974). Postura limite, transgresion y punto de fuga del definitivo Foucault parresiasta.

Otros autores han utilizado el término foucaultiano Heterotopia para dilucidar la
irrupcion contemporanea de la categoria posmoderna de la diferencia cultural, social,
politica, econdmica, incluso religiosa e ideoldgica, que se atreve a cuestionar ante todo el
complejo filosofema de la identidad. Y su idea intrinseca de ‘lugar’ se ha tornado una entidad
geografica en un sentido mas profundo, inclusive dentro de la geopolitica y en relacion con
el espacio en que tiene lugar el aprendizaje, que le asignaria implicaciones pedagogicas (Erik
Blair, “La educacion como heterotopia”, 2009). En todo caso, segiin nuestra apropiacion del
problema, la Heterotopia se ha convertido en una categoria epistemoldgica nueva que de
otros modos preconiz6 la inter y la multidisciplinariedad, pero también la
transdisciplinariedad holistica y sinérgica. Se trata de un neologismo y suerte de filosofema
que ha abierto espacios a la hibridacion, creando insospechadas narrativas y gramaticas, en
que la Parresia se plenifica como verdad trans-epistemoldgica, verdad (‘alétheia’) s6lo
circunscrita hasta ahora a la logica analitica. En nuestro caso, se refiere a la veracidad

actitudinal mas que a la verdad conceptualista.

Surge en este ineludible contexto también la ‘heterotopia literaria’ —muy del gusto
de Foucault al profundizar a Roussel, Blanchot, Bataille, Char, Klossowsky y otros autores
alternativos-, que se proyecta hacia la ciencia ficcion, la fantasia y otros géneros
especulativos que postulan mundos de diferencia radical y transparente. Al respecto, viene a

colacion la evocacion foucaultiana en boca de Blanchot:

Foucault dice con claridad y profundidad lo que es necesario empezar a decir. (...) Pese a todo lo que
se estremezcan por ello los hombres, LA FILOSOFiA DEBE DECIRLO TODO, DECIRLO TODO...
La experiencia limite, el fragmento, el afuera, el otro, lo neutro, el absoluto, lo separado (L entretien
infini, 1974: pp. 325, 366; mayusculas propias del autor).
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En 2012 se abrié un sitio ‘web’, “Estudios Heterotopian” -todavia en proceso de
conformacién- dedicado a la exploracion de las ideas foucaultianas sobre la Heterotopia,

donde se empieza a correlacionar a ésta con topicos como Parresia.[18]

Ahora bien, apropiandonos este innovador topico de la Heterotopia en clave
latinoamericana, creemos implementar validamente la ontologia de nosotros mismos en el
presente. Para tal efecto —en este punto relativo a la literatura-, hemos confrontado este
filosofema de la Heterotopia con el pensamiento de Ernesto Sabato, un pensador
parresiastico, mas alla de inevitables contradicciones y malentendidos sobre su persona, y
en su obra afin en distintos aspectos al corpus foucaultiano en cuanto al dialogo
interdisciplinario entre ciencia, filosofia, literatura, arte en general, incluso teologia: la
‘heterodoxia’ (1953),[19] en efecto, seria la base de la Heterotopia; de hecho, a Foucault se
le presenta como heterdclito, heterdnimo, heterodoxo extrafio a lo normalizado, alternativo y

discontinuo siempre.[20]

En suma, segin el abordaje de este trabajo, el “pensar de otro modo, ‘penser
autremenz’ ” del Ultimo Foucault desemboco y se plenificé en el “pensar desde otro lugar”,
que equivale a la Heterotopia, si bien Foucault no se preocup6 de atar algunos de sus cabos
conceptuales pormenorizadamente. Y asi, queda tela por cortar dentro del constructo
foucaultiano para ulteriores investigaciones. Dentro de la compleja articulacion de nuevas
categorias y filosofemas (¢acaso un insoluble problema o aporia?) en otro modo del ser, del
(im)pensar, del decir y del vivir, éste del vivir es el mas recalcado en este ultimo capitulo
como autocuidado, un arte de vivir y una estética de la existencia, de la verdad y el amor —
quizas sabiduria del amor mas que amor a la sabiduria-; asimismo, dentro de la ontologia
critica del presente de nosotros mismos y otros topicos foucaultianos se imbrican también
muchos términos: ‘diagndstico — problematizacion — transgresion - modificacion — cuidado
y cultura de si — discontinuidad — ruptura — experiencia y paso al limite — acontecimientos —
desplazamientos - resubjetivacion — oximoron — punto de fuga’... Ahora bien, todos estos
emblematicos componentes foucaultianos se insertan en la ‘alteridad de la Heterotopia’,
donde convergen los problemas del “pensamiento del afuera” (2008b), ytodo el sentido que
le asigna Foucault al tema de este afuera y de la exterioridad. Todos estos nuevos lugares o
topicos a su vez se potencian y perfeccionan en la polisémica Parresia —esa verdad
mayuscula, holistica y sinérgica entretejida de verdades moleculares-, el afuera o exterioridad
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filosoficos preconizados por los Cinicos, la extrapolacion de la alteridad ‘impensada’ siempre
a lo largo de la historia convencional del pensamiento -y, por ende, la Heterotopia por
antonomasia-, que Foucault sofi¢ articular y postular como un saber denominado

Heterotopologia.

Notas del capitulo 4:

[1] EXCURSO 18: Tomas Abraham (Timisoara, Rumania, 1946- ) es pensador argentino, galardonado como
doble magister en filosofia (Universidad de Vicennes, Francia, 1972) y en sociologia (Universidad Sorbonne
de Paris, 1972). Discipulo directo de Michel Foucault y Gilles Deluze. Profesor de la Universidad de Buenos
Aires, situada hoy entre las 120 mas reconocidas del mundo (2017). Docente invitado en universidades de
Espafa (Barcelona), México, Brasil, Uruguay, Perl, EI Salvador. Fue exaltado por la UBA por su vocacion
docente e investigativa (2010, 2011). Puntualmente, sobre Foucault ha aportado Los senderos de Foucault: tres
textos inéditos de M. F. (1989, reeditado en 2014); cuando apenas se empezaba a divulgar en el mundo la obra
foucaultiana, él tuvo acceso al Archivo dominicano de Le Saulchoir (Paris); Buenos Aires: Nueva Vision. 1990,
191-196 pp. Aportd luego el esclarecedor ensayo: El Ultimo Foucault (2003, 2012). He concluido en mis
pesquisas —como se lo expresé a él personalmente en entrevista (Buenos Aires, Dorrego, 17-03-2017)- que fue
el pionero en divulgar la traduccién castellana de las primeras conferencias de Foucault sobre la Parresia, una
primicia invaluable en el pensamiento de América Latina (1992). Me obsequié su autobiografia a modo de
novela intitulada La dificultad (Buenos Aires: Literatura Random House, 2015, 480 p.), donde registra sus
significativas vivencias y anécdotas de Mayo de 1968 y los cursos recibidos por parte de Foucault y Deleuze en
Paris.

[2] Cf. Santiago Castro-GAmez. Historia de la gubernamentalidad II: Filosofia, cristianismo y sexualidad en
Michel Foucault, Op. cit.

EXCURSO 19: Castro-Gomez nacié en Bogota (1958), ha sobresalido por sus estudios geneal6gicos sobre las
herencias coloniales en Colombia. Egresado de USTA-Bogota, bebid de primera mano del Grupo filosoficode
Bogota. Obtuvo con honores Maestria en la Universidad de Tlbingen y luego Doctorado en Letras en Johan
Wolfgang Goethe (Universitat Frankfurt, Alemania). Ha contribuido al Grupo de Teoria Critica
Latinoamericana (junto con Dussel, Wallerstein, Quijano, Mignolo, Lander, Escobar, Grasfoguel, Walsh, etc.).
Sus obras mas relevantes y referenciales de nuestra subsiguiente generacion, son: Critica de la razén
latinoamericana (1996), La hybris del punto cero (2005), La poscolonialidad contada a los nifios (2005),
Tejidos oniricos (2009), Historia de la gubernamentalidad | (Razén de Estado, Liberalismo y Neoliberalismo
en Michel Foucault) (2010), Historia de la gubernamentalidad Il (Filosofia, cristianismo y sexualidad en
Michel Foucault) (2016), y Revoluciones sin sujeto: Slavoj Zizek y la critica del historicismo posmoderno
(2015).

[3] Cf. Paul Veyne. Foucault: Pensamiento y vida (Foucault: Sa pensée, sa personne), 2009, Op. cit., Cap. 3:
“El escepticismo de Foucault”, pp. 47-62. Puntualiza este amigo del fil6sofo que, aunque él se autodefinié como
“absoluto escéptico en la medida que no afirmaba ninguna verdad universal” (DE4, pp. 706-707, cit. p. 49),
este apelativo nunca lo hizo “enemigo de la humanidad” (2009: p. 51) Su escepticismo tuvo limites (2009: p.
54), supo ser Cinico que mordia como Didgenes (2009: p. 56)... Profesaba una ‘filosofia del acontecimiento’,
su ‘eterno retorno’ no era de lo Mismo sino de la diferencia, p. 60, como Bernard Williams (Verdad y veracidad,
2006), de verdades concretas... “Foucault pudo militar sin contradiccidn por unas convicciones o, mejor dicho,
indignaciones” (2009: p. 62). Aunque Veyne no nombra el vocablo Parresia, subyace a todo este libro.
EXCURSO 20: Mi Director de Tesis, Dr. Angel Maria Sopd, me insinu6 retomar la dimension escéptica de
Foucault -apenas mencionada por sus estudiosos-, a la luz de G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la Historia de la
Filosofia; México: Fondo de Cultura Econémica, 1977, T. Il, pp. 420-459. En este texto referencial, el filosofo
aleman perfila el ‘Escepticismo’ como escuela-pilar en la Filosofia contrapuesta a todo dogmatismo y simple
positivismo: “Escepticismo pensante que consiste en poner de manifiesto en todo lo determinado y finito su
carécter vacilante e inseguro” (1977: p. 422). Distingue las vertientes antigua y nueva 0 moderna, resaltando en
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esta ultima su tendencia al subjetivismo. La ‘skepsis’ se refiere a la duda desde tiempos de Pirr6n de Elis, pero
fue sistematizada por Sexto Empirico y Enesidemo de Cnosos (Creta), seglin hace constar Diégenes Laercio
(passim). A la luz de estos autores, Hegel discierne tres tipos de filosofia: “dogmatica, académica y escéptica”
(1977: p. 429). Esta ultima se designaba también “indagadora”, luego estaba marcada por el espiritu
investigador que hoy tanto se promueve con espiritu interdisciplinario. Para los escépticos, las cosas deben ser
y no simplemente aparecer. Nada debe tenerse a priori por bueno o verdadero, por lo cual apunta hacia la
moderacion (‘sophrosyne’) y la imperturbabilidad (‘ataraxia’) en la percepcion de la realidad. Todo lo
problematiza y cuestiona, como fue el honesto distintivo de Foucault. Se retrae en el asentimiento, ‘epojé’,
suspension o abstencidn del juicio que retomara Husserl en su fenomenologia, escuela en la que milité Foucault
(p- 433), deslindando dos clases de conciencia: “inmediata y pensante”. El escéptico prefiere obviar la facil
eleccion (‘proairesis’) y se mueve dentro de los llamados tropos antiguos o argumentos aducidos para concluir
la necesidad de esta suspension del juicio, segun estos factores: “La diversidad de sensaciones y
representaciones, de las circunstancias del sujeto, de las distintas posiciones, distancias y lugares, las mezclas
inevitables, la cohesion, la magnitud o la cantidad de las cosas, la relatividad de las mismas y la relacion, la
rareza o frecuencia con que suceden los eventos, y lo ético relacionado con usos, costumbres y leyes”. En cuanto
a los tropos posteriores o modernos aparecen: “la diversidad de opiniones, la caida en el progreso infinito, la
relacion y relatividad de las determinaciones, las hip6tesis o0 suposiciones por demostrar y la reciprocidad o
prueba circular —apoyo reciproco de los términos-, requisitos que responden a una elevada conciencia acerca
de las categorias (1977: p. 447). Lo que se afirma como el en si no lo es realmente. Y, al mismo tiempo, siempre
da lugar a innovaciones, puntos de fuga y/o ‘Heterotopias’ -inferimos nosotros-, desde la perspectiva de esta
Tesis. Asimismo, en temas como Dios prefiere el ‘apofatismo’ 0 intuicién de lo que no es para intentar
desplazarse luego a lo que es, apuntando hacia una vision holistica que tampoco pretende forzar la conjuncién
de subjetividad y objetividad. No improvisa nunca, finalmente, resultados inmediatos. Conclusion hegeliana:
“Esta interioridad del espiritu consigo mismo sabe construirse dentro de si un mundo ideal, echar los cimientos
del mundo intelectual, de un reino de Dios que desciende a la realidad y forma una unidad con ella, hacia lo
cual apunt6 en especial la filosofia alejandrina” (1977: p. 459). Y, en efecto, Foucault bebid de esta tltima
vertiente filosofica alejandrina en autores poco explorados y alternativos en Occidente, como Clemente de
Alejandria, Origenes, Filon y Plotino, este Ultimo citado por Foucault varias veces.

[4] Cf. Adrian José Perea Acevedo. “ ‘Critica ordine spatiali mostrata’: la ontologia del presente de Michel
Foucault como heterotopologia de la subjetividad moderna”. Bogot4: Universidad Javeriana (Facultad de
Filosofia / Tesis doctoral laureada), 2011, 376 pp.

[5] Este acépite se inspira en la Presentacion del dltimo libro publicado en América Latina de Foucault (pp.9-
14): Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de decirlo todo. Grenoble, 1982 / Berkeley, 1983. 12 ed.
Buenos Aires: Siglo XXI Editores Argentina (Biblioteca Clasica de Siglo XXI, Serie Fragmentos
Foucaultianos, dirigida por Edgardo Castro), 2017a, Op. cit. Traduccién de Horacio Pons del original francés
Discours et vérité, précédé de La parrésia, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 2016. Se trata, por parte de
quien fue mi tutor de Tesis doctoral, de la primera version en castellano de la totalidad de las conferencias mas
significativas sobre la Parresia, tema medular que nos ocupa en este trabajo.

EXCURSO 21: Edgardo Manuel Castro (1962- ). Autor argentino, doctor laureado en Filosofia por la
Universidad de Friburgo (Suiza), investigador de CONICET (Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas
y Técnicas de Argentina), docente universitario invitado en varias universidades europeas (ltalia) y
latinoamericanas (Brasil, Chile, y la Universidad Nacional de Colombia, Bogotd y Medellin), traductor de
Giorgio Agamben y editor de la coleccion Fragmentos Foucaultianos (Siglo XXI Editores, Buenos Aires). Ha
publicado Pensar a Foucault (1995), Lecturas foucaulteanas: Una historia conceptual de la biopolitica (2011,
reeditado en 2016, Buenos Aires, UNIPE), su colosal Diccionario Foucault: Temas, conceptos, autores (2011),
e Introduccion a Foucault (2014a). Fue mi tutor de pasantia doctoral en la Universidad Nacional San Martin
(Buenos Aires, Argentina), marzo-mayo de 2017.

[6] Thomas Flynn, asistente al Gltimo curso de Foucault, El coraje de la verdad; Foucault as parrhesiast: his
last course at the Collége de France; en James Bernauer, The Final Foucault, MIT Press, Cambridge,
Massachussets, 1988, p. 116. Este maestro y traductor foucaultiano espafiol, Fernando Fuentes Megias, me ha
ratificado personalmente sus criterios en un correo que considero esclarecedor y estimulante para esta Tesis, y
epitome capitular que ontologiza nuestro convulsionado presente:

Muchas gracias por su interés. Me alegra saber que se esta trabajando en profundidad la obra del Ultimo Foucault,
que en mi opinién adn no ha sido suficientemente reconocida ni utilizada para desarrollar una linea de pensamiento
solida, como la que sin duda contribuye a establecer su tesis doctoral, que nos abra la posibilidad de practicar nuevas
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formas de vida, siguiendo con ello el deseo del propio Foucault. La parresia es, en mi opinion, una herramienta
filos6fica de primer orden que, gracias a trabajos como el suyo, va perfilando poco a poco su alcance y su
aplicabilidad en las mas variadas areas de la reflexion acerca de la verdad, el arte de vivir y la gobernabilidad de
nuestras complejas sociedades. Aunque finalmente no inclui esa parte de mi investigacion en mi tesis doctoral, en
borradores previos planeé un extenso apartado sobre la relacion entre las formas de gobierno de uno mismo y de los
otros, y sus concreciones espaciales, de la utopia a la heterotopia. Por ello, su trabajo me interesa especialmente, y
estaré encantado de intercambiar con usted ideas o inquietudes (17 de junio de 2017; cf. dos articulos suyos
adjuntados en la bibliografia final sobre la implementacion de la Parresia en el &mbito educativo, 2015, 2016,
cursivas nuestras).

[7] Cf. Michel Foucault. El uso de los placeres (Historia de la sexualidad, 2). México: Siglo XXI, 1986, 238
pp. Se usa la sigla francesa UP (L Usage des plaisirs, en castellano hemos usado en este trabajo EUP). Y La
inquietud de si (Historia de la sexualidad, 3). México: Siglo XXI, 1987, 232 pp. Se usa la sigla francesa SS (Le
souci de soi, en castellano hemos usado ECS). Constituyen el diptico con que se entroniza el Ultimo Foucault,
dos obras publicadas en 1984, pocos dias antes de su muerte, constitutivas también de su testamento y/o ‘canto
de cisne’, sincronizado con los tres cursos finales o trilogia (LHS, LGSO, ECV). Constituyen los cinco textos —
a nuestro modo de ver- el pentaedro final parresiastico del Corpus foucaultiano.

[8] Cf. Irene Comins Mingol. (2003).”La ética del cuidado como educacion para la Paz” (Tesis doctoral laureada
de Filosofia). Universidad Jaume I: Departamento de Filosofia, Sociologia y Comunicacion. Barcelona
(Espafia), 427 pp. Recuperado de www.google.com en septiembre de 2016. Desde 2009 y en la actualidad ella
es codirectora del Master Universitario en Estudios Internacionales de Paz, Conflictos y Desarrollo de la
Universitat Jaume | (Barcelona). He cruzado algunos correos electrénicos con ella al respecto.

[9] Michel Foucault. Estética, ética y hermenéutica (OE; Barcelona: Paidés, 1999, vol. I11), p. 400.

[10] Cf. Irene Comins Mingol. (2008). “La ética del cuidado y la construccion de la paz. Madrid: Fundacion
Cultura de Paz” (CEIPAZ / Documentos de trabajo, No. 2) / Universidad Jaume I (Catedra UNESCO de
Filosofia para la Paz). 41 pp. Nos parece pertinente esta digresion o excurso para citar estas iniciativas
especificas, a tenor de la ‘ontologia del presente’ que estamos llamados a implementar en clave foucaultiana,
méaxime cuando hoy se habla en todas partes de construir la paz y de la ética del cuidado —incluso como una
moda-, pero sin articular con rigor estos procesos.

[11] Cf. Trene Comins Mingol. “La ética del cuidado en sociedades globalizadas: Hacia una ciudadania
cosmopolita”. En Revista de Filosofia Thémata, No. 52, Julio-Diciembre (2015), pp. 159-178.

[12] Leonardo Boff. El cuidado esencial: Etica de lo humano, compasion por la Tierra. Madrid: Trotta, 2002,
cit. en Comins, 2015: p. 174.

EXCURSO 22: Boff naci6 en 1938 en Brasil, es doctor en teologia y luego en filosofia por la universidad de
Munich (Alemania, 1970). Controvertido pionero de la Teologia de la Liberacién en América Latina, fue vetado
arbitrariamente por el Vaticano (en tiempos de Juan Pablo 11 a través del Cardenal Josef Ratzinger, Prefecto de
la Fe y luego Papa Benedicto XVI) como docente en nombre de la Iglesia, optando por la marginalidad como
exfranciscano. En 1997 fue llamado —junto con 23 personalidades, entre las cuales estaba Mijail Gorbachov,
Federico Mayor y Mercedes Sosa- a redactar la Carta de la Tierra, texto que fue oficializado en el afio 2000,
conjugando la ecologia no s6lo ambiental, sino social, mental e integral. Una ‘ecosofia’ con énfasis ecuménico
e interreligioso a la cual adherimos, detalle que referenciaremos al final, desde la Optica de la Agenda
Latinoamericana 2017, muy afin al cuidado postulado por Michel Foucault. Boff es autor obligado del
pensamiento actual, tuve el privilegio de interactuar con él en un Congreso Internacional de Pedagogia (10-11
de septiembre de 2015, USTA, Tunja, Boyaca, Colombia). Otros de sus varios libros recientes posteoldgicos:
La dignidad de la tierra: Ecologia, mundializacion y espiritualidad (2000), Etica planetaria desde el Gran Sur
(2001), El cuidado esencial: Etica de lo humano y compasion por la tierra (2002, de estilo foucaultiano), Entre
la herejia y la verdad (parresia) (2014, junto con el psicoanalista de la linea de Jung, Luigi Zoja). Libro este
con el que yo he vibrado al unisono, habiendo propuesto yo —como Diacono Permanente- el ‘Movimiento
Diaconia y Parresia’ (Tunja, 2014), uno de cuyos pilares ha sido Michel Foucault en El coraje de la verdad,y
por tanto esta comprometedora Tesis, que me ha generado no pocas controversias y malentendidos eclesiales. ..
[13] Cf. Michel Foucault. “Topologias”. En Revista Fractal, No. 48, enero-marzo, 2008, afio XII, volumen XII,
pp. 39-40. Recuperado de internet, 25 de octubre de 2016.

[14] Michel Foucault. Estética, ética y hermenéutica: OE; Vol. I11 (escritos péstumos), Barcelona: Paidds, 1999,
pp. 431-441.

[15] EXCURSO 23: Sobre este tema apenas redescubierto recientemente, Cf. Adrian José Perea Acevedo,
‘Critica ordine spatiali mostrata’: la ontologia del presente de Michel Foucault como heterotopologia de la
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subjetividad moderna. Tesis doctoral publicada bajo el titulo La cuestion del espacio en la filosofia de Michel
Foucault; Bogota: Universidad Javeriana, Coleccion ‘Laureata’, quien desarrolla estos topicos: el ‘efecto de
espejo’ de la reflexividad moderna (2013: p. 41), la ontologia critica del presente, eje del modo de ser del sujeto:
dimensiones arqueologica y genealégica (pp. 67, 73, 134); la sinrazon como espejo de la razon: la locura (pp.
95 ss.); “la ontologia critica del presente como heterotopologia” (pp. 2013: 203 ss.); “el espejo heterotdpico de
Foucault y la heterotopologia como saber de los espacios otros” (2013: pp. 222 ss.), la reflexividad heterotopica
del retorno a si en La hermenéutica del sujeto y El gobierno de si y de los otros, o de las condiciones histéricas
de posibilidad de una ‘Heterotopologia de si’ como “ethopoética heterotopica” (2013: pp. 234 ss.); “De la
Ethopoética heterotopica como actitud limite y experimental de la subjetividad moral” (p. 258).

En cuanto al perfil de Adrian José Perea Acevedo, vale anotar que es oriundo de Bogota, Licenciado en Filosofia
de USTA-Bogota, Magister y Doctor laureado en Filosofia por la Universidad Javeriana de Bogota con Tesis
sobre topicos de Michel Foucault: el cuidado de si, el espacio (la Heterotopia), la Biopolitica y la Parresia
(2005-2011). Docente investigador de planta en la Universidad Distrital ‘Francisco José de Caldas’ de Bogota
desde 2007, docente en la Maestria en Investigacion Social Interdisciplinaria y el Doctorado en Estudios
Sociales de esa universidad publica.

[16] Cf. www.google.com. Recuperado en noviembre de 2016.

[17] Walter Russell Mead. “Los trenes, aviones y automoviles: el fin del momento posmoderno” (1995-1996).

Recuperado en www.google.com

[18] Cf. Philippe Sabot. “Los juegos del espacio y del lenguaje: heterotopia, isotopia, caligrama”. En Revista
Aisthesis, No. 40 (2006), pp. 33-44. ISSN 0568-3939, Instituto de Estética, Pontificia Universidad Catdlica de
Chile.
EXCURSO 24: Sabot es un autor francés que deslinda los tres conceptos: “isotopia” (gr.: ‘mismo lugar’) que
agrupa campos semanticos para homogenizar el significado de un texto, recurrencia; el “caligrama” o
disposicion tipogréafica de textos para transmitir imagenes; se remite a la ‘Heterotopia’ de J. L. Borges como
fuente inspiradora de este topico para Foucault desde Las palabras y las cosas (1966), dato significativo para
América Latina, y luego como “heterotopia pictorica” de Magritte en Esto no es una pipa (ENEP, 1973). En
ambos textos se destaca “La heterotopia como una extravagancia que provoca al pensamiento e invita incluso
a interrogarse sobre sus propias condiciones de posibilidad, para esquivar cualquier lugar comdn y resaltar
discontinuidades impensables -desde el punto de vista del orden (...) Verdadero lugar del ver y del decir (...)
El arte moderno asume, segin Foucault en los intersticios vacios, la funcién critica de una experiencia de
pensamiento que consiste en burlarse de las formas convencionales de esa representacién; la heterotopia vendria
a ser como el no lugar que vuelve caduca e incierta toda nominacion de lo visible” (2006: pp. 36, 43).
[19] Cf. Ernesto Sabato. Heterodoxia. Buenos Aires: Seix Barral, Buenos Aires, 2011, 28 ed., 152 pp. Coleccién
Biblioteca Ernesto Sabato. VVéase también su testamento literario, que tuve la oportunidad de re-leer en Santos
Lugares (Buenos Aires, 2017): Espafia en los diarios de mi vejez; Buenos Aires: Seix Barral, 2004 (justamente
a 20 afios de la muerte de Foucault, aunque sin citarlo), 240 pp. El texto pareciera una resonancia de la
heterotopia foucaultiana del ser, (im)pensar, decir y vivir:
“Enarbolo el sentido critico. Hablo ya sin pensar, sin mascaras... La utopia es el Ginico camino. (...) ‘Ya no hay locos,
/ se murié aquel Manchego, / todos estan monstruosamente cuerdos’, canté Ledn Felipe. La diosa razon dio paso al
genocidio nazi, por eso despotrico contra el racionalismo, y con Dostoievski —tras mi abandono de la ciencia por motivos
éticos que determinaron mi decision-, puede afirmarse que 2 + 2 puede ser igual a 5, contra todas las tradiciones de los
cartesianos. (...) Otro mundo es posible, vivir de otra manera, otra cultura; en este mundo mecénico y deshumanizado
hay un horizonte infinito ante el abismo, ante la tragedia del ‘pensamiento tnico’... Pensar y sentir lo quijotesco, las
profundas verdades que se hallan en nuestro corazén, plasmar en la obra desnuda las verdades mas tremendas, en esta
sociedad que exalta la superficialidad, la competencia y el éxito, contaminandolo todo, urge el coraje ante la vida, y
resistir ante la maquinaria del poder (...) El arte, el suefio, el mito y la locura son una ontofania, como en Pascal,
Nietzsche, Hélderlin, Unamuno, Sartre, Camus, Van Gogh, Goya, Kafka, Pessoa, Maria Zambrano (...) Como lo
expresO José Saramago: ‘Hasta llegar a la desnudez del ser y de la verdad que uno encuentra en su vida: jla esencia mas
pura de la filosofia!” « (2004: pp. 10, 15-16, 19, 25, 29, 36, 38, 59, 62, 90, 96-97, 104, 119, 129, 134, 151, 153, 160,
168, 215-226, 235-236, cursivas nuestras).
EXCURSO 25: Obra considerada como la autobiografia espiritual de Sabato. Véanse también Uno y el universo,
su libro inaugural (1945, edicion definitiva 2015, 42 ed., 144 pp.); Antes del fin (Memorias, Planeta, 1998) y La
resistencia (Planeta, 2000), temas ‘heterotdpicos’ como el testimonio parresiastico Gltimo de Foucault.
Asimismo, véase, al respecto, Oswaldo Zavala (City University of New York, College of Staten Island): “El
humanismo y sus heterotopias: Foucault, Borges y la (reincidente) muerte del Hombre”; en Revista de Critica
Literaria Latinoamericana, afio 34, No. 68, 2008, pp. 55-78. Este autor puntualiza que Foucault se inspird en
Borges para Las palabras y las cosas (1966), y apuntala: “La transgresién de Borges no es utopia sino
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heterotopia, un espacio multiple donde el sujeto mismo existe también para ser otro (...) El hombre muere para
reinventarse una vez mas” (2008: pp. 61, 68). Pero cita a Sabato (“Sobre los dos Borges”, 1968) cuando
evidencio sus discrepancias con el compatriota. Esta pendiente la tarea de investigar a fondo la convergencia
Foucault-Sabato en la critica del poder, la resistencia y, por ende, la parresia de cara a esa cruda “muerte del
hombre” a que asistimos hoy... Otro modo critico y especifico de ser, pensar, decir y vivir que irradia el
pensador argentino, que lo percibi visceralmente en su trinchera de Santos Lugares, a las afueras de Buenos
Aires (pasantia doctoral, marzo de 2017).

[20] Cf. Rodrigo Castro Orellana. Etica para un rostro de arena: Michel Foucault y el cuidado de la libertad.
(Tesis doctoral de filosofia en la Universidad Complutense de Madrid, 2004); Santiago de Chile: LOM, 2008,
532 pp. El autor -miembro de la ‘Red Iberoamericana Foucault’y director de la Revista Dorsal de Estudios
Foucaultianos- puntualiza y desglosa nuestros mismos topicos, bajo epigrafes estelares: “La propia vida de
cada uno es la materia del arte de la vida” (Epicteto, Disertaciones) / “Yo escribo para cambiarme a mi mismo
y no pensar de la misma forma que antes” (Foucault, DE4, p. 11): historia critica del presente (p. 191), el arte
de la vida (un arte de vivir y morir) (pp. 235, 495, 499), la vida como obra de arte (375 ss.), actualizacion de la
estética de la existencia (pp. 390), ser artifice de una vida bella, la vida filosofica (p. 381, 415), la ética de la
resistencia (pp. 439, 487), y desemboca en el transito “De la utopia a la heterotopia” (p. 455): Lugares reales,
pero absolutamente distintos, heterogéneos, que apuntan hacia la creacién de mundos discontinuos, en una
politica de uno mismo como arte de vivir y cuidado de la libertad, con palabras de Foucault: “Debemos
comenzar por reinventar el futuro, sumiéndolo en un presente mas creativo” <(DE3, (1976-79), 1994: p.678>.
Subsumiéndolo, diriamos hoy. Cf. del mismo autor, junto con Joaquin Fortanet Fernandez, Foucault
desconocido; Espafia: Universidad de Murcia, 2011, 381 pp., donde postulan “un modo diferente de vivir y
pensar con Foucault” —heterotopico- que nosotros encauzamos hacia la Parresia, exaltada por Castro Orellana
como “el peligro de la verdad” (pp. 419-422).

CONCLUSIONES DISCONTINUAS Y CONTINUABLES...

Todos mis libros son, si se quiere, pequefias cajas de herramientas, si las
personas quieren abrirlos, servirse de una frase, de una idea, de un andlisis, como
si se tratara de un destornillador o de un alicates para cortocircuitar, descalificar,
romper los sistemas de poder, y eventualmente los mismos sistemas de los que han
salido mis libros, tanto mejor... (Sic.)

Foucault, en Le Monde, entrevista, 1975 (cit. en Gil Claros, 2007), p. 157.

Sé que el saber tiene el poder de transformarnos, que la verdad no es
solamente una manera de descifrar el mundo (...) sino que, si conozco la verdad,
resultaré transformado. Y tal vez salvado. Y entonces moriré porque las dos cosas
son lo mismo.

Foucault, en DE4, 1994, p. 535.

“iEres audaz... y hablas con demasiada libertad!” (Traduccién de M. F. de
Prometeo encadenado de Esquilo, en Ultima péagina de Conferencias sobre la
Parresia: el coraje de decirlo todo, Berkeley, 30-X1-1983; 2018: p. 282).

1. Inferimos —no s6lo con Foucault, partidario siempre de difuminarse como autor de una
‘obra’- que €l nunca propuso una panacea 0 un recetario ético, como hoy tantos falsos
‘mesias’ filos6ficos ofrecen a diestra y siniestra, y muchos por desgracia asi contintian
esperando soluciones magicas. Simplemente y a la luz de estos epigrafes conclusivos -aunque

su obra no fue concluyente nunca sino paraddjicamente discontinua y continuable-,
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empezamos por concluir que él se redujo a aportarnos una ‘caja de herramientas’ contra-
hegemédnicas para ‘intelectuales especificos’, criticos y comprometidos con la
‘problematizacion’ y el ‘diagnostico’ de nuestro complejo presente, mas desde el ambito
molecular que desde el triunfalista poder molar. En efecto, la Parresia (fr.: ‘franc-parier’;
ing.: ‘free-speech’) permea todo el constructo foucaultiano en su consabido triptico verdad
(saber)-poder—subjetividad, resolviendose y plenificandose en un ‘éthos’. que ya aparece
incipiente en la ‘episteme’ del Primer Foucault (arqueologia del saber), subyace en el
‘dispositivo’ (genealogia del poder), y se perfecciona en las ‘prdacticas’ éticas de veridiccion,
gubernamentalidad de si y subjetivacion -segun el hilo de nuestra argumentacién-, para
desembocar felizmente en la ‘herramienta’ por excelencia del arte de vida filosofico y su
‘estética de la existencia’. en sumatoria la buscada Heterotopia como otro modo y espacio
de ser, (im)pensar, decir y vivir.

2. De hecho, el énfasis del pensamiento foucaultiano apunta desde lo micro hacia lo
macro, pues tal fue su consigna medular sin pretensiones de universalidad. Como pensador
fraguado en el &mbito médico, nos compartio un arsenal filosofico casi quirdrgico -con bisturi
en mano- para intervenir en clave interdisciplinaria el convulsionado mundo presente, y
realizar una diseccion, pero no solo analitica sino en “perspectiva praxeoldgica, un otro modo
de hacer filosofia a partir de la interrogacion critica u ontologia de nosotros mismos en el
presente, (...) ontologia de la verdad” (Alvarez, La Parrésia, “Introduccion”: 2017b: pp. 42,
45, ‘praxiologia’ la denomina este autor, como superacion de una simple pragmatica). Se
trata de una ‘Aleturgia’ 0 manifestacion de la verdad que conjuga “alétheia y ergon” (2017b:
p. 49). La Parresia, ya sea politica, filos6fica o propiamente ética, genera un “logos
parrésico” de indole “agonistica y ethopoética”, que a su vez da lugar a “otros espacios” que
proponen un cambio -a través de la psicagogia o formacion espiritual- para “vivir de otra
manera, otro modo de ser” (2017b: pp. 56-59, 67, 69-70).

3. Con Thomas Flynn, asistente al curso final de Foucault -El coraje de la verdad-,
podemos hablar sin ambages del “Ultimo Foucault parresiasta” (“Foucault as parrhesiast: his
last course at the Collége de France”, en James Bernauer, The Final Foucault, 1988), cuando
el filosofo de Poitiers desglosé las modalidades de la ‘veridiccion’: afronto su mision como
sujeto de la verdad pasando por sus cuatro regimenes: profeta, sabio, maestro y parresiasta.

Este Gltimo —inferimos- fue su mas breve, decisivo y relevante perfil para la posteridad.
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4. Por su parte, Alvarez Yagiiez ha resaltado la “actitud parresiastica o parresiaética
de la estética de la existencia y del Logos y el bios que conduce a la ascesis y la subjetivacion
de la verdad, el cuidado de si implementado por epicureos, cinicos, estoicos e incluso
cristianos (...) vida otra para un mundo otro: en la coherencia del decir, hacer, pensar y
ser... Tékhné tou biou”, emergente arte de vivir que alcanzé plenitud en el Ultimo Foucault
(Alvarez, 2013: pp. 71-83, 168, 172). Y esto lo corrobor6 el mismo Foucault, al afirmar: “La
historia de la filosofia como praxis es un movimiento y redistribucion de la Parresia, del
decir-verdad” (EGSO, p. 322, cit. Alvarez, 2017b: p. 86). Y con este filésofo espafiol, de

nuevo anudamos la trama:

Logos y éthos como ‘militancia filosofica’, esforzdndonos en ser otros en un mundo otro: cambiarse a
si mismo y el mundo para ser de otra manera; transformarnos mediante una ontologia de nosotros
mismos que nos problematiza en una ética del pensamiento, en virtud de una especial ética del decir
verdad, ético-politica de la verdad, proyecto de una ontologia critica de nuestra actualidad,
restableciendo un nudo esencial entre libertad y verdad (Alvarez, “Introduccion” en La Parrésia, 2017b:
pp. 90-92).

5. Recapitulando y retroalimentando este proyecto investigativo, hemos tratado de
responder a su pregunta clave: “; Cudl es el sentido que asume la Parresia como Heterotopia
en la obra del altimo Michel Foucault (1980-1984) con miras a otro modo critico y especifico
de ser, (im)pensar, decir y vivir en clave filoséfica?”. Asimismo, para este cometido
establecimos la relacion fundamental entre ’alétheia’ y ‘parrhesia’ en la trilogia de sus
Cursos finales en el Collége de France (La hermenéutica del sujeto, El gobierno de si y de
los otros y El coraje de la verdad), que incorpora como pilar y pivote la problemaética del
‘cuidado de si’, y a su vez se plasma en un final arte de vivir filoséfico y una estética de la
existencia. Este ‘otro modo’ se identifica con la ‘vida otra’ para un ‘mundo otro’ como la
mejor definicion de su ‘Heterotopia’, imbricada simbidticamente con la Parresia.

6. A tenor de su ultimo itinerario de busqueda de la verdad, segun su ordenamiento
discursivo, nos hemos apropiado los dos libros del Ultimo Foucault (El uso de los placeres
y El cuidado de si) —referentes imprescindibles para la citada trilogia-, buscando su ‘hilo de
Ariadna’ para desentrafiar el laberinto filoséfico racionalista, que puede contribuir
eficazmente a la liberacion del racionalismo secular. El hilo conductor —convertido después
en columna vertebral- es la verdad que él re-cre0 a partir de su prehistoria genealdgica de la
Parresia tejida ya desde su Curso inductivo Del gobierno de los vivos (en que explor6 la

‘exomologesis’ y la ‘exagoreusis’ cOmo practicas incidentes en su constructo filosofico, que
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contribuyeron a entronizar el ulterior concepto de ‘gubernamentalidad’), y desde sus

conferencias denominadas ‘ Tecnologias del yo’ (referente practico proto-parresiastico).

7. Abordamos con realce su ‘salto epistemologico’ de un contexto filoséfico de indole
enunciativo-l6gica de la verdad, y su transito e incluso deslizamiento hacia una verdad
vivencial y parresiastica que irrumpe; lo hicimos a tenor de las palabras textuales del

pensador en una suerte de testamento o legado filosofico:

Pensar de otro modo lo que ya pensabamos y percibir lo que hicimos desde un angulo distinto y bajo
una luz mas clara... hasta encontrarnos en la vertical de nosotros mismos. (...) La eleccion de la
existencia filoséfica es el objetivo del fildsofo: el cuidado de su propia alma, el dominio de sus pasiones
y la bisqueda de la tranquilidad de espiritu. Su misién no es simplemente vivir segun la razon; debe ser
para todos los demas un ejemplo de esa vida razonable y un maestro que conduce a ella (EUP, p. 14;
ECS, p. 146, negrillas nuestras).

8. Para su biografo Didier Eribon, la vida de Foucault se sintetiza en “una Historia de
la verdad para terminar con las mentiras (‘Une histoire de la vérité pour en finir avec les
mensonges’) (...) Un viaje al fin de la noche —de los archivos de la sinraz6n-, como el titulo
del libro que se le quedd a Foucault en el tintero (1995: pp. 206, 254)... De ahi que este autor
se refiera a “El infrecuentable Michel Foucault, renovador del pensamiento critico”,

ratificando varios de los enfoques de esta Tesis:

Foucault esta de actualidad, ha estado y contintda estando con los instrumentos que nos ha legado,
cuestionando la racionalidad gobernante y diagnosticando el presente para hacer la historia de nosotros
mismos, en medio de las luchas (...) para pensar de otra manera y abrir nuevas posibilidades de una
politica local, sectorial, parcial y el trabajo teérico—practico, creando libertades nuevas y espacios nuevos
de libertad. Este es el ‘efecto Foucault”: EI Gltimo Foucault de una estética de la existencia es la reflexion
sobre lo que somos y lo que podemos hacer, creacion de uno por si mismo, nuevos modelos de relacién
y nuevos modos de vida, ya vaciado de si mismo (...) La ética foucaultiana se configuro con ‘fragmentos
de autobiografia’; trabajo de ascesis sobre si mismo para encontrarse, liberarse y transformarse a si
mismo en un autoanalisis (...) La ‘indocilidad reflexiva’, el arte de la ‘inservidumbre voluntaria’, pues
la rebelidn es lo que anima su obra de principio a fin como iniciacién a la radicalidad critica. Foucault
es absolutamente inasimilable, irrecuperable, indeleble, mas alla de tanto ‘barullo’ alrededor de él. Pero
no se trata de repetirlo a él, sino de reflexionar ahora sobre nuestras propias experiencias. Sus libros son
‘cajas de herramientas’, instrumentos para el trabajo intelectual y la lucha politica (...) No hay un
Foucault sino muchos, no es un sistema mas, sino alguien que apunta a la fidelidad a una actitud, a un
‘éthos’, al tipo de vida filostfica e intelectual, fuente de inspiracidn, si nos apropiamos ese modelo, el
gesto de la critica radical, el derecho a interrogar los discursos del poder, de todos los poderes... jSer
fiel a Foucault es mantener viva hoy ‘la indocilidad reflexiva’! (2004: pp. 31-53, cursivas nuestras).

Y la sumatoria de este ‘efecto’ y ‘dispositivo Foucault” —concluimos- es, a todas luces,

la Parresia.
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9. Con expresiéon de Edgardo Castro se explica el transgresor viraje foucaultiano
dentro de la optica de la verdad, centro de sus preocupaciones y nucleo filosofico: “Lo que

en el fondo siempre he tratado de hacer” (ECV, p. 10):

Verdad-demostracién / verdad-acontecimiento: de la voluntad de verdad y sus juegos, y la politicade
verdad, Foucault Ilega al régimen de la veridiccion, que desemboca en El coraje de la verdad: la parresia
y su voz, el parresiasta, el nico que corre el riesgo de decir toda la verdad, forma diferente de palabra
(antes enigmatica con el profeta, apodictica con el sabio, demostrativa con el maestro y polémica con el
parresiasta, forma filoséfica del decir verdadero como ‘éthos’ y sabiduria) (...) Ontologia del ‘discurso
de verdad’ (‘discours de vérité’): Veridiccion que se convierte en verdad y practica de si, al arribar a la
parresia, que lo constituye a si mismo y le permite recapitular todo su itinerario intelectual, como
relacion sujeto-verdad y practica politica al aparecer la ‘gubernamentalidad’ (ECV, pp. 16-19, 25-29;
cit. Diccionario Foucault, 2011: pp. 390-393).

Segun este ‘orden del discurso’ foucaultiano —inferimos-, la Parresia seria una

experiencia-limite testimonial de esa verdad.

10. Hemos considerado en un tercer momento de este trabajo El coraje de la verdad
como el culmen foucaultiano, climax y vértice de su pensamiento, coyuntura en que se opero
otro ‘salto epistemoldgico’ mas incisivo que el anterior, pero en este caso del dmbito
filosofico al teoldgico, plano dentro del cual incursion6 el Ultimo Foucault, ya cercado por
la muerte. En este orden de ideas, la Parresia tiende a plenificarse como Heterotopia hasta
constituir un nuevo horizonte de sentido y otra perspectiva filosofica, a los cuales ha querido
contribuir este trabajo. En efecto, se trata de una conceptualizacion que interrelaciona el yo
y el mundo, el campo de percepcion del presente y el trasfondo de las vivencias, el horizonte
intencional y experiencial -interior y exterior al mismo tiempo-, proyectados hacia lo ignoto,
como lo intuyeron Edmund Husserl y Edith Stein desde la orilla fenomenoldgica (método
fenomenoldgico-hermenéutico que hemos osado asumir tangencialmente) de cara al vital
Horizonte de los horizontes, y la esfera Gltima de la trascendencia, pero desde una filosofia
encarnada en la circunstancia histérica inmanente. En este orden de ideas, hemos decantado

con Foucault un intento de nueva ‘hermenéutica y ética de la Sospecha’...

11. Asistimos a un constructo filoséfico en perspectiva holistica, mas no asumido
como una totalidad dominante tan ajena a la ‘alteridad’ foucaultiana. Por el contrario,
configura ‘otro modo’, articulando variopintas miradas moleculares como vivencias de la
Realidad. Y postulamos —dentro de esta linea de fuga-, que es plausible reasumir, releer,
traducir y re-crear el lema tomista institucional ‘Facientes veritatem’ como ‘Facientes

parrhesias’, es decir, plasmar ontologias criticas de nosotros en el presente —Como criticas
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verdades o Parresias especificas y plurales-, que nos permitan diagnosticarlo y, sobre todo,
transformarlo a partir del ‘cuidado de si’, construyendo, deconstruyendo y reconstruyendo al
mismo tiempo —pero discontinuamente, al limite de la transgresion- esa Verdad singular y
pleromatica hacia la cual todos caminamos... En este sentido, realizamos una re-lectura actual
del autocuidado como ejercicio parresiastico de ontologia critica de nosotros en el presente,
que juzgamos muy pertinente para nuestra coyuntura colombiana hoy, en tiempos del tan

triunfalista como mal denominado ‘posconflicto’.

12. Constatamos que, de los aportes mas significativos de Foucault a la ética de todos
los tiempos —que perduran hasta hoy-, son los cuatro pilares de la ‘autoconstitucion del sujeto
moral’: 1a ‘sustancia ética’ (actos, deseos, pensamientos) que compromete al individuo como
su “éthos’ (‘ontologia critica del presente’); l0s ‘modos de sujecion’y subjetivacion mediante
los cuales el sujeto se vincula a ese ‘éthos’ critico y especifico (deontologia); las formas de
‘trabajo ético’ (‘asc-ética’), y la ‘teleologia ética’ o finalidad (‘telos’) como intencionalidad
axio-ética emergente en cada sujeto (E. Castro, 2014a: pp. 119-120). He aqui una tetralogia
que intentamos plenificar teniendo en cuenta aportes hermenéuticos de Deleuze (su
concordancia con las cuatro causas aristotélicas) y Esther Diaz (Ideogramas 3 y 4, con su

mayeéutica inspirada de primera mano en Foucault, al final de esta Tesis).

13. Asimismo, Edgardo Castro nos ha aportado su vision integradora de Foucault, que
se perfecciona en una perspectiva ‘trans-epistemologica’, evidenciada en dos aserciones
suyas, a nuestro modo de ver claves hermenéuticas para una valiosa dilucidacion: “La
parresia es una propiedad divina, Dios mismo es parresia (...) Los ultimos Cursos de
Foucault en el College de France asumieron como eje la nocién y la practica de la parresia,
entendida ésta como una forma de subjetivacion” (2011: pp. 298, 378). Por otra parte, V.
Descombes ubicé el perfil filosofico de Foucault en el contexto “de lo mismo hacia lo otro™:
la ‘otredad’, la diferencia. De estudios complementarios como el de W. Schmid extractamos
conclusiones practicas: la ‘obra artistica de la vida’ en clave foucaultiana con tres aspectos
de cristalizacion de cara tanto a la constitucion de uno mismo (subjetividad) como a la
relacion con el otro:

- El arte de los gestos y el trabajo de la gratuidad;

- El arte de la erotica;
- Y el arte de la amistad.
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14. En todo este amplio espectro tematico la Parresia se perfila y extrapola en la
Heterotopia foucaultiana -con Peter Sloterdijk-, como “antropotécnica” en buena medida afin
a las “tecnologias del yo” de Foucault, como avizoramos con este aleman critico-

parresiastico, cuyas palabras rubricaria Foucault:

‘1Cambia tu vida!” jCuénto nos hemos descuidado en la época de los grandes presagios! Ya
hemos olvidado tantas monstruosidades desencadenadas desde 1945 (...) Unicamente lo sublime
es capaz de enarbolar esas exigencias desmedidas que hacen que los seres humanos zarpen rumbo
a lo imposible. Nos pesa el aplazamiento universal de las cosas esenciales, suplantadas por
trivialidades, y el desplazamiento de lo ético hacia lo ambiguamente estético (...) Las amenazas
apocalipticas ya se han convertido en entretenimiento y parte del ‘show’ mediatico. Apremia la
vuelta de lo sublime en forma de imperativo ético. Pero, ¢quién podréa decirlo? ¢Quién lo oird?
¢Y quién lo hara? en esta especie de ‘Titanic’, esperando el ‘crash’ no aplazable indefinidamente.
He aqui el imperativo bioético neokantiano de Hans Jonas que merece todo realce: ‘jObra de tal
manera que los efectos de tu accion sean compatibles con la permanencia deuna auténtica vida
humana sobre la tierra!’ (2012: p. 570, cursivas del autor).!

15. Innovadores, por demas, han resultado aportes como El arte de la vida y la vida
como obra de arte de Zygmunt Bauman -(‘in memoriam’, muerto hace un afio)-, quien cito
a Foucault e intento re-leerlo en el contexto de esta “modernidad liquida” posmoderna, de
todas maneras avida de ‘otra’ verdad. En su obra pdstuma, Retrotopia (2017), coincide en
varios puntos con la Heterotopia foucaultiana, al tiempo que denuncia el anquilosamiento

humano en tantos ‘/ugares comunes’y circulos viciosos de la historia.

16. En clave fenomenoldgica asumimos la retrospectiva y la prospectiva de la
Parresia, en funcion del ‘arte de vivir filoséfico’, a partir del ‘cuidado de si’ como su
epicentro nucleador. Y de cara a la ‘Heterotopia’, que catapulta este trabajo investigativo
hacia un horizonte insospechado, en este culminante momento hemos considerado pertinente
y plausible incorporar cronolégicamente los aportes de tres pensadores latinoamericanos en
un arco de 18 afios de reflexion sobre el Ultimo Foucault: Tomas Abraham, Santiago Castro-
GOmez y Edgardo Castro, intercalados en el delineamiento del perfil del Foucault final,
remarcado por “la ética y la politica del decir verdadero”, plasmadas en un arte de vivir y/o
estética de la existencia permeados por la Parresia y proyectados hacia la Heterotopia. En

su mas reciente trabajo, Miguel Morey ha corroborado este enfoque articulando los tres

! Notese que, tal vez no por simple coincidencia, 2012 —afio de este libro sloterdijkiano: ‘Has de cambiar tu
vida’: Sobre antropotécnica- recordaba el Centenario del hundimiento del ‘Titanic’, en medio de nuestra
Sociedad del espectaculo tan lGcidamente denunciada por Guy Debord, ya desde 1967 (2005, 9% ed., desde hace
ya cincuenta afios).
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ultimos Cursos de Foucault en el Collége de France (LHS, EGSO y ECV) con sus dos

postreros libros: El uso de los placeres y El cuidado de si:

Analisis de la transformacion de una veracidad (parresia), que se ejerce en una tribuna publica (Pericles
0 Solén), a una parresia que se cumple en la relacion interpersonal (Socrates o Didgenes El Cinico), su
especificidad respectiva y sus diferentes desarrollos (...) Una tarea genealdgica que apunta a describir
nuestra ontologia historica, viniendo a constituir un ‘arte de la existencia’ por el que los individuos se
transforman a si mismos, auto-transformacién dominante en sus ultimos trabajos, como si reconociera
en ella la orientacion que habia guiado todo su itinerario y su gesto filoséfico; como si en ello consistiera
en definitiva su otro modo de hacer filosofia, en sus Gltimos textos leidos como testamentarios... ‘Pensar
de otro modo’... Prueba modificadora de uno mismo en el juego de la verdad es el cuerpo vivo de la
filosofia, una ‘ascesis’, un ejercicio de si, en el pensamiento critico (2015: pp. 77-81, cursivas nuestras).

17. En este orden de ideas, también el trabajo del profesor Adrian José Perea Acevedo
—la tesis mas afin en Colombia a nuestra problematica planteada- ha sido un referente
invaluable con su ‘Ethopoética heterotépica’ (Bogota, 2011 y ulteriores investigaciones,

2016) como fusion de la Heterotopia y su implicacion ‘ethopoética’.

18. Importante inferencia capitular, pero sin capitulaciones de nuestro Gltimo capitulo:
“Aprender a vivir de otro modo (‘autrement’)” critico y especifico se convirtio en el ‘leit-
motiv’ foucaultiano y columna vertebral de la obra foucaultiana: trabajo de transformacion
de si que redescubre las ‘artes de la existencia’ y a su vez permite la experiencia de lo otro
y, ante todo, vivir de ‘otro modo’. Puntualmente, en clave parresiastica se trata de cuatro artes

de la ‘cultura de si’, que canalizan los otros tres aspectos arriba ya expresados:

- El poder socratico de la ironia y el humor;

- El arte de la escucha, del silencio y de la escritura;

- La ‘praemeditatio malorum’ (reflexion anticipada sobre los reveses de la vida) y la
meditacion de la muerte;

- Y la asuncion de la dimension espiritual, donde descuella “la ética del cuidado de si
como préctica de la libertad”.

19. A decir verdad (‘a-dire vérité’), el ‘cuidado de si’ (‘epiméleia heautod’) se constituyo
en el nucleo de la nueva ética y/o arte de vivir foucaultianos, y punta de lanza del constructo
ético en su etapa final y definitiva. Efectivamente, en un arco de Socrates a Foucault (2500
afios) se hilvana una larga tradicion de la filosofia como ‘forma de vida y arte de vivir’, que
hemos profundizado teniendo en cuenta abordajes de Pierre Hadot y Alexander Nehamas.
Sostenemos a pie juntillas que el aporte del Ultimo Foucault obedecié también a un doloroso
‘argumento existencial’ —que postulamos fundamentados en Frédéric Gros (2010) y Esther
Diaz (2014)-, y nos atrevemos a arglir que no es valido catalogarlo con simplismo como
‘esteticismo vanguardista’ o un neo-dandismo —segun Hadot-, so pena de minimizarlo de
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modo facilista. Falencia que juzgamos insostenible, pero postulada por no pocos
foucaultianos actuales, con otros matices como en el caso del helenista aleman Wolfgang
Detel (1998), quien considerd que Foucault tergiversé a los Clasicos griegos.

20. Al margen de este fragmento presentado de la Tesis (apenas el 30% de mil cuartillas
emborronadas con innumerables citas), hemos investigado otras propuestas contemporaneas
del ‘arte de vivir’ con profundos temas afines a Foucault —Jiddu Krishnamurti (2002) y
Martha Nussbaum, el primero como oriental tan cercano al admirado budismo zen de
Foucault, y la segunda desde su estudiosidad helénica y su profundo sesgo femenino en La
terapia del deseo (The Therapy of Desire, 1994)-, con miras a reconsiderar y reivindicar la
pertinencia de la propuesta foucaultiana. De todas estas contribuciones policromas, hemos
concluido que la filosofia es (méas que debiera ser) ante todo una forma de vida, una estética
de la existencia y una obra de arte integral de vivir, topicos que fueron resaltados
especialmente mediante la ‘alteridad’ y la Parresia en Foucault como algunas de sus
puntuales expresiones.? Y, al mismo tiempo, se trata del ticito aval de una Heterotopia: otro
modo critico y especifico de ser, (im)pensar, decir y vivir, en esta época en que a ‘vigilar y
castigar’ —segun investigaciones posfoucaultianas como las de Gilles Deleuze (1996) y
Byung-Chul Han (2014)-, ya se pueden afiadir los predominantes verbos actuales ‘controlar’

y ‘seducir’...

21. Desde luego, son muy pertinentes los temas referentes a las “artes filosoficas de
vivir, estética de la existencia y el ‘efecto Foucault’ “, rescatados por Castro-GOmez en su
ualtimo libro (2016), quien plantea validas objeciones al pensador desde el punto de vista
historico, metodoldgico y estratégico. En sintesis, consideramos que hablar de Foucault
como sinénimo de El coraje de la verdad (al estilo de F. Gros) constituye una suma

parresiastica sobre nuestro autor que se convierte en un referente de esta investigacion.

22. En todo caso, decantando y cerrando ya tan oceadnica problemaética de la Parresia,

es plausible catapultar la Heterotopia como el ‘otro modo’ foucaultiano critico y especifico

2 Cf. Esther Diaz Estébanez. Su ensayo: “El cuidado de sf y la parrhesia como ruptura de la actividad politica”,
2013. Biblioteca Kierkegaard Argentina, Instituto Universitario ISEDET y Embajada de Dinamarca, disponible
y recuperado de www.estherdiaz.com.ar el 24 de marzo de 2017, Buenos Aires (Argentina), donde lo conoci.
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de ser, (im)pensar, decir y vivir. Entonces convergen asi todos estos aspectos correlativos en
ese punto de fuga heterotdpico que apenas dejo esbozado y balbuceado Foucault, para que lo
completemos nosotros en una tarea indelegable, como ‘intelectuales especificos’
(moleculares) y no diluidamente ‘globales’ o molares, como nos ufanamos a veces l0S
‘intelectuales’, haciendo caso omiso de toda localizacién puntual. En consecuencia, la
Heterotopia concierne a “espacios completamente diferentes, contra-espacios” que recalca
Edgardo Castro en su Introduccion a Foucault (2014a: p. 45), afio en que empezamos el
doctorado seducidos por el problema de la Parresia. Y es éste uno de los argumentos en favor
de nuestro planteamiento problémico: la Parresia como Heterotopia o ‘contraespacio’-, no
como lugar volatil y acaso una entelequia mas, sino cual ‘otro modo filosdfico’ de caracter
‘critico y especifico’ que podria incluso re-crear y reorientar hoy toda la filosofia. Porque, a
todas luces, en Foucault todo es contra-hegemonico y alternativo, contracorriente —a
contrapelo, en contravia si se quiere-, y la Parresia es ese otro espacio, esa otra filosofia —
‘ethopoética Y ethopolitica’-, una ‘alterfilosofia ’ para nosotros que se atreve a disentir con lo

mismo de siempre, materializado en el actual ‘desorden establecido’ que preconizé Mounier.

Efectivamente, esta parresiastica declaracién estd corroborada en la inversién
provocadora de Foucault del nefasto aforismo de Clausewitz: “La guerra es la continuacion
de la politica pero por otros medios”, en: “La politica es la continuacién de la guerra por otros
medios” (IDS, pp. 14-19, 1975-76, passim). Certero aporte parresiastico foucaultiano que
hoy nos viene ‘como anillo al dedo’ en todas las latitudes del planeta, y en la politica
colombiana particularmente en este turbulento afio electoral. Y cruda (i)rrealidad evidenciada
en la generalizada y ‘civilizada’ guerra actual, ‘leviatanica’ y total que todos -en tacito

acuerdo- nos empefiamos en ocultar, disimular o maquillar.

23. A modo de re-lectura de Foucault desde América Latina y Colombia —a tenor dela
linea investigativa del doctorado de USTA Colombia en que inscribimos este proyecto
investigativo-, viene muy a propoésito lo que hemos denominado un ‘buceo y balbuceo’ final:
retrotraer hoy a nuestro filésofo como ontologia de nuestro presente continental y nacional,
maxime cuando €l lanzo ideas tan significativas como la ‘Biopolitica’ en Brasil en ladécada
de 1970 e implicitamente la Heterotopia a la sombra de Jorge Luis Borges. Un signo muy

revelador y comprometedor con una ‘Patria Grande’ en la que urge continuar una ‘des-
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colonizacion’ parresiastica. En este sentido, el creciente énfasis en la ciudadania y unaética
ciudadana —civil, de minimos impostegables- parece reiterativamente re-leerse como
‘cuidadania’ (‘ética cuidadana’ la re-bautizamos en este trabajo), a tenor de la ‘ética del
cuidado de si” postulada por Foucault, que abarca a la persona, al congénere y, por ende, a la
Naturaleza (‘cuidado de la Casa comtn’, como ha recalcado con ahinco el Papa Francisco en
su enciclica Laudato Si’, 2015). Este pastor parresiasta ha venido recalcando con énfasis la
Parresia o audaz veridiccion en el seno de la Iglesia, sobre todo en su ultima exhortacion
Gaudete et exsultate (19 de marzo de 2018, dia en que radicamos esta Tesis por Ultima vez,
Nos. 129-130, 132, ‘kairdtica’ convergencia). Hay, pues, un gran consenso filosofico-

teoldgico parresiastico hoy en todas sus vertientes...

24. En este orden de ideas, cabe insistir en la ‘Ecosofia’, asumida por la Agenda
Latinoamericana 2017 bajo la consigna: “Ecologia Integral: reconvertirlo todo”. Agenda que
para este afio 2018 —con valida prospectiva- asume el candente tema de la “igualdad de
género”... Segun el citado compatriota Runge Pefia, apremia ademas implementar la
‘parresia pedagogica’, fluctuante entre la pedagogia —un saber todavia hoy sometido al poder
y al disciplinamiento conductista de las pruebas estatales ‘bancarias’- y la ‘psicagogia’, a la
luz del ‘efecto Socrates’ centrado en la ‘ethopoética’ como transformacion del modo de ser
humano. En este sentido, es viable hoy un “uso de Foucault en educacion”, pero no una
aplicacion mecénica e impertinente, inadecuada cuando se vuelve una moda y/o mito mas.
Estanislao Zuleta y Edgar Garavito hollaron esta ruta (2007: pp. 335, 348), incluso
complementando al ‘maestro Foucault’, oscilando como él entre la fragmentacion y el
pluralismo. “Entre el ser-saber y el ser-poder, irrumpe el ser-consigo”, advierte Alfredo
Veiga-Neto (2007), provocando una fluctuacion entre la indagacion y la indignacién ante las
politicas educativas neoliberales en boga: “entre tensiones de centralizacion tecno-
burocrética y desregulacion administrativa versus descentralizacién, autonomia y equidad de
los Sistemas ensayados”... Vapuleados como estamos por el binomio ‘evaluacion-
acreditacion’ donde se ensefiorean el rendimiento, los ‘ranking’ y la tirania de los estandares
y los resultados inmediatistas. Por desgracia, la figura del docente actual es de ‘productorde
conocimiento’, eficiente en la l6gica mercantil de las profesiones de cara a la estratificacion
competitiva y a la investigacion como inversion para el sector ‘productivo’... Por su parte,

el estudiante se torna un sujeto de necesidad y objeto de intervencion, hoy reducido a un
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‘cliente’ al que se le vende un ‘paquete educativo’ (2007: p. 158). De ahi la peyorativa
‘obsolescencia programada’ de las Humanidades... En esta misma linea parresiastica
aplicada a nuestro sistema educativo, valga citar —en el contexto colombiano- al foucaultiano
Jorge Eliécer Martinez Posada con sus pronunciamientos criticos puntuales: La universidad
productora de productores: entre biopolitica y subjetividad (2010) y “La practica
parresiastica en la educacion: Una lectura desde la biopolitica a la condicion neoliberal”
(2017).

También, al respecto del tema pedagdgico, valga citar a Jacques Derrida en su texto La
universidad sin condicién (2001), donde atribuye a esta institucion educativa una suerte de

‘parresia deconstructiva’:

El derecho primordial y el deber de decir piblicamente todo y la resistencia critica incondicional frente
a todos los poderes de apropiacion dogmaticos e injustos; deconstruir la historia (...) Lugar privilegiado
como una especie de principio de desobediencia civil, de disidencia en nombre de una justicia del
pensamiento; un espacio sin limite como otra via de responsabilidad ético-politica, libertad incondicional
de decir lo verdadero y lo que se cree que se debe decir, un compromiso testimonial en favor de las
victimas excluidas (...) Otro pensamiento de lo posible imposible, otra modalidad y otro lugar, otra
forma de apelar a otra topologia (2001, pp. 2-3, 5, 7-8, 13, 24, 28, 34, 41, 44-46, cursivas nuestras).

25. Es acuciante seguir luchando para que la ‘voluntad de saber’ foucaultiana se torne
“voluntad de verdad’y, finalmente, ‘voluntad de libertad’. Y este nuevo ‘éthos’ implica el
‘otro modo’ de ‘decir la verdad’ (Iéase ahora Parresia) y el entusiasmo ante ella, y de incitar
a las nuevas generaciones al gobierno de si mismo, asumiendo la resistencia y la resiliencia
<(2007: pp. 219-223, Seminario Internacional: ‘Pensar de otro modo’: Usos de Foucault
para pensar la Educacion en Iberoamérica (2004: 20 afios)>, al estilo socratico-
foucaultiano. Su fruto es la existencia como ‘obra de arte’, pero que cada quien esta llamado
a realizarla a su manera, mas alld de esquemas confesionales y de ideologias, proyecto no
reductible solo a lo disciplinar (‘out sider’), sino empoderado incluso como ‘critica de la
critica’ 0 hipercritica. Asi re-surge permanentemente esa ‘parresia heterotopica’ 0
‘heterotopia parresidstica’ que des-territorializa todo, des-familiariza y nos conduce incluso

a un valido extrafiamiento y punto de fuga.

... Queda abierta una gran resonancia sintetizadora de la obra foucaultiana que permita
a su vez una rumia culminante —a modo de remate con broche de oro-, y que ate los cabos
aun sueltos del ‘cuidado de si’, 1a verdad en tanto ‘Parresia, el arte de vivir y la estética de

la existencia’, proyectandose hacia un ‘altermundialismo’ (‘alterglobalism in English’)
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como especificacion de esa intuida, sofiada y apenas delineada Heterotopia, aspiracion que
reclama inicialmente la afin ‘heterodoxia’ propuesta por Ernesto Sabato (2011). Es que
Foucault siempre fue tenido por heterdclito, nietzscheanamente intempestivo y discontinuo.
Maxime en nuestros tiempos marcados por ‘la vigilancia y el control’ panpticos, y tanta
mentira en la actual denominada época de la ‘posverdad’... Cuando se intenta cifrar la ética
en monitoreos mediante ‘camaras de seguridad’ en todas las esferas humanas; asistimos ahora
a un ‘ciberpanoptismo’ despiadado que ya formatea toda la vida —no sélo la humana-,
desencadenando todo tipo de estrés y angustia existencial en nuestras generaciones. De ahi
que el pensamiento foucaultiano adquiera hoy tanta vigencia, incluso evocado a raiz del ‘afio
de la amistad Colombia-Francia’ (2017) por el nuevo presidente Emmanuel Macron, quien
cito Le courage de la vérité de Foucault, El coraje de la verdad o Parresia tan apremiante

en todos los &mbitos, sobre todo en el de la tan devaluada politica.

26. Con referencia a proyecciones y recomendaciones para esta modesta Tesis,
persiste atin una extensa ‘tela por cortar’ dentro del constructo foucaultiano para ulteriores
investigaciones. La compleja articulacion de nuevas categorias y filosofemas (;acaso un
insoluble problema o aporia?) en esta propuesta de otro modo del ser, del (im)pensar, del
decir y del vivir, éste del ‘vivir otro’ ha sido el mas recalcado en el dltimo capitulo como
‘autocuidado’, un ‘arte de vivir’ y una ‘estética de la existencia’, de la verdad y el amor —
sabiduria del amor mas que ‘amor a la sabiduria’-, dentro de la ‘ontologia critica del
presente de nosotros mismos’, y otros términos foucaultianos complejamente imbricados
que debemos rememorar como jalones o hitos a tener muy en cuenta como ‘ideas-fuerza’:
diagnostico — problematizacion — transgresion - modificacion — cuidado y cultura de si —
discontinuidad — ruptura — experiencia y paso al limite — acontecimientos — desplazamientos
- resubjetivacion — oximoron — punto de fuga... Todas estas expresiones-componentes se
insertan en la alteridad de la  Heterotopia’, donde convergen los problemas del ‘pensamiento
del afuera’ (2008b), y todo el sentido que le asign6 Foucault al tema de la ‘exterioridad’.
Estos tdpicos a su vez se potencian y perfeccionan en la polisémica Parresia, como el afuera
o exterioridad filosoficos ya preconizados por los Cinicos, y la extrapolacion de la alteridad
impensada siempre a lo largo de la historia convencional del pensamiento —Parresia que, por
ende, se convierte en la Heterotopia por excelencia-, y que Foucault sofié codificar comoun

nuevo saber denominado ‘Heterotopologia’, desglosado en nuestro medio mas cercano por
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A. J. Perea Acevedo, y a la cual pretende sumarse este proyecto investigativo.

27. Sin embargo o con embargo, no se pueden obviar aprioristicamente a los detractores
de Foucault —quien, como todos los autores que se arriesgan a asumir posiciones definidas,
fue blanco facil de acérrimas criticas y erigido en ‘signo de contradiccion’, entre extremistas
exaltaciones y descalificadores desprecios-: Jean Baudrillard invitaba a Olvidar a Foucault
(Oublier Foucault, 1994), y el brasilefio José Guilherme Merquior (1941-1991) escribio
sobre el presunto ‘nihilismo’ de la catedra de Foucault (1988). Pero ha sido el francés Jean
Marc Mandosio (n. 1963, Paris), quien se dio a la tarea de desmitificar de raiz al pensador
francés, considerado por algunos hiperbdlicamente un dios del mundo académico-intelectual
contemporaneo, una suerte de ‘guru intocable’ (2007): este autor, por el contrario, lo reduce
a esnobista seguidor de modas (estructuralista antes de Mayo de 1968, izquierdista en los
>70, antitotalitario en los *80, y luego pro-irani totalitarista)... En suma, para él Foucault seria
un posmoderno ‘light’ que aplico el ‘marketing’ a las ideas, desmarcandose siempre de todo
—camalednica, miméticamente- para postular su singularidad a toda costa, y desencaden6 una
leyenda auto-engrandecedora de ‘tétem’ posmoderno... Se ha constituido asi un movimiento
‘Contra Foucault’, con no pocos argumentos pero donde ninguno aborda a fondo el tema
final que aqui hemos reivindicado: la Parresia, para nosotros la postura foucaultiana méas
seria y existencial catapultada ‘ad portas’ de su muerte. Segun sus detractores, Foucault es
uno de los mayores ‘prestidigitadores intelectuales’ de las ultimas décadas, cuya “impostura
ha tenido demasiada longevidad” (2010, traducido en 2015). No obstante o si obstante, el
mismo Foucault cuenta hoy no sélo con ‘foucaultfilos’ sino incluso con ‘foucaultélatras’ que
se obnubilan con sus ideas hasta el nefando extremo de endiosarlas... A nuestro modo de ver,
dos polos igualmente censurables. Una postura mas ecuanime es la propuesta por Luis Roca
Jusmet (n. 1954, Barcelona): Michel Foucault: ni &ngel ni demonio (2011), hombre en todo
caso genial y fuera de serie. Queda en pie la Parresia, un hito ‘sui generis’ que desafiara

como filosofema la embestida del tiempo...

28. Por nuestra parte, hemos aprovechado ademas los valiosos conceptos de fildsofos
como Modesto Manuel Gomez Alonso (desde la Optica de la Filosofia Analitica), Antonio
Gonzélez Fernandez (desde el enfoque fenomenoldgico y zubiriano) —en el marco del

doctorado en filosofia USTA, Bogota (2014-2017)-, para obtener de ellos ‘otro juicio’
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critico: el primero fue més tajante sobre la intrascendencia de la obra foucaultiana, y algo
mas abierto el segundo, aunque ninguno justiprecidé —para sorpresa nuestra- el importante
tema filosofico de la Parresia. En comunicacion con Alfredo Gomez-Miller —
coentrevistador junto con Raul Fornet Betancourt de Foucault seis meses antes de su muerte:
“La ética del cuidado de si como practica de la libertad” (enero de 1984)-, se limito a
exaltarnos la metodologia foucaultiana sin ponderar la ética y la Parresia finales del

pensador...

Por su parte, Carlos Diaz Hernadndez —fundador y director del Instituto Emmanuel
Mounier de Espafa- citdé La hermenéutica del sujeto (1994: p. 33) considerando que, si bien
la relacion consigo mismo es ontoldgicamente primera que el cuidado de los otros, se corre
el riesgo de absolutizarla como el ‘autocuidado’. En ese sentido, este filosofo ve a Foucault
como “hijo disidente, pero hijo al fin y al cabo, de la egologia cartesiana o del yoismo
ilimitado de Occidente” (2011: p. 74, cursivas suyas). De todas maneras, reivindica la
‘honestidad parresiaca’ como un rasgo de la inteligencia emocional o cordial, que Diaz ha

postulado junto con Adela Cortina:

Parresia o decir verdadero de los pensadores griegos, pase lo que pase, aunque ello conlleve
sufrimientos y pérdidas en el parresiarca: un hombre que dice lo que piensa porque escoge la verdad
aunque se juegue la vida, la critica en lugar de la adulacién y el deber moral en lugar del propio interés
egoista. Su integridad consiste esencialmente en asumir la plena responsabilidad, comunicarse con
claridad y franqueza, cumplir la palabra, prescindir de agendas ocultas y tener el valor de conducirse a
si mismo con honor. De él pueden fiarse los demas, pues sus decires o legémena, su léxico o Iéxis no es
dis-léxico (cf. Jesus Gonzalez Fisac: “Decir verdadero y libertad en Platon: un analisis desde Foucault”,
2007, cit. Diaz, 2011: pp. 46-47, cursivas del autor Diaz).

Para este personalista espafiol —con quien compartimos de cerca aqui en Colombia-, la
actitud parresiastica también implica la ‘epojé’ fenomenologica como “despojamiento de
todo tipo de ingenuidades: poner entre paréntesis el propio ego, en ‘reduccion eidética’
(2011: pp. 106 ss.). De ahi que la intencionalidad se vuelva intensionalidad personal (p. 133)
en pensadores ‘posfoucaultianos’ como Michel Onfray (Contrahistoria de la filosofia, p.
154), pero sobre todo en testigos contemporaneos de la Parresia coherentes como Mahatma
Gandhi, a quien cita textualmente este filosofo ibérico: “En la verdad es donde veo la belleza,
pues descubro ésta a través de aquélla, llamada igualmente no-violencia” (2011: pp. 335-336,

“Epilogo terapéutico”).
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29. A modo de prolongacion de esta investigacion nos queda una tarea
complementaria personal, que yo ya estoy emprendiendo al culminarla académicamente por
ahora: profundizar en el pensador Edgar Garavito (1948-1999, cf. Pensamiento colombiano
del Siglo XX, por Gustavo A. Chirolla, eds. G. Hoyos Vasquez y S. Castro Gémez, 2008, T.
1, pp. 63-76); discipulo directo del Ultimo Foucault, de Barthes, Serres, Lyotard y Deleuze,
quien dirigi6 su Tesis doctoral La transcursividad: Critica de la identidad psicoldgica. Fue
este filosofo bogotano el pionero en nuestro pais del tema “De la parrhesia o el decir verdad”
(articulo que data de 1986), una suerte de re-lectura de Foucault en que postulé el ‘cronotopo’
del pensamiento contemporaneo (la ‘cronotopologia’ que plenifica la Heterotopia del francés
como ‘estética del pensamiento’): ‘imagen-espacio e imagen-tiempo’, imagen actual del
pensamiento sensible a los ‘gritos filosoficos’ del presente. Segin este colombiano, el
‘afuera’, el ‘adentro’ y la ‘inmanencia’ conforman las ‘imdgenes-espacio’, mientras la
‘discontinuidad’ y la ‘novedad’ se configuran como ‘imdgenes-tiempo’. El topico de la
‘transcursividad’ emerge cual neologismo garavitiano (‘trans-curso’ se contrapone a ‘dis-
curso’). se trata de una nueva dimensién mas alla del discurso enunciable, alli donde se
encuentra la vida misma, que implica concebir la relacion entre los modos de ser del
pensamiento y los modos de existencia que hoy todavia son posibles; lugar de pluralidad de
identidades, polifonia al estilo de Mikhail Bakhtine reinterpretando a Dostoievski, como ‘el
afuera del lenguaje’ (Cf. E. Garavito: “Tiempo Y espacio en el discurso de Michel Foucault”,
prélogo a El sujeto y el poder, 1991). Al respecto, Garavito puntualizo: “La transcursividad
es la funcién transformadora de la lengua, como un campo experimental que permite hacer
de ésta un instrumento de libertad y no como un medio que obliga a decir, a informar, a
comunicar o a significar dentro de moldes estrictos” (1999: p. 270). Implicitamente, en su

Tesis esta aludiendo de nuevo a la Parresia...

Valga citar algunas de sus reveladoras palabras tan aplicables a la delicada coyuntura

actual de nuestra Colombia:

La Parrhesia o el decir veraz es la linea de fuga que planteo hacia un mundo en donde haya autenticidad
en los valores, por mas confrontaciones con el poder que ella pueda acarrear. Contrapongo el “decir la
verdad’ como polo de la cuestionable identidad al ‘decir-verdad’ que es auténticamente mantenerse
diciendo verdad de lo que uno es y de lo que uno hace, hasta el punto de que ese ‘decir-verdad’ termine
por destituir tantos convencionalismos en 10s que se mueve nuestro yo y nuestra supuesta verdad. Este
texto ‘De la Parrhesia o el decir-verdad’ foucaultiano no s6lo se deberia reeditar sino ante todo practicar.
Entonces la Parrhesia como actitud filosofica y ética podria salvar a Colombia (...) Se trata de hollar
caminos secretos para despojarse de si mismo. Y todo ello para que el laberinto de nuestras vidas
encuentre el gran momento crucial, aquél en que somos capaces de enfrentar el poder, nuestro propio

236



poder, con la desnudez del ‘decir-verdad’. Nacen de alli nuevos modos de existencia provenientes del
afuera de toda subjetividad, donde las viejas identidades ya no se reconocen. Las Ciencias Humanas
deben convertirse en factores para establecer estilos de vida, modos de existencia que permitan una
mayor libertad, armonia ecoldgica: ecologia consigo mismo, con el mundo y con lo social. Lo que
necesitan en realidad los individuos, la politica y el mundo contemporaneos, es una practica del si-mismo
(...) Un proyecto filos6fico donde la vida —como ‘tercero excluido’- irrumpe en la lengua para proponer
una funcion transformativa en inmanencia con la vida. Algo estd cambiando, ¢no es cierto? Una filosofia
libre y liberadora se anuncia por todas partes (1999, pp. 41-54, cursivas del autor, negrillas nuestras).

30. Segun este orden de ideas, cabe continuar preguntandose hasta la saciedad —a
modo de retrospectiva y prospectiva-: ;cual es La actualidad de Michel Foucault? (AA. VV.,
2016, Memorias de 11l Congreso Internacional sobre la vigencia foucaultiana, Madrid,
Universidad Complutense, 2015). Y se abanican muchas respuestas: “Des-totalizar el
presente”: recuperar “la actualidad de las palabras”: pensar a partir de lo que nos acontece en
el presente, teniendo en cuenta que -para Foucault, segin coincidieron varios expositores-
“la cuestion principal siempre fue como podemos dejar de ser aquello que se nos impone que
seamos”. Tal fue la interpelacion con que ¢l desafiaba a la actualidad, su “propodsito
intempestivo para desfondar la dogmatica pretension de toda época”... Porque como
genealogista el percibia el futuro cual horizonte en que emerge la posibilidad de ‘otros modos
de ser y pensar’. De hecho, todas sus historias son heterotopicas porque estan atravesadas
por la posibilidad de una experiencia diferente: “Un espacio otro en qué vivenciar la locura,
el saber, el poder o el cuerpo. (...) Se trata del legado de un pensador sincero y radical, en
medio de intelectuales ‘profesionales’ que viven de una cierta profesion académica e
investigativa de publicaciones con privilegios sociales y bloques de poder”... Ese fue su
“archivo inagotable” para identificar los “nuevos puntos neuralgicos” que pueden abrir las
luchas sociales de nuestro tiempo, “rompiendo cualquier solidaridad con los poderes
dominantes de turno”, pero sin dejarse seducir por los lugares comunes de la critica de moda.
Foucault nos dejo su ‘caja de herramientas’ para continuar con “procesos de construccion
de subjetividad... pero su sinceridad no es un sistema al enfrentarse de manera franca”. He
aqui un “pensamiento honesto que procurd ser coherente consigo mismo (éthos), siempre
capaz de cuestionarse, revisarse y cambiar de rumbo: un libro sin cubierta” (Castro Orellana

y Salinas Araya, 2016: pp. 7-13, “Introduccion”).

Por su parte, Jorge Alvarez Yagiiez persisti6 -durante este Gltimo Congreso- en
revaluar hoy “La ética del pensamiento de Michel Foucault” (2016: pp. 15-31, re-creando su
citado texto de 2015), al fusionar ética y libertad en un ‘arte de la existencia’ encaminado al
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‘cuidado de si’, y postular “otros modos de ser —ser de otra manera- y transformarse a si
mismo: El trabajo del pensamiento sobre si”, pues la filosofia es un modo de vida, del cual
se deriva la politica. Y alli emergen “la parresia y la urgencia de un parresiasta para el
personal dominio de si, el guerrero filoséfico de la vida otra para obtener un mundo otro”
(ECV, pp. 264, 311, cit. Alvarez, 2016: p. 19). Aqui percibimos, a todas luces, gérmenes
fehacientes de la ‘Heterotopia’ del Ultimo Foucault, en que se conjugan ética y politica en
circularidad, dentro de una historia critica del pensamiento —insiste Alvarez como un
ritornelo- para “ser y pensar de otra manera” (2016: pp. 27-28, 30). Se presenta entonces una
“transformacion del régimen de verdad, de nuestra relacion con la verdad, punto capital de
toda la obra de nuestro autor”. Y esta verdad praxeoldgica es la Parresia en tanto verdad
tedrico-practica que interpela toda nuestra vida cotidiana. La conclusion es contundente: “Esa
es la manera foucaultiana de entender la filosofia: el trabajo critico del pensamiento sobre si
mismo”. De ahi que el pensamiento se vuelve accion y “decir la verdad sobre las cosas: una
onto-praxeologia (...) otra forma de ver la unidad de pensamiento y actividad practica, donde
las técnicas de dominacion ceden su lugar a técnicas de si”, segin acota certero Alvarez
(2016: p. 29). Terminologia transversal en esta Tesis y meollo de la ‘problematizacion’
foucaultiana: “Su manera nueva que articula en el hombre pensamiento y libertad, Logos y
éthos, y la ética del cuidado de si como practica de la libertad” (id.)

Otros foucaultianos invitaron en este reciente Congreso Internacional a resaltar el
aporte “bio-epistemologico” del pensador a partir de su mirada historica sobre la medicina
para “el mundo otro y la verdad otra” (Joaquin Fortanet, 2016: pp. 33-51), que desemboca
en “la mirada sobre la muerte”: en estos tiempos de la biopolitica y el biopoder controladores
de la vida humana en todas sus esferas para “abrir la posibilidad de reconocerse y subjetivarse
de otro modo” (p. 49). Tal es el rol de “otra filosofia critica que transforma al sujeto” (LHS,
p. 485, cit. 2016, id.) incluso en ‘experiencias-limite’. Para José Luis Moreno Pestafia, la obra
foucaultiana contribuye a realizar hoy “un balance del poder psiquiatrico y la sociologia de
la enfermedad mental” (2016: pp. 53-87): del encierro en los asilos y la consiguiente “critica
a la epistemologia de la psiquiatria, el enigma de la neurologia y las aporias del
cientificismo”, a la luz de Foucault. Surge asi su propuesta de “una filosofia para la sociologia
de la enfermedad mental” (una suerte de ‘sofoterapia’ la hemos denominado en este trabajo,

en medio de la actual proliferacion de psicoterapias, passim)...
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A su vez, Juan Manuel Aragiiés Estragués recalc6 la medular “cuestion de la
subjetivacion con relacion a Foucault y ‘/a muerte del hombre’ ” (2016: pp. 89-100): se trata
de re-leer al Foucault de Las palabras y las cosas reinterpretado por Deleuze en tiempos de
“la subjetividad del cyborg” masificador e impersonalizante, encarado también por Peter
Sloterdijk y Paul Virilio, que incluso pudo antafio atisbar Marx al presentir el dominio de la
maquina sobre el sujeto. Acaso el ‘cyborg’ puede encarnar la antitesis del ‘superhombre’ con
su neo-ontologia. Para el chileno Tuillang Yuing Alfaro, Foucault da lugar a una “critica
epistemoldgica de la economia politica” (2016: pp. 101-123), desplegando un “dispositivo
de veridiccion”: el problema de la ‘episteme’ econémico-politica desde el hombre marcado
por la trilogia ‘vida-trabajo—lenguaje’ (LPC) hasta el que busca otro modo critico y
especifico de ser, pensar, decir y vivir en tiempos del paraddjico ‘hacer vivir y dejar morir’
y sus falaces “dispositivos de seguridad”, cuyos nefastos coletazos de ‘seguridad
democratica’ experimentamos con creces en nuestro pais de reiterativos ‘falsos positivos’...
Segun el mencionado argentino Marcelo Raffin, las tres categorias foucaultianas medulares
—‘verdad, poder y sujeto’- deben reasumirse hoy desde la lectura del pensador francés
sobre Edipo Rey de Sofocles (2016: pp. 125-144), que cedié el lugar a la ‘aleturgia’
(produccion de la verdad) y luego “en especial a la Parresia (decir verdadero, franco o
auténtico)”, con base en la trilogia Gltima de sus Cursos (LHS, EGSO, ECV), ”como puntos
de fuga” de la resaltada dupla ‘verdad—subjetividad’ (2016: pp. 128-130). Ese “decir la
verdad (‘dire vrai, le franc-parler’)” es clave sobre si mismo en orden a constituir una
‘cultura de si’ sobre la base del autoconocimiento socréatico y el cuidado de si (‘epiméleia
heautod = souci de soi’). De hecho, asi se plenificé la ‘alétheia’, y en general la ‘paideia’ 0
pedagogia helénica, sobre los solidos cimientos de lo justo o perfecto (‘dikaion’) y la virtud
(‘areté’). Y de nuevo alude Raffin a “la Parresia como la fundacion del hablar franco; el
coraje de la verdad que implica la Parresia se orienta a dar forma y estilo a la vida, segun las
dos grandes lineas de la veridiccidn socratica: la metafisica del alma (Alcibiades 1) y una
estilistica de la existencia (Laques), que da lugar a la ‘estética de la existencia’ “(ECV, p.
149, cit. 2016: pp. 141-142). Se trata para este filosofo austral del “estatuto de la verdad en
Occidente: la verdad nunca pertenece al poder politico; de lo cual se infiere que la
hermenéutica foucaultiana consiste en una lectura de la verdad que implica una

deconstruccion de la misma idea de verdad” (2016: p. 143).
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Asimismo, son pertinentes las re-lecturas foucaultianas de Ester Jordana —“Los
suefios del poder producen razon” (2016: pp. 145-167)-, parodia del aguafuerte de Francisco
de Goya: “El suefio de la razon produce monstruos”... La autora censura la ‘cosmo-teologia’
de una razén violenta, uno de cuyos mas fuertes criticos fue Foucault; de ahi los monstruos
del “Estado-policia’, de donde procedieron mas tarde “el mercantilismo, el imperialismo y la
gubernamentalidad liberal y su anatomo-politica del cuerpo”. Desde luego, se continta
ensefnoreando hoy la ‘razon de Estado’ desmantelada por Foucault junto con sus lacras, “el
radicalismo y el utilitarismo, Bentham y su pandptico... La vigilancia, el castigo y el control”
de todos los individuos en todas las instituciones, en la sociedad industrial, con su légica
juridica y su gama de prisiones. De ahi los suefios y monstruos de la gubernamentalidad
neoliberal (con Hayek, Von Mises y Friedmann)... Basta re-leer EI Nacimiento de la
Biopolitica, para identificar la hegemonia del “calculo estratégico de costo-beneficio y del
capital humano”, la ‘obsolescencia programada’ de las maquinas y hoy de las personas,
consideradas desechables... y el dios mercado del ‘Homo economicus’ con su escatologia
del dinero, y la vigente ‘sociedad del especticulo’ de Guy Debord, con su avalancha de
‘dafios colaterales’...

También fue actualizadora la disertacion de Sandro Chignola: “Sobre el dispositivo
por Foucault, Agamben y Deleuze” (2016: pp. 169-184), que arrojo luces en virtud de la
trascendencia del ambito discursivo: los juegos de poder de la ‘Bestia magnifica’ con sus
nudos y nodos y rizomas, y las ‘lineas de fuga’ de Deleuze... En ese orden de ideas —hemos
afirmado enfaticamente en esta Tesis-, se abre paso la Parresia como dispositivo limite del
constructo foucaultiano y su extrema linea de fuga (“la libertad como forma de vida”, p. 183).
Segun este autor, la filosofia como Parresia —a la luz de un Foucault neocinico- se convierte
en “dispositivo de subjetivacion” (p. 177), que se abre a nuevos ‘ofros’ espacios 0
Heterotopias, antidotos de un nefando proceso que culminé en Auschwitz y su camara de
gas, pero que hoy continua replicandose imparablemente... José Luis Villacafias invitd a
ahondar el topico del “dispositivo con relacion a la necesidad tedrica de una antropologia”
(2016: pp. 185-212): el transito foucaultiano de la ‘episteme’ al ‘dispositivo’ y luego a la
‘practica’. Su cartografia y genealogia, y luego ‘microfisica de discontinuidades’ que
generan una ‘antropogénesis’ desvirtuada en medio del actual Sistema leviatanico. De ahi

que re-surja pujante la inquietud foucaultiana del ‘cuidado de si’ y su ineludible ‘ascesis’
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como ‘ontologia histérica del presente’. Y de nuevo cobra plena vigencia “La ética del
cuidado de si como practica de la libertad” (a tenor de la penultima entrevista a Foucault,
enero de 1984, passim). Texto -a nuestro modo de ver- una suerte de ‘antropo-ética’.

Desde su perspectiva, Edgardo Castro aportd en este congreso ultimo foucaultiano
“los dispositivos lingiiisticos del gobierno de la vida o la vida como lugar de veridiccion”
(2016: pp. 213-230), recalcando que hoy urge re-posicionar el ‘Archivo Foucault’ como El
poder de la verdad —libro que se le quedd al francés en el tintero-, que desemboco en la
Parresia: “la vida como lugar de la veridiccion” (p. 216). Efectivamente, ‘gobierno y
veridiccion’ se imbrican en un “circulo aletargico” (DGV, p. 18), siendo significativo que el
topico de la Biopolitica le brot6 a Foucault en confrontacion con la realidad latinoamericana
(Brasil, Rio de Janeiro, 1974-1977), cuando irrumpian en nuestro Continente otras formas
del racismo y “el derecho sobre la vida: poder de hacer morir o dejar vivir“ (p. 223). Para el
foucaultiano argentino hoy se empodera “el dispositivo de la estadistica: como lugar de
veridiccion, eje alrededor de las formas del decir verdadero, en cuyos otros modos se debe
decir la verdad en la forma de la subjetividad, esto es, acerca de si mismo: la Parresia en sus
dos grandes sentidos, politico y ético... La veridiccion ética en la forma de la subjetividad”
(2016: pp. 227-228).

Pablo Lopez Alvarez rejuveneci6 el controvertido tema de “Foucault con relacion al
neoliberalismo y nosotros” (2016: pp. 231-254): planted si Foucault simpatizé con el
neoliberalismo de Nozick, Rawls y Becker, ya latente en Francia desde 1972 como una
racionalidad neoliberal que permeaba partidismos y preconizaba la ‘economia de mercado’,
promulgando la ‘des-estatizacion’ mediante una ‘fobia al Estado’. En efecto, Margaret
Thatcher y Ronald Reagan ya lideraban en sus paises este capitalismo neoliberal, de modo
paralelo al ‘ordoliberalismo’ aleméan. Foucault pudo valorar —-mas que ser seducido, como
algunos afirman trivialmente- “el espacio para la distincion y la particularizacion de los
individuos, lo que permitia romper las 16gicas uniformizadoras” (p. 239), al postular esta
ideologia la figura del “empresario de si y el capital humano en medio de la sociedad de
masas y de consumo del ‘hombre unidimensional’ marcusiano (p. 241)... Segin Lopez
Alvarez, es plausible re-plantearnos hoy un “Mas alla de Foucault” (p. 243): de hecho, a raiz
de la dltima aguda crisis econdémica (2008-2009) se parangond el ‘Berlin Wall’ con la ‘Wall
Street’, a veinticinco afios de la muerte de Foucault; a decir verdad —como él-, se

desautorizarian sus condescendientes apreciaciones debido a la aparatosa caida del
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neoliberalismo capitalista como un reencauche derechista e incluso neo-fascista...

31. Al respecto, Geoffroy de Lagasnerie también ha profundizado el mismo
controvertido tema: La ultima leccion de Michel Foucault: Sobre el neoliberalismo, la teoria
y la politica (2015): para este joven académico francés, el neoliberalismo es una utopia mas
que omnipresencializa el mercado (cf. pp. 35 ss.) hasta justificarlo incluso cientificamente
como un neodarwinismo. Su “politica de las singularidades” con miras a no ser gobernados
no deja de ser una falacia y sofisma de distraccion (cf. pp. 75 ss.), ‘columna de humo’ que
neutraliza a toda costa los pocos brotes de la valida ‘desobediencia civil’ implementada ya
por un Gandhi (cf. pp. 93-96). Porque hoy se ha erigido de nuevo un ‘homo economicus’y,
por ende, una nueva “sociedad disciplinaria” (p. 103). Este autor afirmé que Foucault abogd
por “reinventar la izquierda” ante el descalabro del comunismo y del maoismo, en los que
inicialmente ¢l milito (cf. p. 15). Empero, “pensar de otra manera” fue siempre su consigna
(p- 23), puesto que “lo esencial estd en otra parte” (p. 55), y conviene “abrirse a la
heterogeneidad” (p. 64). Aqui irrumpen atisbos de una Heterotopia emergente: “La
genealogia siempre se situara del otro lado: el pensamiento critico y especifico, y unanueva
politica a partir del trabajo de si sobre si mismo y una discusion no violenta, en una practica
teorica de la resistencia, la lucha y la insumisién, imaginando otras maneras” (2015: pp. 71,
76, 79-80, 86, 92, 113, cursivas nuestras).

32. De hecho, también Gianni Vattimo en La sociedad transparente —de alguna
manera parresiastica- desglosa su percepcion “De la utopia a la heterotopia’: como un rescate

estético de la existencia y reapropiacion de la esencia integra del hombre:

No se trata sélo de una pura y simple realizacion de la utopia, sino de una realizacion suya distorsionada
y transformada: la utopia estética act(ia s6lo desplegadndose como heterotopia. (...) La capacidad de la
obra de arte para ‘hacer mundo’ se piensa siempre en plural, y por lo tanto no en un sentido utépico, sino
heterotopico, otras posibilidades de existencia, que dilatan de este modo los confines de la posibilidad
especifica que cada uno realiza en su cotidianidad (...) El paso de la utopia a la heterotopia comporta
como aspecto perceptible de modo inmediato la liberacion de lo ornamental, y como significado
ontolégico, el aligerarse del ser. Es el sentido mismo de la heterotopia de la experiencia estética. (...)
La dilatacion del ‘mundo de la vida’ en un proceso de reenvio a otros posibles mundos de vida. Esta es
la apuesta por la heterotopia: sdlo asi podremos —quiza- en medio de la explosion de caracter ornamental
y heterotdpico de lo estético hoy, encontrar alguna via (1990: pp. 165, 168-172, cursivas nuestras).

33. Mas aun, Julian Sauquillo retomo para nuestro presente el diptico “Subjetividad

y verdad como marco del recorrido de Foucault en el College de France” (2016: pp. 255-
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289): realzo El coraje de la verdad del pensador galo, mostrando que para éste, “pensar,
escribir y leer era un ejercicio espiritual”; y considerd que incluso “la veridiccion cristiana”
le aport6 a Foucault luces sobre “la verdad de nuestro deseo” (p. 265), resolviéndose todo en
la nueva percepcion ética del ‘arte de vivir’, cimentado éste en tres elementos: “mathésis
(ensefianza), meleté (meditacion) y askeésis (ejercicio)” (p. 267), contexto en el que se insertd
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“el cuidado de si mismo y el ‘condcete a ti mismo’” Yy, por ende, “la franqueza de la
parrhésia” (pp. 272-273). Como tal, se trataba de “la practica ascética de la verdad de los

ultimos cursos del Collége de France” (p. 275), en donde:

El Logos se convierte en éthos parresiastico, un decir verdadero en accién que subjetiva la verdad (...)
La parrhésia se constituye en un testamento politico como libertad del hablar franco (LHS, LGSO, ECV):
un ‘pacto parresidstico’ que asume todos los riesgos, précticas de verdad que constituyen al sujeto anti-
maquiavélico, convirtiéndose incluso enemigo de la democracia, segun el cuidado de si socréatico al
estilo cinico transhistorico como ‘estética de la existencia’, vida filos6fica heroica y militante (...) La
‘vida otra’ también del cristianismo primigenio de la palabra-acontecimiento del decir franco (2016:
pp. 276-286).

34. ‘A decir verdad” —foucaultianamente-, el remate de este Ultimo Congreso
Internacional realizado sobre “la actualidad de Foucault” es muy revelador para nuestra
Tesis, en textos como “El testamento filosofico de Foucault” por Antonio Campillo Meseguer
(2016: pp. 291-317), a la luz de una entrevista con Claude Bonnefoy intitulada Un peligro que
seduce (2012a), donde Foucault manifestd detalles inéditos de su talante cual médico
diagnosticador y terapeuta: “Sacar a la luz, mediante la incision misma de la escritura, algo que
sea la verdad de lo que estd muerto” (p. 292). Su ‘analitica de la verdad’ y ‘critica del
presente’ fue “la de los parresiastas griegos que cultivaron el ‘coraje de la verdad’ como
Diogenes el Cinico” (p. 293). De ahi que pueda inferirse que, a todas luces, al menos uno de
los aspectos clave de su testamento fue la Parresia. Razon por la cual acotd Campillo: “Es
muy posible que la proximidad de su muerte fue una experiencia que condiciono el caracter
testamentario de su ultimo curso en el Collége de France (El coraje de la verdad, 1984)” (p.
295). En efecto, cabe reeditar hoy ese “pensar distinto de como se piensa y percibir distinto
de como se ve, esa filosofia como trabajo critico del pensamiento sobre si mismo” (proélogo
de Foucault a El uso de los placeres, leido por Deleuze durante sus exequias) (...) ‘Los restos
de sangre de su abrasadora sed’, reza el poema que le dedico pdstumamente René Char
(2016: p. 297)...

35. He aqui entonces el ‘testamento’ filosofico foucaultiano —como recurrentemente

lo hemos afirmado-, su ‘caja de herramientas’, una de cuyas principales —colegimos- fue la
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Parresia, acaso metafdricamente —en clave y version socratica postrera- su ‘gallo sacrificado
a Esculapio’...

Sobre todo en el Ultimo Foucault, asistimos a una reconciliacion con la filosofia, a una relectura y
reivindicacion de los origenes griegos de la tradicién filosofica occidental. Del primero —Lecciones sobre
la voluntad de saber, 1971- al dltimo de sus Cursos —El coraje de la verdad, 1984-, se percibe una
estrategia deconstructiva del concepto de verdad, que culmina en una actitud afirmativa, la
reivindicacion de la parresia como el éthos especificamente filoséfico, como ‘critica del presente’,
siguiendo las escuelas grecorromanas de los parresiastas (cinicos, estoicos, epiclreos, escépticos), los
que tienen el coraje de decir la verdad aun a riesgo de perder la vida, los que hacen de la filosofia una
forma de vida y, sobre todo, una vida veraz (...) para ‘pensar de otro modo’ y problematizarse a si mismo
(...) El principal testamento filoséfico podria considerarse El coraje de la verdad (cf. ECV, pp. 70-72),
porque alli Foucault formula su concepcion de la filosofia de un modo especialmente logrado, que
permite reinterpretar retrospectivamente el conjunto de su obra, cuando ya sabe que estad préxima la
muerte, inscribiéndose en la historia del pensamiento filoso6fico occidental (...) El coraje de la verdad
es su Ultimo testamento filoséfico sobre el triangulo constituido por la alétheia, la politeia y el éthos para
articular las tres grandes dimensiones de la experiencia humana: la verdad, el poder y la subjetividad
(...) Si nos tomamos en serio el ultimo testamento filos6fico de Foucault, creo que podemos re-leer su
obra como una renovacion extraordinariamente fecunda de la gran tradicion filosofica que nos legaron
los griegos hace mas de 25 siglos (Campillo, 2016: pp. 304-305, 309-312, cursivas del autor).®

36. ... Y asi podriamos salir del laberinto de los muchos enigmas foucaultianos atn
por develar, empufiando el ‘hilo de Ariadna’ de la Parresia, no dejando por ello de reconocer
-con Campillo- dos grandes limitaciones o falencias de Foucault: “la ecologia y la ineludible
cuestion de la justicia” (2016: pp. 313-314); adolecié de esa ‘ecosofia’ integral hoy tan
apremiante; dos prioridades —la ecologia y la justicia- del cuidado de si y de los otros, aunque
conviene hacer la salvedad de sus varias campafias en pro de causas justas... ES preciso
entonces continuar con el reto de “confrontar a Foucault con otros pensadores
contemporaneos, para asumir que la tarea de la filosofia consiste en buscar la mejor
articulacién posible entre los tres grandes dominios de la experiencia humana: el
conocimiento cientifico del mundo, la regulacion politica de nuestras formas de convivencia

y la modelacion ética de nuestra propia subjetividad” (2016: p. 314).
Sobre més actualizaciones y re-lecturas recientes del Foucault redivivo, cabe destacar

el altimo numero de la citada Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos (No. 3, Diciembre

de 2017), bajo la temética “Gobierno, hegemonia y regimenes de verdad”: vale mencionar

3En didlogo con este filésofo espafiol, Decano de la Facultad de Filosofia de la Universidad de Murcia (Espafia)
y presidente de la Red Espafiola de Filosofia (REF) (21 de diciembre de 2017), me ha ratificado su argumento:
“En efecto, considero que en el dltimo curso (CV) se encuentra también su dltimo y mas
valioso testamento filosofico™.
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los articulos “Gobernar la carne: subjetivacion y veridiccion cristiana en Foucault”, por el
argentino Luis Diego Fernandez (pp. 57-74); “Foucault politico: La filosofia de la
transformacion”, por la espafiola Gloria Seoane Rodriguez (pp. 75-90); “Para un
materialismo de la coyuntura: Foucault y Althusser”, por la argentina Julia Monge (pp. 91-
118), y “Foucault, a Democracia e as Formas de Aleturgia”, por el brasilefio Helton Adverse
(pp. 119-147). En esta revista Adan Salinas Araya cita el “quicbre epistémico” como un
elemento foucaultiano significativo (pp. 21-23). Y para este afio 2018 se proyectan los
numeros 4: “Foucault y la teoria feminista: identidad y poder” (Junio), y 5: “Cristianismo,

poder pastoral y hermenéutica de la carne” (Diciembre)...

37. ... En consonancia con Foucault, al afirmar que para él la pluma era un bisturi que
ayudaba a develar los secretos méas reconditos del ser humano —y que ¢l escribia “graffitis
sobre el papel” (2012a: p. 42)-, yo me senti muy personalmente retado a la Parresia por tres
graffitis juveniles de mi ciudad de Tunja (Boyaca, Colombia), que piden a gritos una filosofia
parresiastica incluso neo-cinica, y que caben —para romper esquemas acedemicistas- dentro
de una Tesis doctoral, maxime de filosofia: “En el futurum nos defecamus” (valida parodia
del lema ‘Futurum aedificamus’ del logotipo institucional, escrito al pie de la oficina de la
Escuela de Filosofia y Humanidades, UPTC, 2006); “Sueiio con despertar del
adormecimiento colectivo”; Y. “La verdad duele porque des-miente la mentira en que
vivimos”... Porque no pocas veces los profesores de filosofia frustramos las expectativas
criticas de los estudiantes con discursos trillados, recalentados, trasnochados y refritos, que
terminan ironizando y dando razon al sarcasmo popular: “la filosofia es la ciencia con la cual

o sin la cual, el mundo sigue tal cual”...

38. Al filo del presente, en una especifica relacion ‘sagital” con su ontologia critica (de saeta: ‘La

flecha en el corazon del presente’ / Foucault, 2017d: pp. XLV-XLVI, 57), ha aparecido la anhelada obra

inédita Les aveux de la chair’ = Las confesiones de la carne (8 de febrero de 2018), y en América Latina:

Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de decirlo todo: Grenoble / Berkeley, 1982-1983

(Buenos Aires: Siglo XXI, 2017, edicion colombiana, abril de 2018)... Por lo pronto, como primicia,

hemos saboreado el fragmento traducido al castellano, intitulado “El combate de la castidad” (Obras

esenciales 111, 1999: pp. 261-274), en nuestro parecer un ‘eslabon perdido’ para la hermenéutica final

del ‘corpus foucaultiano’, en cuanto se centra en los Padres de la Iglesia (sobre todo Juan Casiano), y

alude incluso —insospechadamente- a la ‘mistica de la virginidad’ y el ‘matrimonio espiritual del cuerpo

270



y el alma’, en virtud de seis grados que culminan en el discernimiento y permiten una re-subjetivacion
mediante la suma Parresia... jY entonces las conclusiones discontinuas de esta Tesis se tornan

interminablemente continuables! Asi es su Parresia en clave de heterotopia...

... Queda, insistimos, ain mucho qué indagar sobre el constructo foucaultiano y su
ambivalente y discontinuo pluriverso... Porque, reiteramos de nuevo -COmMo empezamos-, a
modo de espiral que se resuelve en punto de fuga parresiastico y heterotépico, que no hay
mejor definicion de aquél que las palabras de su admirado poeta René Char: jMichel Foucault
fue Furor y Misterio!

CODA POETICA NIETZSCHEANA:

He aqui una lira que delira en clave filosofico-poética, re-dedicada a Michel Foucault
que, como buceo y balbuceo, intenta sintetizar su vida-obra evocando el aforismo de Dante

Alighieri: “El vino siembra poesia en los corazones”...

El inmortal Presente
cobra clarividente Parresia...
Me siento tan ausente,
la alforja ya vacia...

iMi alma se enajena y se extasial

(... Linea de fuga y Heterotopia...)

(S. B. E., “Liberacion”, 1988, siendo monje /
2017, re-editado en ‘coloquio con el foco de

Foucault’)...

BIBLIOGRAFIA E INFOGRAFIA (Total: 443 fuentes citadas, 331 investigadas durante el
doctorado, 75%)...

+ Fuentes primarias de Foucault: (63 citadas, 44 leidas)

Foucault, Michel (1969).“Nietzsche, Freud, Marx”. En Revista Eco (de la cultura de
Occidente), Bogota, Vol. 19, Nos. 5-7, Septiembre-Noviembre, pp. 634-654.

. (1970). “Las huellas de la locura”. En Revista Eco (de la cultura de Occidente),
Bogota, Vol. 20, No. 03, Enero, pp. 210-223.

271



(1974). “La biblioteca fantastica”. En Revista Eco (de la cultura de Occidente).
Bogota, Vol. 28, No. 05, Septiembre, pp. 490-508.

(1979). “El intelectual y la politica de la verdad”. En Revista Pluma, Bogota, Vol.
03, No. 17 (Febrero), pp. 4-6.

(1980). Microfisica del poder. Madrid : La Piqueta. 189 pp. 2a ed.
(1982). La imposible prisién. Barcelona : Anagrama.

(1983). El discurso del poder. Presentacion y seleccion de Oscar Teran.
Universidad de Texas (EE.UU.) : Folios Ediciones. 245 pp.

. (1984a). “Le retour de la morale’ (‘El retorno de la moral’), en Les Nouvelles,
su Gltima entrevista con Gilles Barbedette y André Scala, 29 de mayo, un mes antes de

morir)...

. (1984b). “Sobre el poder (Entrevista)”. En Revista Ideas y Valores (Bogota,
Universidad Nacional), Nos. 64-65 (Agosto), pp. 177-185.

(1985a). La voluntad de verdad. (Historia de la sexualidad, 1). México : Siglo
XXI. 194 pp.

. (1985b). Saber y verdad. Madrid : La Piqueta. 245 pp.

(1986). El uso de los placeres (Historia de la sexualidad, 2). México : Siglo XXI.
238 pp.

(1987a). La inquietud de si (Historia de la sexualidad, 3). México : Siglo XXI. 232
Pp.

. (1987Db). “;Qué es un autor?”. En Revista de la Universidad Nacional de
Colombia, Bogotd, VVol. 02, No. 11, Marzo, pp. 4-18.

. (1987¢). “El verdadero sexo”. En Revista de la Universidad de Antioquia,
Medellin, Vol. 54, No. 208 (Abril-Junio), pp. 45-51.

(1988). Nietzsche, la genealogia, la historia’, Valencia : Pre-Textos.

(1990a). Tecnologias del yo y otros textos afines. Barcelona : Paidds. 150 pp.

(Coleccion Pensamiento Contemporaneo).

(1990b). “El lenguaje del espacio”. En Revista Con-Textos, Medellin, No. 05
(Abril), pp. 107-113.

272



(1991). El sujeto y el poder. Prologo de Edgar Garavito Pardo: “Tiempo y espacio
en el discurso de Michel Foucault”. Bogota : Carpe Diem. 103 pp. Filésofo colombiano cuya
Tesis doctoral fue dirigida y laureada por Gilles Deleuze.

. (1992a). “La casa de la locura (Ensayos y conferencias)”. En Revista Psicologia
hoy, Medellin, Vol. 04, No. 08, pp. 5-16.

. (1992b). Genealogia del racismo: de la guerra de las razas al racismo de
Estado. Madrid : La Piqueta. 282 pp. Otra traducciédn de Il faut défendre la société [Defender
la sociedad]. Prélogo de Tomas Abraham.

(1999a). Entre filosofia y literatura (Obras esenciales, VVol. I). Buenos Aires :
Paidos. 393 pp. (Dits et écrits, Dichos y Escritos, Tomo ).

. (1999b). Estrategias de poder (Obras esenciales, Vol. 11). Buenos Aires : Paidos.
407 pp. (Dits et écrits, Dichos y Escritos, Tomo 11).

(1999c). Estética, ética y hermenéutica (Obras esenciales, Vol. I11). Barcelona :
Paidds. 474 pp. (Dits et écrits, Dichos y Escritos, Tomos Il y 1V). Ultimos Textos y
entrevistas. Traduccion de Angel Gabilondo.

. (2003a). La verdad y las formas juridicas. Barcelona : Gedisa. 173 pp.

. (2003b). El yo minimalista y otras conversaciones. (Con Gregorio Kaminsky).
Buenos Aires : 192 pp.

(20044a). Un dialogo sobre el poder y otras conversaciones. Madrid : Alianza Ed.
175 pp.

. (2004b / 2012a). Discurso y verdad en la Antigua Grecia (La Parresia). Barcelona : Paidds.
224 pp.

. (2004c). "Poder, Derecho, Verdad". En Poder versus Democracia. Bogota :
FICA (Fundacién para la Investigacion y la Cultura). 159 pp.

. (2006a). Entrevistas con Michel Foucault. Barcelona : Paidds. 122 pp.

. (2006b). La naturaleza humana: justicia versus poder: Debate entre Noam
Chomsky y Michel Foucault. Buenos Aires : Katz. 93 pp.

(2006¢). “Discourse and Truth: the problematization of Parrhesia: 6 lectures
at the University of California at Berkeley”, Oct.-Nov. 1983 (recopiladas por Joseph
Pearson).

(2008a). Topologias: Utopias y heterotopias; El cuerpo utdpico. En Revista
273



Fractal, No. 48, Enero-Marzo, 2008, Afio XII, Vol. XIl, pp. 39-40.

. (2008b). EIl pensamiento de afuera. Valencia : Pre-textos. 82 p. 62 ed. 82 pp.

(2009). EIl gobierno de si y de los otros I: Curso en el Collége de France, 1982-
1983. 12 ed. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdmica. 429 pp.

(2010a). Vigilar y castigar: nacimiento de la prision'. México : Siglo XXI, 22 ed.
384 pp.

(2010b). El coraje de la verdad: el gobierno de si y de los otros Il. Curso en el
College de France, 1983-1984. 12 ed. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdémica. 402 pp.

. (2010c). EI cuerpo utdpico: las heterotopias (Textos inéditos). Buenos Aires :
Nueva Vision. 111 pp.

(2011). La hermenéutica del sujeto: Curso en el College de France, 1981-1982. 1

ed. 42 reimp. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica. 539 pp.

(2012a). Un peligro que seduce. Entrevista con Claude Bonnefoy. Valladolid :
Cuatro Ediciones. 103 pp.

(2012b). 'Esto no es una pipa’: Ensayo sobre Magritte. Buenos Aires : Eterna
cadencia. 77 pp.

. (2013a). Lecciones sobre la voluntad de saber : Curso en el Collége de France,
1970-71. Buenos Aires : Fondo de Cultura Econémica. 366 pp.

. (2013b). El poder, una bestia magnifica: sobre el poder, la prisién y la vida. (Serie
Fragmentos foucaultianos, 1, dirigida y prologada por E. Castro). Buenos Aires : Siglo XXI.
285 pp.

(2013c). La inquietud por la verdad: Escritos sobre la sexualidad y el sujeto. 12 ed.
Buenos Aires : Siglo XXI. 272 pp. (Serie Fragmentos foucaultianos, 2, dirigida y prologada
por E. Castro).

(2013d) ¢ Qué es usted, profesor Foucault?: Sobre la arqueologia y su método. 12
ed. Buenos Aires : Siglo XXI. 320 pp. (Serie Fragmentos foucaultianos, 3, dirigida y
prologada por E. Castro).

(2014a). Del gobierno de los vivos: Curso en el Collége de France, 1979-1980. 12

ed. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdmica. 441 pp.

(2014b). Obrar mal, decir la verdad: Funcion de la confesion en la justicia. Curso
274



de Lovaina, 1981. 12 ed. Buenos Aires : Siglo XXI. 368 pp.

. (2014c). Las redes del poder. Buenos Aires : Prometeo. 115 pp. Con prélogo de
Esther Diaz: “Epistemologia del poder y politica del deseo”, pp. 11-17. 12 ed.

(2015a). La ética del pensamiento: para una critica de lo que somos. Edicion de
Jorge Alvarez Yagiiez, introduccion. Madrid : Biblioteca Nueva. 396 pp. (Coleccion Razon

y Sociedad).

(2015b). Historia politica de la verdad: Una genealogia de la moral: breviarios de
los cursos del Collége de France (1970-1984). Edicion de Jorge Alvarez Yagiiez. Madrid :
Biblioteca Nueva. 272 pp. (Coleccion Razon y Sociedad).

(2015c). La gran extranjera: Para pensar la literatura. 12 ed. Buenos Aires : Siglo
XXI. 192 pp. (Biblioteca clasica).

. (2015d). Respuesta a la pregunta: ‘;Qué es la Ilustracion?’ (Traduccion Rubén
Jaramillo Vélez). Medellin : Universidad de Antioquia. 59 pp.

(2015e). ¢ Qué hacen los hombres juntos? Madrid : Cinca.
(2015f). La culture de soi. Paris : Vrin.

(2016a). El origen de la hermenéutica de si: Conferencias en Dartmouth, 1980. 12
ed. Buenos Aires : Siglo XXI. 160 pp. (Serie Fragmentos foucaultianos, 4, dirigida y
prologada por E. Castro).

(2016b). La sociedad punitiva: Curso en el Collége de France, 1972-1973. Buenos

Aires : Fondo de Cultura econémica. 406 pp.

(2016c). Oeuvres. 2 vols. (Dir. Frédéric Gros). Paris : Gallimard. Bibliotheque de la
Pléiade. 3504 pp.

(2017a). Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de decirlo todo.
Grenoble, 1982 / Berkeley, 1983. 12 ed. Buenos Aires: Siglo XXI Editores Argentina
(Biblioteca Clésica de Siglo XXI, Serie Fragmentos Foucaultianos, 5, dirigida por Edgardo
Castro). 304 pp.Traduccion de Horacio Pons del original francés Discours et vérité, précédé
de La parrésia, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 2016. 12 impresion, Bogota: Nomos,
Abril de 2018.

(2017b). La Parrésia. Edicion de Jorge Alvarez Yagiiez. Madrid : Biblioteca
Nueva. 176 pp.

(2017c). Dire vrai sur soi-méme: Conférence a L Université Victoria de Toronto,
1982. Paris : Vrin.

275



(2017d). Sobre la llustracion: ¢Qué es la Critica? Madrid : Tecnos. Estudio
preliminar de Javier de la Higuera. Coleccion Tercer Milenio: Clasicos del Pensamiento. 22
ed. 2006 reimpresa. 97 pp.

(2017e). ¢Qué es la critica? La cultura de si. Buenos Aires : Siglo XXI (Serie
Fragmentos foucaultianos, 6). (En proyecto).

(2018). Les aveux de la chair. Histoire de la sexualité 4. Paris: Editions Gallimard.
Collection Bibliothéque des Histoires. Edition de Frédéric Gros. 448 pp.

+ Fuentes secundarias sobre Foucault (sugeridas 339, consultadas 267):

AAVV. (1990). (Deleuze, Dreyfus, Morey, Rorty, Veyne, Rorty, Hadot). Michel Foucault,
filosofo. Barcelona : Gedisa. 342 pp.

AA.VV. (2010-2018). Agenda Latinoamericana. Ecologia integral: reconvertirlo todo
(Ecosofia); Igualdad de género. Bogota : Verbo Divino. 245 pp. Economia, Religion. ..

AA.VV. (2016). La actualidad de Michel Foucault. Madrid : Escolar y Mayo.

AA.VV. (2017). Eco-integracion de América Latina: Ideas inspiradas por la enciclica
Laudato Si. Buenos Aires : Planeta-BID, 2017. 376 pp. Aportes de Premios Nobel como Eric
Maskin (Economia, 2007) y Paul Crutzen (Quimica, 1995).

AA. VV. (2017). Palabras al Margen: Por el derecho a decirlo todo. Portal en linea de
opinién y analisis politico de académicos criticos y comprometidos, algunos simpatizantes
de Foucault: A. Gémez-Miiller, Carlos A. Manrique O. y Laura Quintana P. ISSN 2422-
1139. Recuperado de www.google.com Estoy vinculado a este colectivo parresiasta.

Abraham, Tomas el Al. (1988 / 1992). Foucault y la Etica (Seminario dirigido por Tomés
Abraham). Buenos Aires : Letra Buena. 374 pp. 42 ed.

(1989 / 2014). Los senderos de Foucault (tres textos inéditos de M. F.). Buenos
Aires : Nueva Vision. 191 pp. Y: Buenos Aires : Eudeba. 196 pp.

(2000). La empresa de vivir. Buenos Aires : Sudamericana. 487 pp. 22 ed.

(2003). Vidas filosoficas: EI Seminario de los jueves. Buenos Aires : Eudeba.
489 pp.

(2011). “La parabola de Foucault”. En Diario La Nacion, Buenos Aires, 14 de
Octubre de 2011. Recuperado de la red en octubre de 2016.

(2012). EIl ultimo Foucault. Buenos Aires : Sudamericana. 416 pp.
(2015). La dificultad. Buenos Aires : Literatura Random House. 480 pp.

(2017a). “A proposito de Foucault: Dialogos en el Depo6sito” (Tomas Abraham
/ Edgardo Castro), Universidad de Buenos Aires (Eudeba), subido el 8 de marzo de 2017.
Recuperado del blog “Pan rayado” de Tomas Abraham, el 18 de marzo de 2017, Buenos

276


http://www.google.com/

Aires (Argentina).

(2017b). El deseo de revoluciéon: Desde Sartre y Camus a Foucault y
Gliicksmann. Buenos Aires : Tusquets-Planeta. Coleccion Tiempo de Memoria. 504 pp.

Aguilar Salinas, Marina (2017). “La practica de la escritura en Foucault: literatura, locura,
muerte y escritura de si”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética
de la existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 219-244.

Aguirre Monasterio, Rafael (2003). “Jesus como predicador cinico”, en: Revista Estudios
Biblicos 61, 3-25, recuperado el 27 de enero de 2017.

Alvarez Yégiiez, Jorge (2001). Michel Foucault: Verdad, poder, subjetividad: La
Modernidad cuestionada. Madrid : Ediciones Pedagogicas. 213 pp.

(2013). El dltimo Foucault: Voluntad de verdad y subjetividad. Madrid :
Biblioteca Nueva. 372 pp.

(2017). “La parresia en el marco de la obra foucaultiana: Verdad y filosofia”.
En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la existencia”
(Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 11-31.

Alzola Molina, Aitor (2017a). “Dos politicas de la verdad: Ideologia y Parrhesia”. En:
Chamorro Sanchez, Emmanuel, Michel Foucault y los sistemas de pensamiento: Una mirada
historica, Vifia del Mar (Chile) : CENALTES, 2017, pp. 401-4009.

(2017b). “El silencio de los dioses, la palabra de los hombres: Fundamentos de
la democracia ateniense”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y
Estética de la existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 263-280.

Andnimo (1981). La nube del no-saber (The Cloud of Unknowing, libro anénimo inglés del
siglo X1V). Introduccién por William Johnston, S. J. (1973).

Audier, Serge (2012). Neolibéralisme(s): Une archéologie intellectuelle. Paris : Grasset.

Barrero Guzman, Tomas A. (2017). “POSVERDAD: cuando las emociones importan mas
que los hechos. ¢Por qué los hechos se convirtieron en un producto y aceptamos vivir en una
realidad falseada?” En Diario El Tiempo, Bogota, 12 de febrero de 2017, Afio 106, No.
37314, Seccion B, pp. 1-2.

Baudrillard, Jean (1994). Olvidar a Foucault (original francés: ‘Oublier Foucault’). Valencia
(Espanfa) : Pre-textos. 95 pp.

Bauman, Zygmunt (2005a). La globalizacion: consecuencias humanas. Buenos Aires :
Fondo de Cultura econémica.

(2005b). La sociedad sitiada. Buenos Aires : Fondo de Cultura econémica. 299 pp.
644 pp.

(2007). Tiempos liquidos: Vivir en una época de incertidumbre; Barcelona :
Tusquets. 169 pp.

277



(2009). El arte de la vida: de la vida como obra de arte. (The art of life). Buenos
Aires: Paidos. 176 pp.

(2014). ¢ La riqueza de unos pocos beneficia a todos? Bogota : Planeta. 108 pp.
(2017). Retrotopia. Barcelona : Paidds-Grupo Planeta. 172 pp.

Benjamin, Walter (1978). Para una critica de la violencia. México : La nave de los locos. 22
ed. 224 pp.

Benavides Gomez, Paola Andrea (2012). Impensar la Filosofia: Foucault y el proyecto de
filosofar latinoamericano. (Coleccion Summa Cum Laude / Monografia laureada de
Licenciatura en Filosofia y Letras, dirigida por Santiago Castro-Gémez). Bogota : USTA.
118 pp.

Bernauer, James, S. J. and Rasmussen, David (1987). The Final Foucault. The MITT Press,
Cambridge, Massachussetts, London (England). Includes Thomas Flynn: “Foucault as
parrhesiast: His last course at the College de France (1984)”, pp. 102-118. And J. D. Gauthier,
S. J.: “The ethic of care for the self as a practice of freedom”, pp. 1-20.

Beuchot Puente, Mauricio, O. P. (1997). Tratado de Hermenéutica Analdgica: Hacia un
nuevo modelo de la interpretacion. México : UNAM-Itaca. 3 ed. 146 pp.

(2003). Hermenéutica analdgica: aplicaciones en América Latina. Bogota : El
Buho. 175 pp.

y Marquinez Argote, German (2005). Hermenéutica analdgica y Filosofia
latinoamericana. Bogota : EI Buho. 105 pp.

y Arenas-Dolz, Francisco (2008). Hermenéutica de la encrucijada: Analogia,
retorica y filosofia. Barcelona : Anthropos. 462 pp.
Blair Trujillo, Elsa (2015). “Michel Foucault: Una introduccion a su pensamiento desde el
espacio y el poder”. En INER, edicion electronica, Medellin, No. 03, octubre de 2015.

Blanchot, Maurice (1974). El dialogo inconcluso (L ‘entretien infini). Caracas : Monte Avila.
664 pp.

(1988). Michel Foucault tal y como yo lo imagino (M. F. tel que je ['imagine).
Valencia (Espafia) : Pre-textos. 73 pp.

Boff, Leonardo (2014). Entre la herejia y la verdad (Parresia teoldgica: Autobiografia en
entrevista con el psicoanalista de la linea Jung, Luigi Zoja). México : Dabar. 135 pp.

Borda-Malo Echeverri, Santiago (2012). Filosofia de la Noviolencia y Critica de la razén
violenta (Tesis meritoria de Maestria en Filosofia Latinoamericana). Tunja : USTA-CIUSTA
(ISBN 978-958-8561-19-6). 329 pp.

(2013). “Ernesto Sabato: Homenaje centenario a una Obra ecos6fica y prof-
278



ética”. En XIV Congreso Internacional de Filosofia Latinoamericana, Bogota, USTA, junio
de 2011 (Memorias). Articulo en Revista Quaestiones Disputatae, vol. 13 (julio-diciembre),
2013, pp. 41-57.

(2014). EI Arte de vivir o Manual de vida de Epicteto. (Paréafrasis de S. B. E.)
In memoriam Michel Foucault: 30 afios de su muerte (1984 / 2014). Tunja : USTA. 50 pp.

(2015). “La reivindicacion de la Parresia en el ltimo Michel Foucault:
Algunas resonancias latinoamericanas y colombianas”. En Revista Quaestiones Disputatae,

No. 17, Julio-Diciembre, Tunja : USTA, pp. 136-167. En XVI Congreso Internacional de
Filosofia Latinoamericana, Bogota, USTA.

(2016). “Verdad y veracidad en Bernard Williams: Reivindicacién de la
Parresia”. En Revista Analecta politica, Medellin : Universidad Pontificia Bolivariana (Dir:
Freddy Santamaria Velasco), vol. 06, No. 10 (enero-julio de 2016), pp. 151-166.

(2017a). “;¢Un sistema educativo sin ‘notas’ es posible?!” En Revista
Quaestiones Disputatae; Departamento de Humanidades, USTA: Tunja, 2017, Enero-Junio,
No. 20. 25 pp.

(2018a). “De Socrates a Foucault: Una larga tradicion de la Filosofia como
forma de vida y arte de vivir, a la luz de Hadot y Nehamas”. (Capitulo de libro). En: Gil
Claros, Mario German: La Filosofia como arte de la existencia y forma de vida (en prensa,
2018). 25 pp.

(2018b). “Mahatma Gandhi, el Parresiasta del Siglo XX-XXI: Un socialista
noviolento referencial para Latinoamérica”. Ponencia en XVII Congreso Internacional de
Filosofia Latinoamericana. Bogota: USTA, Octubre 10-13 de 2018.

y Bautista Roa, Milton Adolfo (2018c). “Dos filésofos parresiastas
contemporaneos: Emmanuel Levinas y Michel Foucault, o la Alteridad versus el
Totalitarismo”. (Capitulo de libro). En Humanismo y Pedagogia para el Siglo XXI, Tunja:
USTA (Departamento de Humanidades y Formacion integral). En prensa. 25 pp.

Bravo Reyes, Remedios (2017). “Agencia y ‘técnicas de si’: Apuntes sobre la virtud en
Foucault”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 129-152.

(2017b). “El caracol del Corazén: Un aporte supra-filosofico posdoctoral”. Tunja
: Autoedicion. 30 pp.

Canavese, Mariana (2014). “La recepcion temprana de Foucault en Argentina: de los *50 a
la radicalizacion politica”. En Revista virtual Nuevo Mundo, Mundos Nuevos, 29-01-2014.
Recuperado de www.google.com, en Buenos Aires, 25 de marzo de 2017, Buenos Aires
(Argentina).

(2015). Usos de Foucault en la Argentina: Recepcion y circulacion desde los
afos cincuenta hasta nuestros dias. Buenos Aires : Siglo XXI, Coleccién Sociologia y
Politica, 224 pp.

279


http://www.google.com/

Castro Blanco, Elias (Dir.) (2008). Michel Foucault: Perspectivas contemporaneas
alrededor de su obra (Historia, Geografia, llustracion, Etica y Politica). Bogota :
Universidad Libre. 223 pp.

Castro, Edgardo (1995). Pensar a Foucault: Interrogantes filosoficos de ‘La arqueologia del
saber’. Buenos Aires : Biblos. 251 pp. Apuntes de su Tesis doctoral.

. (2004). El vocabulario de Michel Foucault: un recorrido alfabético por sus
temas, conceptos y autores. Buenos Aires : Universidad de Quilmes. 388 pp.

. (2011) Diccionario Foucault: temas, conceptos y autores. Buenos Aires : Siglo
XXI. 432 pp.

. (2014a). Introduccion a Foucault. Buenos Aires : Siglo XXI. 160 pp.

. (2014b). “El coraje de la libertad”. En: Pagina/12: La otra mirada, 20 de junio
de 2014. Buenos Aires (Argentina). Recuperado en www.google.com el 9 de junio de 2017.

. (2016a). Lecturas foucaulteanas: Una historia conceptual de la biopolitica. 22
ed. revisada. Buenos Aires : UNIPE (Universidad Pedagdgica). (Coleccion Pensamiento
Contemporaneo). 221 pp.

. (2016Db). “La verdad del poder y el poder de la verdad en los cursos de Michel
Foucault”. En Revista virtual Topicos, Santa Fe (Argentina), No. 31, julio de 2016.

y Diaz, Esther. (2016¢). “A 90 afios del nacimiento de Foucault: El filosofo que
hizo pensar todo de nuevo”. En El patagonico (Comodoro Rivadavia). Recuperado de
www.google.com. 15 de octubre de 2016.

. (2016d). “La (im)posibilidad de una ética: Una lectura de Les Mots et les
choses”. En Dorsal: Revista de Estudios Foucaultianos, No. 1, Diciembre de 2016, pp. 13-
22.

. (2017a). “Presentacion: El ultimo Foucault: la ética y la politica del decir
verdadero”. En Discurso y verdad: Conferencias sobre el coraje de decirlo todo. Grenoble,
1982 / Berkeley, 1983. 12 ed. Buenos Aires : Siglo XXI Editores Argentina (Biblioteca
Clésica de Siglo XXI, Serie Fragmentos Foucaultianos, 5, dirigida por Edgardo Castro).
2017a: pp. 9-14.

Castro-Gomez, Santiago (2002). “La filosofia latinoamericana como ontologia del presente:
Temas y motivos para una Critica de la razon latinoamericana”. En Revista Dissens virtual,
Berlin, No. 4.

(2007). “Michel Foucault y la colonialidad del poder”. En Revista de
Humanidades Tabula rasa, Bogota, No. 06 (Enero-Junio), pp. 153-172.

(2010). Historia de la gubernamentalidad I: Razén de Estado, liberalismo y
neoliberalismo en Michel Foucault. Bogota : Siglo del Hombre, Unijaveriana-Instituto
Pensar, USTA. 280 pp.

280


http://www.google.com/
http://www.google.com/

(2013). “Michel Foucault y la estética de la existencia: perros que ladran y
muerden” (1° de Diciembre de 2013). Recuperada en YouTube, octubre de 2016.

(2014a). “El Nadaismo como estética de la existencia” (19 de Febrero de 2014),
recuperada en YouTube, octubre de 2016.

(2014b). “Seminario Nietzsche, Foucault y el ejercicio genealdgico”. Bogota :
USTA (Doctorado en Filosofia, agosto-diciembre).

(2015). Revoluciones sin sujeto: Slavoj Zizek y la critica del historicismo
posmoderno. Madrid : Akal. 400 pp.

(2016). Historia de la gubernamentalidad I1: Filosofia, cristianismo y sexualidad
en Michel Foucault. Bogota : Siglo del Hombre, Universidad Javeriana-Instituto Pensar,
USTA. 438 p. Cf. Conversatorio: Foucault, el poder y la politica, 14 de febrero de 2017.

Lanzamiento del libro en UNAM, México. Panel con Sergio Pérez Cortés, discipulo directo
de Foucault en sus cursos en el College de France, Paris. En YouTube, recuperado el 18 de
marzo, en Buenos Aires (Argentina).

Castro Orellana, Rodrigo (2008). Etica para un rostro de arena: Michel Foucault y el
cuidado de la libertad. (Tesis doctoral de Filosofia en Universidad Complutense de Madrid).
Santiago de Chile : LOM. 532 pp.

y Fortanet Fernandez, Joaquin (2011). Foucault desconocido. Espafia : Universidad
de Murcia. 381 pp.

y Salinas Araya (Edit.). (2016). La actualidad de Michel Foucault. Memorias I1I:
Congreso Internacional: ‘La actualidad de Michel Foucault’. Madrid : Universidad
Complutense, 6-8 de mayo de 2015. Madrid : Escolar y Mayo Edit.. 324 pp.

Ceballos Garibay, Héctor. (2000). Foucault y el poder. México : Coyoacan. 3?2 ed. 130 pp.
UNAM de México.

(2017). “La vida como obra de arte: Michel Foucault y la estética de la
existencia”. En Lozano Vasquez, Andrea y Meléndez, German (Comp.). Convertir la vida
en arte: Una introduccion histérica a la filosofia como forma de vida. Bogotéa : Universidad
Nacional, 2016, 389 pp. Comentario del libro en Revista Ideas y Valores, Vol. 66, No. 163,
abril de 2017, pp. 373-379.

Cerdn Gonsalez, William (2011). La filosofia politica en Michel Foucault: Una obra para
repensar la politica. Medellin : UNAULA (Universidad Autdnoma Latinoamericana). 204
pp. Grupo investigativo lus-Parrhesia (La verdad en el Derecho).

(2012). El papel de la filosofia desde Michel Foucault. Medellin : UNAULA
(Universidad Auténoma Latinoamericana). 248 pp.

Cerutti, Monica (1997). Al estilo de Michel Foucault: Un sujeto comprometido con su
tiempo. Buenos Aires : Universidad de Buenos Aires (UBA). 121 pp.

Chamorro Sanchez, Emmanuel (Edit.) (2017). Michel Foucault y los sistemas de
281



pensamiento: Una mirada historica. Vifia del Mar (Chile) : CENALTES (Red
Iberoamericana Foucault). 428 pp.

Chaverry Soto, Ramoén (2017). “Hacia un nuevo didlogo entre Foucault y el psicoandlisis:
parrhesia, transferencia y emancipacion”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos:
“Parrhesia y Estética de la existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 245-261.

Chevallier, Philippe (2011a). Michel Foucault et le christianisme. Lyon : ENS, Coleccion La
Croisee des Chemins.

(2011Db). Foucault et les sources patristiques. En L’Herne, Coleccion Cahier de
L’Herne. No. 95, pp. 136-141.

Chirolla Ospina, Gustavo Adolfo (2006). “Heterotopias del co-habitar”. En Memorias de 1X
Bienal de Arte de Bogota. Bogoté : Museo de Arte Moderno, pp. 39-45.

(2007). “Hacia una ontologia critica de lo viviente”. En Biopoliticas y formas de
vida: Més alla de Foucault. Bogota : Universidad Javeriana, vol. 1, pp. 143-167.

(2008). “Edgar Garavito (1948-1999)”. En Pensamiento colombiano del Siglo XX
(Edit. Guillermo Hoyos y Santiago Castro-Gomez), Bogotd : Universidad Javeriana —
Instituto Pensar, T. I, pp. 63-76.

Chomsky, Noam (2006). La naturaleza humana: Justicia versus Poder (Un debate con M.
Foucault). Buenos Aires : Katz. 93 pp.

Choque Aliaga, Osman Daniel (2017). “ ‘El caballero de la exactitud perversa’: El tiempo
historico y la discontinuidad historica en el pensamiento de Michel Foucault”. En Revista
Estudios de Filosofia, Universidad de Antioquia, No. 55, Junio de 2017, pp. 119-143.
(Compariero boliviano de trabajo académico en Tunja, articulo fruto de su Maestria en
Filosofia, Universidad San Buenaventura, Bogota).

Clemente de Alejandria (1988). El Pedagogo. Madrid : Gredos. 353 pp.

(2001). Patristica: Lo mejor de Clemente Alejandrino. (Comp. Alfonso Ropero).
Barcelona : Clie. 300 pp.

(1996, 1998, 2005). Stromata. Madrid : Ciudad Nueva. 3 Vols.

Comins Mingol, Irene. (2003). La ética del cuidado como educacién para la Paz (Tesis
doctoral laureada de Filosofia). Universidad Jaume | : Departamento de Filosofia, Sociologia
y Comunicacion. Barcelona (Espafia). 427 pp.

. (2008). “La ética del cuidado y la construccion de la paz”. Madrid : Fundacién
Cultura de Paz (CEIPAZ / Documentos de trabajo, 2) / Universidad Jaume | (Catedra
UNESCO de Filosofia para la Paz). 41 pp.

. (2015). “La ética del cuidado en sociedades globalizadas: Hacia una ciudadania
282



cosmopolita”. En Revista de Filosofia Thémata, No. 52, Julio-Diciembre (2015), pp. 159-
178.

Cortés Rodriguez, Miguel Angel (2010). Poder y resistencia en la Filosofia de Michel
Foucault. Madrid : Biblioteca Nueva (Coleccion Razén y Sociedad, No. 98). 161 pp.

Couzens Hoy, David (Comp.) (1988). Foucault. (Original en inglés: Foucault, a Critical
Reader). Buenos Aires : Nueva Vision, 262 pp. (Articulos de R. Rorty, Ch. Taylor, M.
Walzer, J. Habermas, H. Dreyfus-P. Rabinow, M. Jay, etc.)

Cruz, Jorge Ivan (2006). “El pensamiento de Michel Foucault como caja de herramientas”.
En Revista Discusiones filosoficas, Departamento de Filosofia de Universidad de Caldas,
Afio 07, No. 10, Enero-Diciembre, 2006, pp. 183-198.

Da Silva, Stela Maris (2012). “Michel Foucault: Cinismo y el arte en la perspectiva de la
estética de la existencia”. En VII Seminario de Investigacién en Arte, Facultad de Artes de
Parana, Curitiba, Brasil, Junio de 2012, pp. 10-14.

(2017). “Da estética de existencia a parresia cinica: ‘A dor’ de Marguerite
Duras”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la existencia”
(Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 153-172.

Debord, Guy (1967). La sociedad del espectaculo. Traduccion de José Luis Pardo. Valencia
: Pre-textos. 9% ed. 154 pp.

De Lagasnerie, Geoffroy (2015). La ultima leccién de Michel Foucault: Sobre
neoliberalismo, la teoria y la politica. Buenos Aires : Fondo de Cultura econdmica. 116 pp.

Deleuze, Gilles (1986). Foucault. Paris : Editions de Minuit (Original francés). 141 pp.
(1987). Foucault. Barcelona : Paidds (Presentacion: Miguel Morey). 170 pp.
(1995). Conversaciones (1972-1990). Valencia : Pre-textos. 290 pp.

(2005). La isla desierta y otros textos (Entrevistas 1953-1974). Valencia : Pre-
Textos. 379 pp.

(2013). El saber: Curso sobre Foucault. Buenos Aires : Cactus. Tomo I, 254 pp.
(2014). El poder: Curso sobre Foucault. Buenos Aires : Cactus. Tomo I, 414 pp.

(2015). La subjetivacion: Curso sobre Foucault. Buenos Aires : Cactus. Tomolll
(Trilogia postuma).

De Freitas, Juan Horacio (2017). “Cinismo y analitica del poder: El inicio de una inquietud
foucaultiana”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 67-79.

De Peretti Pefiaranda, Cristina y Rodriguez Marciel, Cristina (Ed.) (2014). 12 pensadores (y
uno mas: Nietzsche) para el Siglo XXI. Madrid : Dykinson. 358 pp.

283



Derrida, Jacques (2010). Universidad sin condicion. Madrid : Trotta. 80 pp. 22 ed.

Descombes, Vincent (1982). Lo mismo y lo otro: 45 afios de filosofia francesa (1933-1978).
(= La méme et I'autre). Madrid: Catedra. 246 pp.

Detel, Wolfgang (2005). Foucault and Classical Antiquity: Power, Ethics and Knowledge
(‘Foucault y los cléasicos antiguos: Poder, ética y conocimiento’). Cambridge University
Press. 292 pp.

Detienne, Marcel (1981). Los maestros de verdad en la Grecia arcaica. Madrid : Taurus.

Diaz Estébanez, Esther (1993). Michel Foucault: Los modos de subjetivacion. Buenos Aires
: Almagesto. 86 pp.

(2008). Posmodernidad. Buenos Aires : Biblos / Caracas : Alfa. 174 pp. 1% ed.

(2013). “El cuidado de si y la parrhesia como ruptura de la actividad politica”.
Biblioteca Kierkegaard Argentina, Instituto Universitario ISEDET y Embajada de
Dinamarca, 2013. Recuperado de www.estherdiaz.com.ar el 24 de marzo de 2017, Buenos
Aires (Argentina).

(2014). La filosofia de Michel Foucault. Buenos Aires : Biblos. 254 pp. 5% ed.
Corregida y actualizada.

Diaz Hernandez, Carlos (2011). Logoterapia centrada en la persona. Madrid : Escolar y
Mayo Ed. 342 pp.

Diaz Marsa, Marco (2016). Ley y ser: Derecho y ontologia critica en Foucault (1978-1984).
Madrid : Escolar y Mayo.

Didgenes Laercio (2008). Vidas y opiniones de los fildsofos ilustres. Madrid : Alianza.
(Traduccion de Carlos Garcia Gual). 607 pp.

DRAE. (2009). Diccionario de la Real Academia Espafiola de la Lengua. México : Espasa
Calpe. 2 tomos. 222 ed.

Dreyfus, Hubert y Rabinow, Paul (1983). M. F.: Beyond structuralism and hermeneutics.
The University of Chicago Press, 2nd edition.

(1984). M. F.: Un parcours philosophique audela de I objectivité et la subjectivité.
Paris : Gallimard. 366 pp.

(2001). Michel Foucault: mas alla del Estructuralismo y la Hermenéutica. Buenos
Aires : Nueva Visién. 303 pp.

Echavarren Welker, Roberto (2011a). Michel Foucault: EI gobierno de si y de los otros.
Buenos Aires : Quadrata. 126 pp.

(2011b). Foucault: una introduccion. Buenos Aires : Quadrata. 128 pp.

284


http://www.estherdiaz.com.ar/

Echeverria, 1. A. (2015). “Decolonializacion epistémica. Aportes del pensar andino abyayalanse
a la filosofia”. Cuadernos de Filosofia Latinoamericana, 36(113), 45-60.
Eribon, Didier (1991). Michel Foucault. Cambridge : Harvard University Press. 374 pp.
(1992). Michel Foucault. Barcelona : Anagrama. 499 pp.
(1995). Michel Foucault y sus contemporéneos. Buenos Aires : Nueva Vision.
350 pp.
(2004). Herejias: Ensayos sobre la teoria de la sexualidad. Barcelona : Edicions
Bellaterra. 235 pp.

Faye, Emmanuel (2009). Heidegger: La introduccién del nazismo en la filosofia (En torno a
los seminarios inéditos de 1933-1935). Madrid : Akal. 574 pp.

Fellmann, Ferdinand (1984). Fenomenologia y Expresionismo. Barcelona : Alfa, 12 ed., 200
Pp.

Festugiére, André Marie Jean, O. P. (1943). Socrates. Buenos Aires : Inter-American. 173
Pp.

(1953). La libertad en la Grecia antigua. Barcelona : Seix Barral. 71 pp.
(1960). Epicuro y sus dioses. Buenos Aires : Eudeba. 79 pp.

(1972). Libertad y civilizacion entre los griegos. Buenos Aires : Eudeba. 91 pp.
(1986). La esencia de la tragedia griega. Barcelona : Ariel. 12 ed. 129 pp.

Florian Bocanegra, Victor (1986). “Michel Foucault y la estética de la existencia”. En Revista
Texto y contexto. Bogota, Universidad de Los Andes, No. 08 (Mayo-Agosto), pp. 181-186.

(2004). “Pensador para un nuevo milenio”. En Revista Semana, Bogota, No. 1150
(Mayo 17/24), 2004, pp. 78-80.

Flynn, Thomas (1987). “Foucault as Parrhesiast: His last course at the Collége de France
(1984)”. In: Philosophy and Social Criticism Review, 12(2-3): pp. 213-229 (1987).

Folkers, Andreas (2016). Daring the Truth: Foucault, Parrhesia ante Genealogy of Critique.
January 2016. 27 pp.

Foucault Studies Review (2004-2017). 22 numeros. Disponible en
https://rauli.cbs.dk/index.php/foucault-studies/issue/archive

Fran€k, Jakube (2006). “Philosophical Parrhesia as Aesthetics of existence”. EnContinental
Philosophical Review, Vol. 39.

Fuentes Megias, Fernando. (2015a). Una educacion filoséfica: Arte de vivir, experiencia y
educacion. Tesis doctoral de Pedagogia y Ciencias de la Educacion. Madrid : Universidad
Complutense. 553 pp.

285



(2015b). “La sabiduria en un fragmento: La funcion psicagdgica de aforismos,
maximas, sentencias y citas en la filosofia como forma de vida”. En Revista Miscelanea
Comillas, Vol. 73, No. 143, pp. 429-446.

(2016). “Una educacion filosofica: Reflexiones foucaultianas en torno a una
educacion poiética”. En Revista interuniversitaria Teoria de la Educacion, Universidad de
Salamanca (Espafia), 28, 2-2016, pp. 25-51.

(2017). “Filosofos, psicagogos, parresiastas... jimpostores?”’. En Revista Dorsal de
Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la existencia” (Dosier). No. 2, Junio de
2017, pp. 195-217.

Gabilondo Pujol, Angel (1990). EI discurso en accion: Foucault y una ontologia del
presente. Barcelona : Anthropos. 206 pp.

Gadamer, Hans-Georg (1977). Verdad y Método: Fundamentos de una hermenéutica
filosofica. Salamanca : Sigueme. T. 1, 706 pp.

Gamboa Rubiano, Sandra Rocio. (2013). “Criminalidad estatal para el Derecho Penal
Internacional”. En Revista Verba luris, Bogota : Universidad Libre, No. 30, pp. 45-60.
Seminario Doctoral de Filosofia Politica, USTA (Doctorado en Filosofia), septiembre de
2014. Jurista defensora de las victimas (entre ellas Jaime Garzon) y meritoriamente elegida
el 26 de septiembre de 2017 para la JEP (Jurisdiccion Especial para la Paz).

Gandhi, Mahatma (2006). La historia de mis experimentos con la verdad (Parresia).
(Autobiografia). Bogota : Solar. 523 pp.

Garavito Pardo, Edgar. (1986). “De la Parrhesia o el decir la verdad”. En Revista Texto y
contexto, Bogota : Universidad de Los Andes, No. 08 (Mayo-Agosto), pp. 89-98. Y en
Revista Unaula, Revista de la Universidad Autdnoma Latinoamericana, No. 06, Medellin,
Septiembre de 1986, pp. 79-84. También (1999) en Escritos escogidos: Lineas de fuga y
Transcursividades; Medellin : Universidad Nacional, pp. 41-54. 319 pp.

(1991). “Tiempo y espacio en el discurso de Michel Foucault”. Prologo a El
sujeto y el poder de Michel Foucault. Bogota : Carpe Diem. 103 pp.

(1997). La transcursividad: Critica de la identidad psicoldgica. Bogota :
Universidad Nacional de Colombia. 210 pp. (Tesis doctoral laureada con Gilles Deluze). 12
ed.

Garcia Canal, Maria Inés (2006). El espacio y el poder: el espacio en la reflexion de Michel
Foucault. México : UAM-X. CSH.

Garcia M. Colombas, O. S. B. (1974). El monacato primitivo. Madrid : Biblioteca de Autores
Cristianos (BAC). 785 pp.

Gil Claros, Mario German (2007). Encuentros coloquiales de filosofia practica con Michel
Foucault. Cali : Universidad Santiago de Cali. 117 pp.

286



(2012). Las artes de la existencia: Un asunto de orden pedagdgico y politico
(Lecturas para una Filosofia de la Educacién). Madrid : S&S Editores. 138 pp.

Giraldo Diaz, Reinaldo (2006). “Poder y resistencia en Michel Foucault”. En Revista de
Humanidades Tabula rasa, Bogota, No. 04 (Enero-Junio), pp. 103-122.

(2008). Poder, resistencia y subjetividad en Michel Foucault. Cali : Universidad
Libre. 158 pp.

(2009). “La Etica en Michel Foucault o la posibilidad de la resistencia”. En Revista
de Humanidades Tabula rasa, Bogota, No. 10 (Enero-Junio), pp. 225-241.

(2011). “Modernidad y parresia: Michel Foucault y la cuestion de la resistencia
como éthos”. En Revista Estudios Filosoficos. Medellin : Universidad de Antioquia, No. 44,
Diciembre de 2011, pp.137-147.

Goertz, Stephan. (2011). “Parrheisa: Uber den ‘Mut zur Wahrheit’ (M. Foucault) in der
Moraltheologie”. En Seminar far Moraltheologie. 12 Mai 2011. Johannes Gutenberg-
Universitat Mainz (Germany).

Gobmez, Camilo (2012). “La recepcion de Michel Foucault en América Latina”. Ponencia en
I Jornada Internacional de Filosofia Latinoamericana. Universidad Nacional Mayor de San
Marcos, Lima (Peru), junio de 2012.

Gomez Jaramillo, Alejandro. (2008). “Un mundo sin prisiones es posible”. México :
Coyoacén. 156 pp. (Tesis de Maestria en Antropologia juridica, UNAM).

y Silva Garcia, German (2015). El futuro de la criminologia critica (Dispositivos
arqueo-genealdgicos de Foucault y rizomaticos de Deleuze). Bogota : Universidad Catélica
de Colombia. 80 pp.

Gomez-Miiller, Alfredo y Fornet-Betancourt, Raal. (1998). “La biografia como género
filosofico: Sartre, Blondel, Foucault, Bachelard”. Capitulo de libro. Bogota : Universidadde
La Salle, pp. 54-68.

(2005). L Etique en dialogue: Paroles croisées (Sartre, Foucault, Levinas, Apel).
Paris : Pleins Feux.

Fornet-Betancourt, Raal y Becker, Helmut (1984 / 2009). “La ética del cuidado de
uno mismo como practica de la libertad”. En Revista Concordia 6 (1984), pp. 96-116.
(Penultima entrevista a Foucault). Y en: Topologik.net, No. 5/ 2009, 33 pp.

Gobmez, Luis E. (Coord.) (2015). Michel Foucault: De la arqueologia a la Biopolitica.
México : UNAM. 428 pp.

Gonzélez Fernandez, Antonio. (1997). Estructuras de la praxis: Ensayo de una filosofia
primera. Madrid : Trotta.

(2012). “La praxeologia como filosofia originaria”. Recuperado en
www.praxeologia.org, el 17 de enero de 2016.

287



http://www.praxeologia.org/

(2014). Surgimiento: Hacia una ontologia de la praxis. Bogota : USTA. 200

Pp.
Gonzélez, F. (2016). “Lo politico reconsiderado desde lo comin”. Cuadernos de Filosofia

Latinoamericana, 37(114), 187-201.

Gonzalez Fisac, Jesus (2007). “Decir verdadero y libertad en Platon: un andlisis desde
Foucault”. En Revista Logos: Anales del Seminario de Metafisica, Universidad de Cadiz
(Espafa), Vol. 40 (2007): 215-239.

Gonzalez Varela, Nicolas (2017). Heidegger: Nazismo y politica del Ser. Barcelona :
Montesinos. Coleccion Ensayo. 486 pp.

Goulet-Cazé, Marie-Odile (2013). Michel Foucault: Ethique et vérité (1980-1984). Paris :
Vrin.

Gros, Frédéric (1998). Michel Foucault, lector de Kant. Mérida (Venezuela): Universidad de
Los Andes. 57 pp. (Con Jorge Luis Davila Rojas).

(2000). Foucault y la locura. Buenos Aires : Nueva Vision. 108 pp.

y Levy, Carlos. “Foucault y la Filosofia antigua: Coloquio Internacional, 21-22 de
junio 2001”. Universidad de Paris XII. Sociedad Internacional de Estudios sobre Michel
Foucault y Escuela Normal Superior (1984 / 2004: 20 afios de su muerte). 174 pp.

(2006). Vie philosophique et oeuvre d’art. Trabajo inédito citado por Jorge Luis
Davila Rojas, 2007.

(2007). Michel Foucault. Buenos Aires : Amorrortu. 168 pp. 12 ed.
(2010). (Comp.) Foucault: El coraje de la verdad. Madrid : Arena Libros. 140 pp.

(2015). “Introduction” en Oeuvres I, 11 Michel Foucault. Paris : Gallimard
(Collection Bibliotéque de La Pléiade), pp. IX-XXXIII.

Groys, Boris (2008). Bajo sospecha: Una fenomenologia de los medios. Valencia : Pre-
textos. 295 p. (Defensa de Foucault de los derechos de la locura contra la imagen del mundo
racional, normativa y cientifica, desatendiendo que eran los cientificos quienes aparecian
como anormales, cf. pp. 287-289).

Guadarrama Gonzéalez, Pablo. (2012-2013). Pensamiento filoséfico latinoamericano:
Humanismo, método e historia. Bogotd : Planeta-Universidad Catélica de Colombia-
Universita Degli Studi di Salerno. 3 tomos.

Guattari, Felix. (1996). Las tres ecologias. Valencia : Pre-textos. 150 pp.

Guibert, Hervé (1991). Al amigo que no me salvd la vida (Foucault). Bogota : Tusquets. 244
Pp.

Gutiérrez Girardot, Rafael. (1976). Los laberintos del Estructuralismo. Bogota : Instituto
Colombiano de Cultura.

288



Habermas, Jirgen (1973). “Conocimiento e interés”, en Revista ldeas y Valores, Bogota,
Universidad Nacional, No. 42, pp. 61-76. Traduccién de Guillermo Hoyos Vasquez.

Hadot, llsetraut (2016). “Séneca, direccion espiritual y practica de la filosofia”. En Revista
Konvergencias: Filosofia y culturas en dialogo, Buenos Aires, No. 23, Octubre de 2016: pp.
146-152.

Hadot, Pierre (1998). ¢ Queé es la Filosofia antigua? Mexico : Fondo de Cultura econémica.
(2006). Ejercicios espirituales y Filosofia antigua. Madrid : Siruela (‘Biblioteca
de Ensayo’). 383 pp.
(2007). Wittgenstein y los limites del lenguaje. VValencia : Pre-Textos. 141 pp.
(2008). Elogio de Sdcrates. Barcelona : Paidos. 113 pp.

(2009). La filosofia como forma de vida (Conversaciones con Arnold I. Davidson
y Jeannie Carlier). Barcelona : Alpha Decay. 266 pp.

y Epicteto. (2015a). Manual para una vida feliz. Madrid : Errata naturae. 246 pp.

(2015b). El velo de Isis: Ensayo sobre la historia de la idea de Naturaleza.
Barcelona : Alpha Decay. 415 pp.

Halperin, David (2007). San Foucault: Para una hagiografia gay. Buenos Aires : Ediciones
Literales (El cuenco de plata). 224 pp.

Han, Byung-Chul (2014). Psicopolitica: Neoliberalismo y nuevas técnicas de poder.
Barcelona : Herder. 70 pp.

Hardt, Michael; Negri, Antonio. (2004a). Imperio. Buenos Aires : Paidos. 32 ed. 399 pp.

(2004b). Multitud: guerra y democracia en la era del imperio. Barcelona :
Debate. 461 pp.

(2007). La multitud y la guerra. México : Era. 140 pp.

(2011). Commonwealth: El proyecto de una revolucién del comdn. Madrid :
Akal. 398 pp.

(2012). Declaracion. Madrid : Akal. 122 pp.

Hegel, Georg Wilhelm Friedrich. (1977). Lecciones sobre la Historia de la Filosofia. México
: Fondo de Cultura Econémica. T. 1, 459 pp.

Heidegger, Martin (2000). Los problemas fundamentales de la Fenomenologia. Madrid :
Trotta. 402 pp.

Henao Castro, Andrés Fabian (2006). Analisis de las resistencias desde la perspectiva de
Michel Foucault. Bogota : Universidad Nacional (Coleccion Investigaciones en
construccion). 51 pp.

Herrera Restrepo, Daniel (1980). Los origenes de la Fenomenologia. Bogota : Universidad
289



Nacional (Coleccion Biblioteca Filosofica). 136 pp.

Jara Garcia, José. (2000). “De Nietzsche a Foucault: un peligroso ‘tal vez’ . En Revista
Logoi, No. 03, pp. 31-56. Universidad de Valparaiso (Chile).

Jiménez Rodriguez, Ricardo J. (2017). “Bios y parrhesia desde la ‘piedra de toque’ “. En
Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la existencia” (Dosier).
No. 2, Junio de 2017, pp. 173-193.

Kittel, Gerhard. (2003). “Parresia”. En Diccionario teoldgico del Nuevo Testamento. Bogota
: Libros Desafio, pp. 609-610.

Kohan, Walter Omar. (2008). “Saber, cuidado de si y formacién: El altimo Sécrates en el
ultimo Foucault”. En Revista Ensayo y Error de Educacion y Ciencias Sociales, Universidad
de Rio de Janeiro (Brasil), Vol. 17, No. 34, pp. 93-118.

Koyré, Alexandre (2009). Reflexiones sobre la mentira (Réflexions sur le mensonge). Buenos
Aires : Leviatan. 77 pp.

(2015). La funcion politica de la mentira moderna. Madrid : Pasos perdidos. 84
Pp.

Krishnamurti, Jiddu (1996). El libro de la Vida (The Book of life-dail and meditations);
Madrid: EDAF. 244 pp.

(2002). El arte de vivir. Barcelona: Kairds. 238 pp.

Landgrebe, Ludwig (1975). Fenomenologia e Historia. Caracas : Monte Avila Editores. 248
Pp.

Larrauri, Maite (1999). Anarqueologia: Teoria de la verdad en Michel Foucault. Valencia :
Episteme. 154 pp.

Lazzarato, Maurizio. (2014). “Enunciazione e politica: Una lettura parallela della
democracia: Foucault e Ranciére (Il ‘dir-vero’, La parrhesia)”. En Mareriali Foucaultiani, a.
I11, Nos. 5-6, gennanio-decembre 2014, pp. 113-134.

Lima Da Silva, Anderson Aparecido (2017). “Filosofia, democracia, parrhesia: Uma leitura
de Michel Foucault”. En: Chamorro Sanchez, Emmanuel, Michel Foucault y los sistemasde
pensamiento: Una mirada histérica, Vifia del Mar (Chile) : CENALTES, 2017, pp. 49-59.

Lépez, Cristina. (2017). “El desafio filosofico del libro de los signos: Un balance de los
aportes y limitaciones de Las Palabras y las cosas de Michel Foucault”. En Revista Hybris,
Vol. 8, Num. 1, Mayo de 2017, pp. 69-93 (Docente Universidad Nacional de San Martin,
Buenos Aires, Argentina).

Lorenzini, Daniele (2017). “Statues visibles de la vérité: L’askeésis corporelle entre éthique
et politique”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 33-47.

Lorite Mena, José (1986). “Foucault: la muerte del hombre y la posibilidad de la ética”. En

Revista Texto y contexto; Bogota : Universidad de Los Andes, No. 08 (Mayo-Agosto), pp.
290



51-87.

Lukomski, Andrzej. (2014). “Santo Tomas y la Complejidad”. En Revista Albertus Magnus,
Bogotéa : USTA, Vol. V, No. 01, pp. 47-64.

Macey, David (1995). Las vidas de Michel Foucault. Madrid : Catedra. 617 pp.

Macias Valadez, Jos¢ Mendivil (2013). “;Qué es una formacion socratica? Paideia, parresia
y buen uso de la razon”. En Revista Filosofia UIS, Bucaramanga, Vol. 12, No. 01, Enero-
Junio de 2013, pp. 85-97.

Mandosio, Jean Marc (2007). Longévité d’une imposture: Michel Foucault, suivi de
‘foucaultphiles et foucauldtres’. Paris : L’Enciclopédie des Nuisances. Traduccion
castellana: Foucault: Longevidad de una impostura: Foucaultofilos y foucaultdlatras. En
Resquicios, Revista de critica social; El Salmdn, 2010. 145 pp.

Manrique Ospina, Carlos Andrés. (2012). “La palabra transgresiva y la otra vida: de la
literatura al gesto cinico (entre Michel Foucault y Ratl Gomez Jattin)”. En Revista de
Estudios Sociales, Bogota, No. 43, agosto de 2012, pp. 23-35.

(2013). “Actitud critica y ruptura: la re-configuracion de la esfera de lo politico en la
reflexion de Foucault sobre la parrhesia como modelo del decir veraz”. En Documento fuente
del libro: A la sombra de lo politico: violencias institucionales y transformaciones de lo
comun (Compilador junto con Maria del Rosario Acosta). Bogota, Universidad de Los
Andes, pp. 185-221.

(2014). “La dramatizacion de la verdad y la discursividad de los cuerpos (lineas
de resonancia entre los estudios de Foucault de la gubernamentalidad neoliberal y la parrhesia
cinica)”. En Revista Quadranti: Rivista Internazionale di filosofia contemporanea; Vol. I,
No. 01, pp. 183-205. (Profesor de la Universidad de Los Andes, ponente foucaultiano
internacional, al lado de Daniel Defert y los mas connotados foucaultianos mundiales en
Paris, 2013).

Marquez Estrada, José Wilson (2007). Gilles Deleuze-Michel Foucault: El continente
fascinante de la Filosofia Moderna. Cartagena : El Caribe Editores. 165 pp.

Martinez Posada, Jorge Eliécer. (2010). La universidad productora de productores entre
biopolitica y subjetividad. Presentacion de Miguel Morey y prefacio de Santiago Castro-
Gbmez. Bogota : Universidad de La Salle. 184 pp.

(2013-2015). “Dispositivos de produccion de subjetividad (epistémica, politica y
moral) de los jévenes universitarios: Estrategias gubernamentales y formas de resistencia
posible”. (Proyecto de investigacion, Bogota: Universidad de La Salle).

(2015). “El cuidado de si como practica parresiastica de resistencia a los modos
de subjetivacion de la condicion neoliberal: Una lectura desde la biopolitica”. Recuperado de
iberofoucault.org, 8 de junio de 2017.

(2017). “La préactica parresiastica en la educacion: Una lectura desde la biopolitica

a la condicion neoliberal”. En: Chamorro Sanchez, Emmanuel, Michel Foucault y los
291



sistemas de pensamiento: Una mirada historica, Vifia del Mar (Chile) : CENALTES, 2017,
pp. 365-376.

Megill, Allan (1985). Prophets of extremity: Nietzsche, Heidegger, Foucault, Derrida.
Berkeley: University of California Press. 399 pp.

Merquior, José Guilherme (1988). Michel Foucault o el nihilismo de la catedra. México :
Fondo de Cultura Econdmica. 323 pp.

Micieli, Cristina (2003). Foucault y la fenomenologia: Kant, Husserl, Merleau-Ponty.
Prologo de Roberto J. Walton. Buenos Aires : Biblos. 152 pp.

Miller, James (1995). La pasion de Michel Foucault. Santiago de Chile : Andrés Bello. 644
Pp.

Moreno Pestafia, José Luis (2006). Convirtiéndose en Foucault: Sociogénesis de un filsofo.
Madrid : Ediciones de Intervencién Cultural. 206 pp.

Morey, Miguel (Ed.) (1978). Sexo, poder, verdad: Conversaciones con Michel Foucault.
Barcelona : Ed. Materiales. 280 pp.

(2014a). Lectura de Foucault. México : Sexto Piso. 431 pp. (A 30 afios de la
muerte de Foucault).

(2014b). Escritos sobre Foucault. Madrid / México D.F. : Ed. Sexto Piso. 381 pp.

(2015). Foucault y Derrida: Pensamiento francés contemporaneo. Madrid :
Impresia Ibérica. 143 pp.

Mosquera Varas, Andrea C. (2017). “La nappnoia filoséfica: Una interpretacion foucaultiana
de la historia de la Filosofia”. En: Chamorro Sanchez, Emmanuel, Michel Foucault y los
sistemas de pensamiento: Una mirada histérica, Vifia del Mar (Chile) : CENALTES, 2017,
pp. 31-42.

Nehamas, Alexander (2005). El arte de vivir: Reflexiones socraticas de Platén a Foucault
(The Art of Living: Socratic Reflections from Plato to Foucault, 1998). Valencia : Pre-Textos.
406 pp.

Nicolescu, Basarab (1996). La Transdisciplinarité. Monaco : Du Rocher. 98 pp. / La
Transdisciplinariedad (traduccion castellana).

Noguera Ramirez, Carlos Ernesto. (2005). “Foucault revisitado: Una relectura de la
disciplina en clave antropotécnica. Repensar la educacion a 40 afios de Vigilar y castigar”.
Brasil : Editora Livraria da Fisica, pp. 209-239.

(2009a). “La gubernamentalidad en los cursos del profesor Foucault”. En Revista
Educacao & Realidade, Universidades Federal do Rio Grande do Soul, vol. 34, pp. 21-33.

(2009b). “Foucault en educacion y pedagogia”. En Revista Educacion y
Pedagogia, Medellin : Universidad de Antioquia, vol. 21, pp. 131-149.

(2015). “La parresia pedagogica de Foucault y la ética de la educacion como
292



psicagogia”. En Revista Brasileira de Educacgao, vol. 18, No. 53, abril-junio.

Nussbaum, Martha Craven (2013). La terapia del deseo: Teoria y préctica en la ética
helenistica. Barcelona: Paidos. 670 pp. 42 reimpresion.

O’Leary, Timothy (2009). Foucault and the art of Ethics. London : Continuum.

Orejudo Pedrosa, Juan Carlos. (2016). “Filosofia como ‘arte de vivir’: de Pierre Hadot a
Michel Foucault”. En Revista digital FILHA de la Unidad Académica de Docencia Superior.
Meéxico : Universidad Autonoma de Zacatecas, Julio de 2016, No. 14, 21 pp.

Orwell, George (2014). 1984. Bogota : Penguin Random House. 350 pp.

Pachdn Soto, Damian. (2006). Esbozos filosoficos I: De Kant a la critica de la Modernidad.
Bogota : Villegas Ed. 212 pp.

(2010). Esbozos filosdficos I: trasegares. Bogota : USTA. 276 pp.

(2011). “Critica de la posmodernidad en Rafael Gutiérrez Girardot”. En
Cuadernos de Filosofia Latinoamericana, Vol. 32, No. 104, pp. 97-118.

(2015). “Rafael Gutiérrez Girardot y José Luis Romero”. Cuadernos de Filosofia

Latinoamericana, 36(112), 151-169.

Paez, Alicia (1988). “Etica y practicas sociales: La genealogia de la ética segiin Michel
Foucault”, en Foucault y la ética, por Tomas Abraham et al (1992); Buenos Aires : Letra
Buena. 374 pp., 4% ed., pp. 79-103).

Pagni, Pedro (2013). “El cuidado de si y las figuras del maestro en la relacion pedagogica:
Reflexion a partir del Gltimo Foucault”. En Revista de Educacion, Brasil, No. 360, Enero-
Abril. 14 pp.

Panikkar, Raimon. (1994). Ecosofia: para una espiritualidad de la Tierra. Madrid : San
Pablo, 182 pp.

Paponi, Maria Susana (1997). Michel Foucault: Historia, problematizacion del presente.
Con prélogo de Esther Diaz. Buenos Aires : Biblos. 91 pp. 22 ed.

Pastor Martin, Juan y Ovejero Bernal, Anastasio (2007). Michel Foucault, caja de
herramientas contra la dominacion. Universidad de Oviedo (Espafa), 150 pp. 12 ed.

Pefiuela, Jorge (2013). “Conquista de una parresiastica contemporanea” (Tesis doctoral).
Bogota : Universidad Javeriana.(Docente investigador de la Universidad Distrital).

(2014). “La larga agonia del Premio ‘Luis Caballero’ (parresiastica). En
Revista de investigacion artistica Calle 14; Bogota, Vol. 09, No. 14 (Septiembre-Diciembre),
pp. 72-90.

Perea Acevedo, Adrian José (2009). “Ontologia critica del presente y estética de la existencia:
La actualizacion de la parresia como problematizacion de la relacion verdad / sujeto / poder”.
En Seminario Internacional Conmemoracion de 25 afios de la muerte de Michel Foucault

293



(1984 / 2009). Bogota : Universidad Distrital Francisco Jose de Caldas, 15-16 de octubre de
2009.

(2011a). “‘Critica ordine spatiali mostrata’: la ontologia del presente de Michel
Foucault como heterotopologia de la subjetividad moderna”. Bogota : Universidad
Javeriana (Facultad de Filosofia / Tesis doctoral laureada). 376 pp.

(2011b). “‘Critica ordine spatiali mostrata’: la ontologia del presente de Michel
Foucault como heterotopologia de la subjetividad moderna” (Excerpta Dissertationis).
Bogota : Universidad Javeriana. 58 pp.

(2013). La cuestion del espacio en la filosofia de Michel Foucault. Coleccion
Laureata. Bogota : Universidad Javeriana. 292 pp.

(2016). Michel Foucault: Vocabulario de nociones espaciales. Bogota: Universidad
Distrital / CLACSO / Magisterio. Biblioteca de estudios sociales. 89 pp.

Pérez Cortés, Sergio. (2013). La razon en la historia: Hegel, Marx, Foucault; México:
Universidad Antbnoma Metropolitana. 414 pp.

Pifieiro, Armando Alonso (1977). Critica de la razén violenta. Buenos Aires : Depalma. 237
Pp.

Pizarnik Bromiker, Alejandra (2016). Poesia completa. Buenos Aires : Lumen. 470 pp., 132
ed.

Quijano Valencia, Olver y Tobar, Javier (Comp.) (2006). Biopolitica y filosofias de la vida.
Popayan (Colombia) : Universidad del Cauca (Coleccion Territorios del saber). 12 ed. 216

Pp.

Quintana Porras, Laura. (2012). “Singularizacion politica (Arendt) o subjetivacion ética
(Foucault): dos formas de interrupcion frente a la administracion de la vida”. En Revista de
Estudios Sociales, Bogota : Universidad de los Andes, No. 43, pp. 50-62.

Raffin, Marcelo (2008). “El pensamiento de Gilles Deleuze y Michel Foucault en cuestion:
Las ideas en torno del poder, el sujeto y la verdad”. En Lecciones y Ensayos, Buenos Aires
(Argentina), No. 85, pp. 17-44.

(2017). “La interpretacion foucaultiana de la figura de Socrates en la produccion
de la parresia”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 49-65.

Reale, Giovanni y Antiseri, Dario. (1995). Historia del pensamiento filoséfico y cientifico.
Barcelona : Herder, T. 111, pp. 830-833. (El rechazo foucaultiano del mito del progreso y la
discontinuidad de la historia y las epistemes: el discurso rompe su vinculo con las cosas y la
historia ya no tiene sentido)...

(2010). Historia de la Filosofia: Michel Foucault y el Estructuralismo en la
historia. Bogota : San Pablo-Universidad Pedagogica Nacional. T. 7, pp. 144-146, 156. Las
estructuras epistémicas y las practicas discursivas de la historia del saber occidental: El

hombre es un invento reciente cuyo fin estd proximo (...) Se borrara como en los limites del
294



mar un rostro de arena (LPC, p. 375).

Reale, Giovanni. (2001). Platon: en busqueda de la sabiduria secreta. Barcelona : Herder.
371 pp.

(2009a). Por una nueva interpretacion de Platon. Barcelona : Herder. 934 pp.

(2009b). Eros, demonio mediador: El juego de las mascaras en El Banquete de
Platon. Barcelona : Herder. 272 pp.

Revel, Jean-Francois y Ricard, Matthieu (1998). EI monje budista y el filésofo. Barcelona :
Urano. 326 pp.

Revel, Judith (2009). Diccionario Foucault. Buenos Aires : Nueva Vision. Traduccion de
Horacio Pons. 176 pp.

(2014). Foucault, un pensamiento de lo discontinuo. Buenos Aires : Amorrortu. 256
Pp.

Revista Dorsal (2017). Revista de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017.

Ricoeur, Paul (2003). El conflicto de las interpretaciones: Ensayos de Hermenéutica I.
Buenos Aires : Fondo de Cultura Econémica. 462 pp.

(2006). Del texto a la accion: Ensayos de Hermenéutica I1. Buenos Aires : Fondo
de Cultura Econdmica. 380 pp.

Roberto Alba, Nelson Fernando (2013). La estética de la existencia: La apuesta ética de
Michel Foucault. Bogota : Universidad San Buenaventura (Coleccién Excelencia No. 1). 146

Pp.

Rodriguez Casallas, Diego Fernando (2016). “La clave anarquista en el pensamiento de
Michel Foucault”. En Revista Justicia, No. 30, pp. 96-106, Diciembre de 2016. Universidad
Simon Bolivar, Barranquilla (Colombia). Docente de la Universidad de Boyaca, Tunja.

Rodriguez Malpartida, Jos¢ Manuel (2017). “La parrhesia como una modificacion hacia el
cristianismo”. En: Chamorro Sanchez, Emmanuel, Michel Foucault y los sistemas de
pensamiento: Una mirada histdrica, Vifia del Mar (Chile) : CENALTES, 2017, pp. 113-121.

Rodriguez V., Manuel Guillermo (2010). Foucault: Fantasmas del Neoliberalismo. La
desconstruccion de la filosofia politica moderna. Popayéan (Cauca, Colombia) : Utopia. 212

Pp.

Runge Pefia, Andrés Klaus (2003). “Foucault o la revaloracion del Maestro como modelo de
la formacion: Una mirada pedagodgica a la Hermenéutica del sujeto y la Parresia”. En:
Zuluaga Garcés, Olga Lucia et Al. (2007). Seminario Internacional: ‘Pensar de otro modo ’:
Usos de Foucault para pensar la Educacion en Iberoamérica (2004: 20 afios). Bogota :
Universidad Pedagogica Nacional-Alcaldia Mayor-Ed. Magisterio, pp. 201-223.

295



(2008). “Heterotopias para la infancia: Reflexiones a propdésito de su ‘desaparicion’
y del ‘final de su educacion’ “. En Revista Latinoamericana de Ciencias Sociales, Nifiez y
Juventud, Vol. 6, No. 1, Enero-Junio, pp. 31-53.

Sabato, Ernesto (1998). Antes del fin (Memorias). Bogota : Seix Barral-Planeta. 192 pp.
(2000). La resistencia. Bogota : Seix Barral-Planeta. 86 pp.
(2004). Espafia en los diarios de mi vejez. Buenos Aires : Seix Barral. 12 ed. 240 pp.

(2011). Heterodoxia. Buenos Aires : Seix Barral. 22 ed., 152 pp. Coleccion Biblioteca
Ernesto Sabato.

(2015). Uno y el universo (edicion definitiva). Buenos Aires : Seix Barral. 42 ed.,
144 pp. Coleccion Biblioteca Ernesto Sabato.

Sabot, Philippe (2006). “Los juegos del espacio y del lenguaje: heterotopia, isotopia,
caligrama”. En Revista Aisthesis, No. 40, pp. 33-44.

Sanchez-Avila Estébanez, Fernando (2017). “Michel Foucault, el placer del otro y la estética
de la existencia”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 81-109.

Sanchez Godoy, Rubén Antonio (Ed.) (2007). Biopolitica y formas de vida. Bogota :
Universidad Javeriana. 243 pp.

Santamaria Velasco, Freddy. (2016). Hacer mundos: el nombrar y la significatividad. Una
investigacion desde la Filosofia analitica. Bogota : Siglo del Hombre / UPB / USTA. 295
pp. (Michel Foucault como filésofo analitico del lenguaje: Las palabras y las cosas, p. 288).
2% ed. revisada.

(2015). “El método analitico en el doctorado en Filosofia”. Bogota : USTA.
Seminario sobre el método analitico o analisis filoséfico (Doctorado en Filosofia, 48
diapositivas).

Sardinha, Diogo (2017). “Pensar como perros: Foucault y los Cinicos”. En Revista Dorsal
de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la existencia” (Dosier). No. 2, Junio de
2017, pp. 283-300.

Sauquillo Gonzalez, Julian (1989). Michel Foucault: Una filosofia de la accién. Madrid :
Centro de Estudios Constitucionales. 459 pp. (Tesis doctoral).

(2001). Para leer a Foucault. Madrid : Alianza Ed.. 199 pp.

Schmid, Wilhelm (2002). En busca de un nuevo arte de vivir: La pregunta por el fundamento
y la nueva fundamentalidad de la ética de Foucault. Valencia : Pre-textos. 399 pp. (Tesis
doctoral).

Silva Olarte, Renan (2012). “En defensa de un positivismo alegre: Michel Foucault en el
archivo”. Documento fuente: Historia y Memoria; Tunja (Boyaca), No. 04 (Enero-Julio), pp.
225-257.

296



Sloterdijk, Peter (2003). Experimentos con uno mismo. Valencia : Pre-Textos. 179 pp.
(2004). Critica de la razon cinica. Madrid : Siruela. 22 ed. 786 pp.

(2010). Temperamentos filosoficos: De Platén a Foucault; Madrid: Siruela. 140
Pp.

(2012). ‘Has de cambiar tu vida’: Sobre antropotécnica. Valencia : Pre-Textos.
583 pp.

(2013). Muerte aparente en el pensar: Sobre la filosofia y la ciencia como
ejercicio. Madrid : Siruela. 113 pp.

Smith, Daniel (2017). “Foucault sobre ética y subjetividad: ‘Cuidado de si’ y ‘estética de la
existencia’ “. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 301-321.

Sopd, Angel Maria. (2005). “La biblioteca fantastica: El libro sobre la mesa”. En Documento
fuente: Revista Logos; Bogota, No. 09 (Noviembre), pp. 15-38.

Soto Posada, Gonzalo (2007). Filosofia medieval. Bogota : San Pablo-Universidad
Pedagogica Nacional (Capitulo EI medioevo de Michel Foucault, pp. 94-169).

Strathern, Paul (2002). Foucault en 90 minutos. Madrid : Siglo XXI Espafia. 109 pp.

Szilasi, Wilhelm (2003). Introduccion a la Fenomenologia de Husserl. Buenos Aires :
Amorrortu. (Biblioteca de Filosofia).188 pp.

Teran, Oscar (1995) (Comp.). Michel Foucault: Discurso, poder y subjetividad. Buenos
Aires : El Cielo por asalto.

Torres Ornelas, Sonia. (2008). “Foucault: Autogobierno, arte de vivir”. En Memorias de XX
Coloquio Nacional sobre la ensefianza de la Filosofia. México : Universidad de Zacatecas,
21-23 de agosto de 2008.

Tran, Jonathan (2011). Foucault and Theology. (Collection Philosophy and Theology).
London, New York : T&T Clark International.

Trombadori, Duccio (2010). Conversaciones con Foucault: pensamientos, obras y omisiones
del ultimo ‘maitre-a-penser’. Buenos Aires : Amorrortu. 158 pp.

Vargas Guillén, German. (2002). Pensar sobre nosotros mismos: Introduccion
fenomenoldgica a la filosofia en América Latina. Bogota: San Pablo-Universidad Pedagogica
Nacional.

(2006). Tratado de Epistemologia: Fenomenologia de la ciencia, la tecnologia y la
investigacion social. Bogota : Universidad Pedagogica Nacional (UPN)-Ed. San Pablo. 303
pp. 22 ed.

Véasquez Rocca, Liliana (2013). “Foucault y Sloterdijk: Aproximacion entre Biopolitica y

Antropotécnicas. Las nuevas formas de control y produccion artificial del comportamiento

humano”. En Revista Observaciones Filoséficas, No. 16, 20 pp., Universidad Andrés Bello-
297



Pontificia Universidad Catolica de Valparaiso (Chile).
Vattimo, Gianni (1990). La sociedad transparente. Barcelona : Paidds. 12 ed. 172 pp.

Veyne, Paul (1984). Como se escribe la historia: Foucault revoluciona la historia. Madrid:
Alianza. 238 pp.

(1986). “Le dernier Foucault et sa morale”. “El tltimo Foucault y su moral”. En
Revista Critique (Nos. 471-472), agosto-septiembre de 1986, pp. 933-941. Traduccion
castellana en: Revista Anébasis, No. 04 de 1996.

(2009). Foucault: Pensamiento y vida (Foucault: Sa pensé, sa personne). Barcelona
: Paidds. 157 pp.

Waldenfels, Bernhard (1997). De Husserl a Derrida: Introduccion a la Fenomenologia.
Barcelona : Paidds. 191 pp.

Wilber, Ken (1994). Los tres ojos del conocimiento (Eye to eye). Madrid : Kairos. 220 pp.

Williams, Bernard (2006). Verdad y Veracidad: Una aproximacion genealdgica. (Truth &
Truthfulness: An Essay in Genealogy). Barcelona : Tusquets (Coleccién Ensayo, No. 61).
306 pp.

Wittgenstein, Ludwig. (1998). Investigaciones filoséficas. Barcelona : Critica.

Yuing Alfaro, Tuillang (2017). Tras lo singular: Foucault y el ejercicio del filosofar
historico. Vifia del Mar (Chile) : CENALTES (Coleccion Ensayo). 387 pp.

Zizek, Slavoj (2011). El espinoso sujeto: El centro ausente de la ontologia politica. Buenos
Aires : Paidds, 22 ed.

Zorrilla, Claudia (2017). “El ultimo Foucault: Entre la modernidad y las practicas de
existencia”. En Revista Dorsal de Estudios Foucaultianos: “Parrhesia y Estética de la
existencia” (Dosier). No. 2, Junio de 2017, pp. 111-127.

Zuluaga Garcés, Olga Lucia et Al. (2007). Seminario Internacional: ‘Pensar de otro modo ’:
Usos de Foucault para pensar la Educacion en Iberoamérica (2004: 20 afios). Bogota :
Universidad Pedagogica Nacional-Alcaldia Mayor-Ed. Magisterio. 407 pp.

+ Infografia: (41 fuentes citadas, 20 consultadas)

AA. VV. (2013). “Gubernamentalidad y Educacion: Discusiones contemporaneas”
(Simposio Internacional, prologo de Santiago Castro-Gomez); Alcaldia Mayor de Bogota:
IDEP, 2013, 22 ed. Recuperado de www.google.com el 3 de febrero de 2017.

Bacarlett Pérez, Maria Luisa (2006). “Michel Foucault: 15 afios”, “50 pensadores politicos
del Siglo XX, en: Revista Metapolitica, Universidad Autonoma del Estado de México, 2006
(Noviembre-Diciembre), No. 50, pp. 61-63.

Bejarano, Alberto (2012): “Pensar la inactualidad del pensamiento de Michel Foucault en

contextos comparados”, en Revista de Estudios Sociales, Bogota, Universidad de Los Andes,
298


http://www.google.com/

No. 43.

Biblioteca Luis Angel Arango (2017). Banco de la Republica de Colombia. Catalogo en linea
(OPAC). Aparecen 352 titulos sobre Michel Foucault (libros, revistas en varios idiomas),de
los cuales 142 son textos primarias del autor. La base de datos mas extensa del pais sobre el
autor francés, con bibliografia actualizada y especializada hasta 2016, que hemos consultado
en su totalidad. Recuperada de www.bibliotecaluisangelarango.org

Braicovich, Rodrigo. (2016). “Filodemo y la parrh€sia epictirea como practica pedagogico-
terapéutica”. En Andlisis: Revista de investigacion filosofica (Arif), vol. 3, No. 1 (2016): 11-
30. Universidad de Zaragoza (Espafa). Recuperado el 30 de enero de 2017 en www.google.
com

Chase, Michael (2011). “Pierre Hadot y Michel Foucault: desde los Ejercicios Espiritualesa
las practicas de si”, recuperado de la red informatica en septiembre de 2016. 11 pp.

Clark, Elisabeth A. (1988). “Foucault, the Fathers, and sex”, en Journal of America Academy
of Religion, Oxford University Press, VVol. 56, No. 04 (Winter, 1988), pp. 619-641.

Dévila Rojas, Jorge Luis (2007). “Michel Foucault: Etica de la palabra y vida académica”.
En Utopia y Praxis Latinoamericana; 12 (39), dic. 2007, pp. 107-132. Maracaibo (Zulia,
Venezuela). Recuperado de SciELO, 17 de abril de 2017.

(2015). “Foucault y el éthos educativo”. En Universidad de Los Andes, Mérida
(Venezuela), No. 40, pp. 109-118, enero-abril 2015.

EBSCO. Red informatica a la cual esta vinculada la USTA. Acceso a 30 articulos sobre
Foucault en espafiol e inglés, con la ayuda del bibliotec6logo de Seccional Tunja, German
Francisco Infante.

Escobar Galo, Juan Pablo (2012). “Cuerpo, poder y disciplina: Una lectura desde Michel
Foucault”, en Revista Cultura, Universidad Rafael Landivar, Guatemala, pp. 131-144.
Foucault, Michel (1988).“El sujeto y el poder”, en: Revista mexicana de Sociologia,
Universidad Nacional Auténoma de México, Vol. 50, No. 03, pp. 3-20.

Fraser, Nancy (1985). “Michel Foucault: ‘A Young conservative’ ”, en Ethics, The
University of Chicago Press, Vol. 96, No. 01 (October, 1985), pp. 165-184 (survey article).

Gallo, Silvio. “Filosofia, ensefianza y sociedad de control”. Universidad Estadual de
Campinas (UNICAMP, Brasil), S. f. Recuperado de www.google.com el 3 de febrero de 2017.

y Veiga-Neto, Alfredo. (2007). “Repensar a educagdo: Foucault”. En Revista
Educacéo, Sao Paulo (Brasil), mar 2007. Recuperado de www.google.com el 3 de febrero de
2017.
http://www.agendalatinoamericana.org
http://www.serviciodiaconia.org/boff

299


http://www.bibliotecaluisangelarango.org/
http://www.google.com/
http://www.google.com/
http://www.agendalatinoamericana.org/
http://www.serviciodiaconia.org/boff

http://michel-foucault-archives.orq // http://foucault.info/documents...

http://www.google.com/heterotopias

http://www.michel-foucault.com/links/index.html

http://www.iberofoucault.org (Red Iberoamericana Foucault).

http://www.panopticweb.com/philosophy/philosophers/foucault.html//http://www?2.univ-
paris8.fr/article.php3?id_article=403 (grabacion de los dos cursos de Gilles Deleuze sobre
Michel Foucault, 1985 y 1986, y su transcripcion).

http://www.materialifoucaultiani.org (Revista del pensamiento politico de Foucault).

Jay, Martin (2004). ““; Parresia visual? Foucault y la verdad de la mirada”. Recuperado en
google.com, 7 de enero de 2016 (s.f.).

JSTOR. Red informética a la cual esta vinculada la USTA. Articulos sobre Foucault.

Lugo-Ortiz, Agnes (2012). “Poder, resistencia y dominacion en las Américas esclavistas:
apostillas a Michel Foucault (paradojas y aporias)”’; en Revista de Estudios Sociales, Bogota,
Universidad de Los Andes, No. 43.

Perea Acevedo, Adrian José (2016). “De la critica como préctica espiritual: La cuestion de
la Parresia en Foucault”. Bogot4d : Universidad Distrital Francisco José¢ de Caldas. En
YouTube, 13-12-2016.

Peusner, Pablo (2014). “Parresia: Acerca de Michel Foucault”. Copyright, recuperado de
Imago.agenda.com /Letraviva, septiembre de 2014.

Pinho, Luiz Celso. (2015). “Michel Foucault e o conceito grego de parresia”. En Poiesis:
Revista de filosofia, vol. 12, No. 1, pp. 34-43. Recuperado en www.google.com el 2 de febrero
de 2017.

. (2016). “Michel Foucault e a Conféncia La Parrésia: um ponto de inflexdao”. En
Ensaios filoséficos, vol. X1V, dezembro 2016. Recuperado en www.google.com el 2 de
febrero de 2017.

Quejigo Sanchez-Guijaldo (2012). “Michel Foucault, Filésofo de lo pequefio”. En Cuaderno
de Materiales, Revista de Filosofia. No. 24, pp. 105-124. Blog / filosofia.net

Rajchman, John (1983). “Foucault, or the Ends of Modernism ”, en The MIT Press (Spring,
1983, October), Vol. 24, pp. 37-42.

Rangel Cruz, Pedro (2009). “La vigencia del concepto de poder de Michel Foucault”, en
Revista Compendium, Universidad Lisandro Alvarado, Barquisimeto (Venezuela), No. 23,
pp. 49-66.

Roca Jusmet, Luis (2011). “Michel Foucault: ni angel ni demonio”. En Revista Rebelion,
Espafa, 31-08-2011, recuperado el 3 de mayo de 2017.

Saez Rueda, Luis. (2016). “Parresia”. Recuperado el 29 de junio de 2016 en internet. 7 pp.
300


http://michel-foucault-archives.org/
http://foucault.info/documents
http://www.google.com/heterotop%C3%83%C2%ADas
http://www.michel-foucault.com/links/index.html
http://www.iberofoucault.org/
http://www.panopticweb.com/philosophy/philosophers/foucault.html/
http://www.panopticweb.com/philosophy/philosophers/foucault.html/
http://www2.univ-paris8.fr/article.php3?id_article=403
http://www.materialifoucaultiani.org/
http://www.google.com/
http://www.google.com/

de www.google.com

Said, Edward W. (1972). “Michel Foucault as an intelectual Imagination”, en Duke
University Press, Columbia University, Boundary 2, Vol. 01 (Autumn, 1972), pp. 1-36.

Santos Goémez, Marcos (2013). “Educacion y construccion del ‘Self” en la filosofia
helenistica segun Michel Foucault”; en Revista Espafiola de Pedagogia, Universidad de
Granada (Espafia), Afio LXXI, No. 256, 2013 (Septiembre-Diciembre), pp. 479-492.

Sztajnszrajber, Dario (2011-2017). “Mentira la verdad: La filosofia a martillazos”. Canal
Encuentro. Buenos Aires (Argentina). Autor foucaultiano parresiasta de ¢Para qué sirve la
filosofia? Pequefio tratado sobre la demolicién (Planeta, 2013). Profesor de FLACSO
(Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales) y Universidad de Buenos Aires (UBA),
Premio Konex 2017, “Pensar al otro”, “Desencajados”, “Sabemos que la verdad no existe,
pero no hacemos otra cosa que buscarla”. Conferencista invitado a Universidad Nacional y
Universidad de los Andes, Bogota, marzo de 2017.

Thiele, Leslie Paul (1990). “The Agony of Politics: The Nietzschean Roots of Foucault’s
Thought”, en The American Political Science Review, Vol. 84, No. 03 (September, 1990),
pp. 907-925.

Torres Vindas, Javier (2007, 5 de octubre). “Notas para leer al sujeto en Foucault desde
América Latina”. Universidad de Costa Rica. Disponible y recuperado en www.alainet.org
(15 de julio de 2017).

Toscano Lopez, Daniel G. (2008). “El biopoder en Michel Foucault”, en Revista Universitas
Philosophia, Bogota (Colombia), Afio 25, 51: pp. 39-57, 2008 (Diciembre).

Vazquez Garcia, Francisco (1999). “Historia de la raza y teoria social: entre Foucault y
Bourdieu”, en Revista mexicana de Sociologia, Universidad Nacional Autdnoma de México,
Vol., 61, No. 02 (Abril-Junio 1999), pp. 189-212.

Vega, Guillermo A. y Torres, Gabriel (2010). “Historia y politica en el pensamiento de
Michel Foucault: Notas sobre la critica a la toma de conciencia como condicién de la
revolucion”, en Revista Pensares, Universidad Nacional de Cordoba (Argentina), No. 06, pp.
189-2009.

Zagan, Christian (2015). “Foucault and Parrhesia: The relationship between philosophy and
politics”. Journal of Romanian Literary Studies. Issue No. 7, pp. 478-483. Recuperado el 30
de enero de 2017 de www.google.com

Zavala, Oswaldo (2008). “El humanismo y sus heterotopias: Foucault, Borges y la
(reincidente) muerte del Hombre”; en Revista de Critica Literaria Latinoamericana, afio 34,
No. 68, pp. 55-78. Recuperado de www.google.com, 7 de marzo de 2017, en Buenos Aires
(Argentina). Del City University of New York, College of Staten Island.

301


http://www.google.com/
http://www.alainet.org/
http://www.google.com/
http://www.google.com/

ANEXQOS

1. UNA TESIS EN UN IDEOGRAMA (No. 2):

ouennedINoj orresos) fe a.ode up-
*ot SBIUdIWRLIAY AP eled v,
:S9[qENUNU0D A SENUU0ISIP SeANZoj0dxead sauoisnppuo)

UIAIA

N

aa
OOLAIDAIST A ODLLRID OO 0¥ 1O
‘VIdOLOYALIH

YVSNAdAD (T

LINVIN04 OWLLT) TAA VLMY 34 VIOH VNN
STON VIAVEDOAAI

302



Clave interpretativa del Ideograma No. 2:

La obra de Foucault —sobre todo su version Gltima- fue discontinua, si bien mantiene al mismo tiempo
—de modo paraddjico e incluso aporético- una relativa continuidad. Por eso, la ilustramos con 6valos
o elipses: efectivamente, el primero se refiere al itinerario de su obra final abordado como genealogia
de la Parresia que plenificd su esbozada genealogia del sujeto moderno de cara a la hegemonia
secular de la filosofia del sujeto; se trata de una prehistoria signada por un color grisdceo que jalona
su primera blsqueda pre-parresiastica de una ‘verdad’ que ya superaba el caracter discursivo y
epistemoldgico, y cuyos hitos fueron: los Cursos del College de France intitulados Del gobierno de
los vivos (1980), y Subjetividad y verdad (1981) y las conferencias de Dartmouth (La hermenéutica
de si, 2016a: pp. 129, 141), de Bélgica (Obrar mal, decir la verdad, 1981) y Vermont (Las tecnologias
del yo, 1982), textos de los cuales hemos privilegiado el primero (DGV) como teorético y el ultimo
por su caracter praxeoldgico (TY). Este capitulo 1 ejemplifica ya el otro modo critico y especifico de
ser foucaultiano apuntando embrionariamente hacia la Heterotopia, en cuanto puede recapitularse
este ‘otro modo’ 0 lugar filoséfico en la ‘ontologia critica de nosotros mismos en el presente’, topico
de Foucault emparentado a modo de prolepsis o anticipacion con la ulterior ‘est-ética de la

existencia’.

El segundo Ovalo estd marcado por un color violeta de cardeno racimo de uvas
metamorfoseado, que preconiza y postula la Parresia foucaultiana a partir de la interaccion ‘Alétheia-
Parrhesia’ en los dos primeros textos de los Cursos del Collége de France de la trilogia final: La
hermenéutica del sujeto (1981-82) y El gobierno de si y de los otros | (1982-83), complementados
con las conferencias de Grenoble y Discourse and Truth: The problematization of Parrhesia en las
universidades de Californiay Berkeley (1983, traducido como Discurso y verdad: Conferencias sobre
el coraje de decirlo todo, Grenoble, 1982 / Berkeley, 1983, reeditado de la traduccion del original
francés, Buenos Aires, en mayo de 2017a, por E. Castro; primer texto completo). Este capitulo 2
vehicula el ‘otro modo critico y especifico de (im)pensar’ esa alteridad, reorientando una verdad

epistemoldgica hacia la Parresia en tanto veracidad concreta del presente.

La tercer elipse del Ultimo Foucault se transfigura y enrojece en clave testimonial hasta
alcanzar un tono terracota que canaliza la ‘Alétheia’ en clave de ‘Parrhesia’ terrigena (el medular
capitulo 3 como ‘otro modo critico y especifico de decir’), plenificando el triptico final de sus cursos
filosoficos mediante El coraje de la verdad (1984), ya ‘ad portas’ de su muerte: a todas luces este

altimo Curso constituye el culmen o climax foucaultiano.

El cuarto y ultimo 6valo se torna color verde vida y esperanza al entronizar privilegiadamente

los esclarecedores aportes de tres investigadores foucaultianos latinoamericanos: Tomas Abraham,
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Santiago Castro-Gomez y Edgardo Castro, en un arco historico ‘postmortem’ de 18 afos. En lineas
generales, sus constructos desembocan en la reivindicacién foucaultiana de la Parresia como ‘arte
de vivir’ filoséfico-ético articulado en funcion del ‘cuidado de si’ (‘epiméleia heautou’), ‘estéticade
la existencia’ y rescate del ‘modo filosdfico de vida’, su version ultima del ‘éthos’, tema focal que
nos ocupa en esta Tesis (capitulo 4 en color verde vital que plasma el ‘otro modo critico yespecifico
de vivir’), decantando y retroalimentando policromos aportes actuales. En suma, la filosofia
foulcaultiana en esta version ultima parresidstica se torna una ‘critica de la razén filosofica
contemporanea’, y concretamente una aportacion a una ‘critica de la razon disruptiva y/o violenta’.

He aqui el polémico escenario, a tenor de lo expresado explicita y enfaticamente por

Foucault:

Hay una racionalidad incluso en las formas mas violentas. Lo mas peligroso —en la violencia-
es su racionalidad. Por supuesto, la violencia es en si misma terrible. Pero ella encuentra su
anclaje mas profundo y extrae su permanencia de la forma de racionalidad que utilizamos. Seha
pretendido que, si viviésemos en un mundo de razén, podriamos desembarazarnos de la violencia.
Esto es completamente falso, pues entre la violencia y la racionalidad no hay incompatibilidad.
Mi problema no es atacar la razon, sino determinar la naturaleza de esta racionalidad que es tan
compatible con la violencia (Foucault en entrevista con M. Dillon disertando sobre “La razon de
Estado”, 1979, cit. Alvarez Yégiez, 2015: p. 126, passim).

Como ultimo acépite de este capitulo 4, la ‘Heterotopia’ es el supremo dispositivo y practica
de la alteridad del constructo foucaultiano: ‘otro modo critico y especifico’ que conjuga los cuatro
verbos foucaultianos precedentes <ser, —(im)pensar-, decir y vivir> desde la optica del ‘pensamiento
del afuera’ que, a modo de ‘punto de fuga’ —sobre un trasfondo azulado que inspira trascendencia-
permite una convergencia pletorica de los cuatro capitulos. Las conclusiones ‘discontinuas y
continuables’, de acento ‘praxeoldgico’ se desprenden como fruto maduro a modo de la caja de
herramientas anti-hegemonicas para construir una ‘contra-cultura’, mediante su arsenal quirdrgico
para una diseccién —bisturi parresiastico en mano- de nuestro mundo agénico, postulando incluso
gjercicios y tareas parresiasticas concretas -atn hoy pendientes en la filosofia-, como una ‘ontologia

critica del presente’ sobre nosotros mismos, reto actual ineludible e inaplazable.

Finalmente, una sutil espiral —caracteristica de la dindmica metodologia foucaultiana- simula
un enigmatico signo de interrogacién, retrotrae y extrapola todo el constructo anterior para
desembocar plenificante en la ‘Heterotopia’ u otro espacio diferente o ‘contraespacio’ donde todo se
torna alternativo, altermundialista hoy: porque todaviay siempre ‘otro mundo’ esy seré posible... Al
respecto, es muy significativa la efemérides de los 50 afios del tdpico de la Heterotopia foucaultiana
(1967 / 2017), que cobra aqui y ahora insospechada vigencia en virtud de su actualidad rediviva.

Significativamente, este vocablo
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Procedia de la medicina, con carga mitica y simbolica como respuesta a los lugares acostumbrados;
como lo otro dentro del cuerpo social enfermo, otros lugares para experiencias contra las relaciones de
poder y saber, ‘lo otro de la razén’, 10 monstruoso, lo raro, lo ajeno e incomprensible, pero convertible
en objeto de fascinacion para la razon, espacios heterotépicos, contra-emplazamientos, lugar otro a la
vez real y ficcional en su ‘otredad’ fascinante; un lugar que se encuentra por fuera de todos los lugares,
a otro nivel, ‘mysterium fascinosum et tremendum’, que atrae y aterroriza a la vez, del cuidado como
intervencion biopolitica, emplazamiento heterotdpico (Runge Pefia, 2008: pp. 48-51, cursivas nuestras).

Entonces con Foucault nos encontramos ante una ‘sofoterapia’ (neologismo emergente en
esta Tesis) hoy muy pertinente. Y “Sospecha parresiastica radical” la bautiza el propio filésofo (ECV,
pp. 307-308, 347).

Como Anexos imprescindibles han quedado los ideogramas nucleares que potencian la
hermenéutica semiotica de las imagenes, y constituyen un aporte innovador junto con el ‘Glosario
Sfoucaultiano’ referencial (ampliamente desarrollado por E. Castro, J. Revel y A. Perea Acevedo, que
hemos preferido reservarnos para no hacer tan prolijo el texto final del trabajo). Entonces la espiral
recapitula y retroalimenta dinamica y graficamente toda la parabola de la vida y obra foucaultianas,
inyectandole un dinamismo re-creador y vectorial de cara al infinito ignoto, complejo constructo
todavia pendiente de una completa dilucidacién, que -como todo lo grande e intempestivo- parece

aun interminable...

IDEOGRAMA No. 3:

1. Sustancia ética
(Causa material)

GRIEGOS

Fuerza que conduce al
uso de los placeres
(aphrodisia).

ESTOICOS
ROMANOS

La misma fuerza, pero
marcando su fragilidad.

CRISTIANOS
Deseo,
concupiscencia.

carne,

2. Modos de | Estética y comunitaria: | Naturaleza, ley | Ley divina.
sujecion gobernarse para poder | racional:

(Causa eficiente) | gobernar a los demaés. Autoconstituirse en

tanto seres universales.
3. Trabajo sobre si | Ascética,  relaciones | Ascética, autodominio | Ascética,

(Causa formal) politicas: Ascesis en | del deseo: Ascesis para | autodesciframiento,
funcion de la virtud | la perfeccion | combate espiritual.
ciudadana. individual. Examen de conciencia
Autoconocimiento (‘exomoldgesis’) y
(gnéthi  seauton) vy confesién
autocuidado (epiméleia (‘exagoreusis’ /

heautod) en relacion
agonistica.

Agustin de Hipona).

4. Teleologia del

sujeto moral

Libertad y verdad: ser
libre en wuna ciudad
libre, en medio de una
sociedad de control
biopolitizada.

Imperturbabilidad,
tranquilidad del animo
(apatheia). Sabiduria.

Salvaciéon del alma,
Trascendencia,
Santidad.

Evolucion de la constitucion ética del sujeto —sus cuatro pilares-

concordada con las categorias aristotélicas, segun los ‘pliegues’ de Deleuze (1987: p. 137).

(Cf. Esther Diaz E., 2014: pp. 173, 176, 185 con aporte del autor, S.B.E.).

281




IDEOGRAMA No. 4:

1. ONTOLOGIA
(Sustancia ética)

¢Qué es lo ético en mi?
¢Cual es la materia
prima sobre la que me
formo, en tanto sujeto
moral, marcado por el
deseo?

2. DEONTOLOGIA
(Modos de
sujecion)

¢A qué principio debo
responder para ser ético
(la Naturaleza, la ley
divina, regla racional,
regla estética o derivada
de la verdad cientifica y
tecnoldgica), en nuestra
sociedad no  solo
disciplinaria sino de
control? ;Cémo resistir
a las dos formas de
sujecion actuales: el
individualismo por
causa del poder y la
vinculacion de cada
quien a una identidad
inamovible?

3. ASCETICA
(Trabajo sobre si)
¢Cémo debo proceder
para ser ético, qué
practicas debo realizar
(examen de
conciencia,

continencias, ayunos,
confesiones,
abstinencias)? ;Cémo
liberar nuestro deseo,
virando hacia una
actitud analitica?

4. TELEOLOGIA
(Intencionalidad y
fin)

¢A qué aspiro siendo
ético, qué fin persigo(la
libertad, la
inmortalidad, la
tranquilidad de &nimo,
la indiferencia)? ; Cémo
repensar la ética desde
la conciencia de la
finitud de mi vida?

IDEOGRAMA No. 5:

Democracia:

condicion formal

Decir veraz:

condicion de verdad

La subjetividad moral

Aporte de Esther Diaz E. (2014: pp. 164, 194-196, articulacién del autor).

Circuito

Isonomia

Isegoria

de la Parrhesia

Ascendiente: autoridad moral

condicion de hecho,

aristocracia ética o estilo de vida.

(Dynasteia)

Circuito Parresia-Democracia

Coraje: condicion moral

(Castro-Gémez, 2016, p. 340), con algunas inferencias del autor de la Tesis.
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IDEOGRAMA No. 6:

Moral (esquema foucaultiano) (3 referentes)

N T,

I.Conducta real de las personas I1. Cédigo moral I11. Etica (relaciéon del yo consigo mismo) (4

items)
(deontologja)/ l \
1. sustancia ética 2. modo de sujecion

3.ascetismo o actividad autoformadora 4.Telos (finalidad)

Los cuatro pilares a la Etica segin Foucault
(Davidson, 1988, p. 252).

IDEOGRAMA No. 7: LOS CUATRO VERBOS DEL OTRO MODO
FOUCAULTIANO PARRESIASTICO, LA HETEROTOPIA: SER, (IM)PENSAR,
DECIR Y VIVIR.

SER:
ONTOLOGIA CRITICA DEL PRESENTE
EST-ETICA DE LA EXISTENCIA
(‘HETEROTOPOLOGIA DE Si)

(IM)PENSAR DECIR

ARTE DE VIVIR

(‘ETHOPOETICA HETEROTOPICA’)
(del autor S. B. E., vinculando a Foucault (¢ Qué es la llustracion?, 1983) con Lanza del Vasto, en una

nueva critica de la razén violenta, y teniendo en cuenta los aportes de A. J. Perea Acevedo, 2013, 2016).

283



INDICE COMPLETO

CoNENIAO GENETAL......c.iiiiii s 7

D LTo [ 071 (o] 4 - PSSRSO 5
F Ao [ (o [=Tod T 1 1= ] (0L USSP 6
Resumen y palabras-Clave ..........covoiiiiiciecccee e 8
Epigrafes foucaultianos enéSiCoS. .. .....uuiiiriiiriiniieieee e 9
INErOAUCCION ZENETAL. .. ...cviiiiiiieiiite ettt 10
T 81 (72T () DA PR PRSPPRTI 12
Metodologia: EI método fenomenoldgico — hermenéutico. .. .....cccoevvereiiieieeieciecieenns 13
Abreviaturas del Corpus fOUCAUILIANO ...........cccoveiieiiiie e 15

CAPITULO 1

ITINERARIO DE LA OBRA DEL ULTIMO FOUCAULT:

HACIA UNA GENEALOGIA DE LAPARRESIA ..ottt 17
- El'hilo conductor de Ariadna del pensamiento foucaultiano..............cc.ccoovruenne. 18
- Prehistoria de la Parresia foucaultiana: Del gobierno de los vivos,
Curso en el Collége de France, 1979-1980........cccccceevieieiieiecie e 23
- Tecnologias del yo: Conferencia en la Universidad de Vermont
(EE.UU., 0t0f10 08 1982) .....c.eiiiieieeieciecit ettt 33
- Hacia una genealogia de la Parresia:
Ontologia critica de nosotros mismos en el Presente..........coccvvevereesenerenennen. 44
- NOtas del Capitulo T... oo 47
CAPITULO 2
LA IRRUPCION DE LA PARRESIA EN EL ULTIMO FOUCAULT .........cc........ 50
- La hermenéutica del sujeto: la inquietud de si, Curso en el College de France,
LOBL-1982 ... ettt ettt ettt reane s 54
La Alétheia en La hermenéutica del sujeto , 55
La Parresia en La hermenéutica del sujeto, 65
- La Parresia: Conferencia en la Universidad de Grenoble, 18 de mayo de 1982.
................................................................................................. 69
- El gobierno de siy de los otros I: Curso en el College de France, 1982-1983.
................................................................................................ 70



La Alétheia en EIl gobierno de siy de los otros , 71
La Parresia en El gobierno de si y de los otros, 76
- Discourse and Truth: The problematization of Parrhesia: at the University of
California and Berkeley (october-november 1983): una clave hermenéutica-exegética

FOUCAUITIANG .ot e e e e e e e e eeeaeens 102
- Notas del Capitulo 2... oo s 109
CAPITULO 3

LA PARRESIA COMO EL CORAJE DE LA VERDAD: EL CULMEN
FOUCAULTIANOD ...t 113

La Alétheia en El coraje de la verdad , 115
La Parresia en El coraje de la verdad , 120
- Notas del Capitulo 3... oo s 159

CAPITULO 4
EL ULTIMO FOUCAULT Y SU HETEROTOPIA: OTRO MODO CRITICO Y

ESPECIFICO DE SER, (IM)PENSAR, DECIR Y VIVIR .....ccccoovviriesieerseeerne, 160
- Tres apreciaciones criticas sobre el Ultimo Foucault (2000-2018, 18 afios de
ESCIArECIMIBNTO) ...ttt 162
El Ultimo Foucault segin Tomas Abraham (2000, 2003, 2014)........c.ccceeeuee.. 162
El Ultimo Foucault seglin Santiago Castro-GOmez (2016). ..........cccoevrvererenens., 165
El Ultimo Foucault: La ética y la politica del decir verdadero, segtn Edgardo
CASIIO (2017) ..ttt bbb 178
- Discusion critica sobre la re-lectura de los Clasicos griegos por parte de Foucault
............................................................................................... 181
- El cuidado de si como eje de la nueva ética y/o arte de vivir foucaultianos.
................................................................................................. 185
- Re-lectura actual del cuidado de si: Ejercicio parresiastico de ontologia del presente
............................................................................................... 193
- La Heterotopia foucaultiana: el ‘otro modo’ y ‘la vida otra’ parresiasticos....... 201
- NOtas del Capitulo 4... ..o 217
A MODO DE CONCLUSIONES DISCONTINUAS Y CONTINUABLES............ 221
CODA POETICA NIETZSCHEANA ...t ntssn s 246
BIBLIOGRAFIA E INFOGRAFTA......cooiiieeeene e 246

TABLA DE IDEOGRAMAS

Ideograma No. 1: Las cuatro veridicciones, disefio del autor de esta Tesis, S. B. E. , 124

Protocolo Genealogia-Ontologia critica del presente, S.B.E., 170

285



Ideograma No. 2: La tesis en un ideograma: hoja de ruta del Ultimo Foucault , 278
Ideograma No. 3: Evolucion de la constitucion ética del sujeto (Esther Diaz E.) , 280
Ideograma No. 4: La subjetividad moral (Esther Diaz E.) , 282

Ideograma No. 5: Circuito Parresia-Democracia, por Castro-Gémez, con algunas inferencias del
autor de la Tesis , 282
Ideograma No. 6: Los cuatro pilares de la Etica segtn Foucault, por Davidson , 283

Ideograma No. 7: Los cuatro verbos vectoriales del otro modo foucaultiano parresiastico, la
Heterotopia: ser, (im)pensar, decir y vivir, 283

ANEXOS 2178
T IDEOGRAMAS. ..ottt b e e et nr e 278
INDICE COMPLETO ...ttt 284-286

286



