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EL PROBLEMA DE LOS
CUASI-TRASCENDENTALES
EN LA ECONOMIA POLITICA
DE ADAM SMITH

UN ABORDAJE TEOLOGICO-POLITICO

EXISTE UNA DETERMINACION EN EL HORIZONTE de posibilida-
des discursivas y en las practicas que han delineado los contornos de
la Modernidad occidental. Dicha determinacién se constituye en una
triada ordenadora omniabarcante. Michel Foucault ha intentado dar
cuenta de esa triada, de diversos modos, a lo largo de toda su obra. En
un pasaje crucial de su libro Las palabras y las cosas, Foucault enuncia
lo que, en una aparente paradoja, podria llamarse una sintesis catego-
rial histérica. Asi, podemos leer:

el pensamiento que nos es contemporaneo y con el cual, lo queramos o
no, pensamos, se encuentra dominado atn en gran medida por la impo-
sibilidad, que sali6 a la luz a finales del siglo XVIII, de fundar la sin-
tesis en el espacio de la representacién y por la obligacién correlativa,
simultanea, pero en seguida dividida contra si misma, de abrir el campo
trascendental de la subjetividad y de constituir, a la inversa, mas alla
del objeto, esos “cuasi-trascendentales” que son para nosotros la Vida, el
Trabajo, el Lenguaje (Foucault, 1966: 262).

Como puede verse, el zécalo moderno que determina nuestra con-

temporaneidad salié a la luz como un sedimento que se aloja en la
geologia de nuestro presente en una suerte de mixtura temporal.
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Las categorias, forjadas a finales del siglo XVIII, y que atn nos
constituirian puesto que son de alcance universal, vale decir, cuasi-
trascendentales histéricos, no son otras que la triada de Vida, Trabajo
y Lenguaje. En la conformacién de esos cuasi-trascendentales, la
obra de Adam Smith ocupa un lugar preponderante para Foucault
quien, al respecto, ha podido sefalar:

Vemos asi cémo, con Adam Smith, la reflexién sobre las riquezas, [...]
desde ahora se refiere, como dando un rodeo, a dos dominios que escapa-
ban, tanto uno como el otro, a las formas y a las leyes de la descomposi-
cioén de las ideas: por un lado, apunta ya hacia una antropologia que pone
en duda la esencia del hombre (su finitud, su relacién con el tiempo, la
inminencia de la muerte) y el objeto en el que invierte las jornadas de su
tiempo y de su pena sin poder reconocer en él el objeto de su necesidad
inmediata; y por otro lado, indica atn en el vacio la posibilidad de una
economia politica que no tendria ya por objeto el cambio de riquezas (y el
juego de las representaciones que la fundamenta), sino la produccion real:
formas de trabajo y de capital (Foucault, 1966: 238).

En este sentido, la imposibilidad de lograr un espacio de la representa-
cién unificado no impide que, sobre el fondo de una representacion
resquebrajada, emer jan con mayor nitidez los antes mencionados
determinantes: la finitud que define a la Vida, la produccién que loca-
liza nuevos horizontes para el Trabajo y una antropologia cuyo centro
es el Lenguaje. Ahora bien, segtin la légica propia del capitalismo
que Smith coadyuva a delinear, los propios cuasi-trascendentales con-
forman un espacio de posibilidad econémico-politico a la vez que, en
la dindmica del propio sistema, tienden a su propia superacién. Esta
posibilidad, sugerida por Foucault, merecera ulteriores reflexiones.
De hecho, la obra smithiana define los marcos en los que operan
los cuasi-trascendentales de Foucault. Sus premisas son las siguientes:

El trabajo anual [annual labour] de cada nacion es la fuente que origina-
riamente la suple con todas las cosas necesarias y convenientes para la vida
[the necessaries and conveniences of life] que consume anualmente y que
consiste en el inmediato producto de este trabajo o lo que es comprado con
ese producto a otras naciones (Smith, 1975: 10).

En esta perspectiva, la Vida actia como el cuasi-trascendental orde-
nador pues el Trabajo es quien otorga la forma de la produccién de
capital para satisfacer las necesidades de la finitud e, incluso, supe-
rarlas. No obstante, el capital tiene la virtud de imponerse, a la larga,
sobre la finitud de la Vida misma y de alli que Smith pueda lamentar
“la duracién incierta de la vida humana, comparada con la més cer-
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tera duracién de la maquina” (1975: 119). La légica que preside el
capitalismo hace que los cuasi-trascendentales no sean fijos sino que,
en una dindmica inusitada, tiendan no sé6lo a sobreponerse unos a
los otros sino a superarse entre si en un proceso incesante. Cierta-
mente, el tercer cuasi-trascendental foucaultiano, el Lenguaje, esta
muy presente en la obra de Smith a pesar de que sus intérpretes le
han otorgado escasa atencién salvo alguna honrosa excepciéon (Berry,
1974). Tal vez por el foco colocado sobre su pensamiento econémico
y, mas recientemente sobre su filosofia moral, se ha tendido a olvidar
las elucubraciones lingiiisticas de Smith que tienen sus fuentes en la
gramatica comparada de su tiempo. En efecto, no puede soslayarse la
importancia del hecho que Smith escribe su Dissertation on the origins
of languages en 1761 y la afiade, en 1767, a la tercera edicién de su The
Theory of Moral Sentiments.

Sin embargo, resulta enormemente sintomatico que Smith se
preocupe por el lenguaje dentro su libro fundamental dedicado a
la economia politica. En determinado momento de su argumenta-
cién, Smith se permite llevar adelante lo que, prima facie, parece
Unicamente un diagnéstico educativo:

Originariamente, los primeros rudimentos tanto de las lenguas griega
como latina se ensefiaban en las universidades, y en algunas universidades
todavia contintia siendo de ese modo. En otras, se espera que el estudian-
te haya adquirido previamente al menos los rudimentos de una o ambas
lenguas, cuyo estudio contintia siendo, en todas partes, una parte conside-
rable de la educacién universitaria (Smith, 1975: 766).

La preocupaciéon de Smith sobre la ensefianza del griegoy del latin
(asi como del hebreo) no obedece a razones casuales o intereses de
circunstancia. Al contrario, constituyen un elemento fundamental de
su antropologia donde el Lenguaje define el espacio de lo humano.
En ese sentido, tanto como la economia debe ser primero comprendi-
da y luego ordenada, las lenguas también deben ser estudiadas en sus
formas de surgimiento histérico y luego, en base a dichos descubri-
mientos, organizadas en los programas universitarios.

En este punto, la Universidad para Smith asume la tarea propia
de los tiempos modernos pues articula una serie de saberes que, de
manera subrepticia, comienzan a perder su autonomia para poner-
se al servicio de los cuasi-trascendentales. No cabe pues extrafiarse
del hecho que, en el tiempo presente y segtin la dinamica antes se-
nialada, el Trabajo como produccién, se imponga sobre la ensefianza
del Lenguaje como hecho antropolégico pues la légica expansiva
de la economia politica termina por desbordar los limites de la
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distribucién de los saberes humanisticos que Smith creia todavia
poder preservar.

Justamente, si nos focalizamos sobre la economia politica
smithiana cuyo estudio ha sufrido notables avances en época recien-
te (Fleischacker, 2004), no podemos obviar una temaética que ha dado
lugar a una serie de lecturas equivocas. En cierta forma, los cuasi-
trascendentales operan sobre los discursos contemporaneos como
guiados por la célebre “mano invisible” de cufio smithiano. Esta
dltima figura merece un poco mas de atencién. Leamos un pasaje
sefiero al respecto:

Prefiriendo apoyarse en la industria doméstica antes que en la ex-
tranjera, [el individuo] busca solamente su propia seguridad [security];
dirigiendo la industria de tal modo que su produccién pueda ser
del mas alto valor, busca su propia ganancia y en esto est4, como en
muchos otros casos, conducido por una mano invisible [invisible hand]
para que promueva un fin que no era parte de su intencién [...] Per-
siguiendo su propio interés, frecuentemente promueve aquel propio de
la sociedad de manera més efectiva que cuando realmente busca promo-
verlo (Smith, 1975: 456).

La enigmatica figura de la mano invisible, de fulgurante aparicién
en el texto, no ha podido ocultar su indudable linaje teolégico en el
plano categorial. Ahora bien, su presencia no indica que Smith fuera
favorable a una especie de libre mercado del cual toda regulacién
estaria ausente. Al contrario, las investigaciones mas recientes han
mostrado cuan atento Smith estaba por no dejar al mercado librado a
sus propias fuerzas (Norman, 2018: 224-256). De hecho, la “mano in-
visible” implica que el mercado se encuentra, precisamente, regulado
por dicha mano.

Foucault ha querido ver aqui un efecto, precisamente, del res-
quebrajamiento de la representacién: “la racionalidad econémica se
encuentra no solamente rodeada por sino fundada sobre la icongos-
cibilidad de la totalidad del proceso [...] El mundo econémico es por
naturaleza opaco. Resulta por naturaleza imposible poder totalizar-
lo” (Foucault, 2004: 285). Prosiguiendo la misma via, Foucault ha in-
terpretado la metéfora de la mano invisible como una descalificacién
del poder soberano: “la teoria de la mano invisible tiene por funcién
esencialmente la descalificacién del soberano politico [...] La econo-
mia politica de Adam Smith, el liberalismo econémico, constituye
una descalificacién [...] de la razén politica que estaria indexada al
Estado y su soberania” (Foucault, 2004: 288).

Con todo, la afirmacién de Foucault no es del todo exacta.
La “mano invisible” de Smith remite a un fondo teolégico-politico
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que se remonta, precisamente, a la figura de la Providencia (Perrot,
1992: 333-354) la cual resulta impensable sin la forma del Dios so-
berano. Seria quizd mas exacto decir que, atin con todas las regula-
ciones posibles, el polo soberano es reducido a su minima expresién
para dar rienda suelta al crecimiento de la esfera del mercado. Fi-
nalmente, el modelo providencial es la fuente indubitable de la mano
invisible smithiana. Ahora bien, dicho modelo implica que el Dios
soberano se retira todo lo posible (pero, desde luego, jamas comple-
tamente) de la esfera de la administraciéon del mundo (providencia)
para dejarlo, tanto como resulte factible, librado al ejercicio de sus
propias fuerzas inmanentes.

En un juego, sin duda, de proporciones desiguales, Estado y mer-
cado, soberania y providencia, son dos polos necesarios para el fun-
cionamiento ideal del régimen del Trabajo capitalista propuesto por
Smith. De esta forma, atin si Smith puede ser concebido como un
pensador ateo, su maquinaria conceptual se nutre de un esquema de
pensamiento cuyo origen y contenido son de orden eminentemente
teol6gico-politico.

Sin embargo, esta grieta teolégico-politica que se abre en la
obra de Smith deberia hacernos interrogar sobre otro punto ca-
pital a menudo dejado completamente de lado por sus exégetas:
clos cuasi-trascendentales foucaultianos de la Vida, el Trabajo y el
Lenguaje, son un invento del siglo XVIII para dar forma al capita-
lismo industrial o tienen un origen méas antiguo? En otras palabras,
ces posible que, antes de Smith, otros hubieran conceptualizado no
solamente la Providencia sino, mas precisamente, al mercado como
Providencia?

La respuesta parece indudablemente afirmativa si extendemos
temporalmente la arqueologia de los cuasi-trascendentales para mos-
trar su sustrato teolégico-politico. Un terreno especialmente propi-
cio para dicha indagacion resulta del derecho monéastico medieval
y, mas precisamente, de los escritos politico-econémicos de los asi
llamados espirituales franciscanos. Al contrario de algunas lectu-
ras antinomistas del pensamiento politico franciscano (Agamben,
2011), las reglas monasticas no son una abdicacién de la vigencia
de la ley sino que, al contrario, constituyen un proceso de mutacién
del Derecho por el cual este, progresivamente, se convierte en una
“norma inmanente” a la vida que sera el laboratorio de la moderna
biopolitica de la normalizacién estudiada por Foucault. No es me-
nos cierto que esta nueva normatividad parece anclarse, sobre todo
en el caso de los espirituales franciscanos, sobre una dominum ab-
dicacio proprietatis, es decir, una esfera econémica postulada como
ajena al comercio y el mercado. Desde la perspectiva de Agamben,
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entonces, el antinomismo juridico de los franciscanos radicales se
corresponde con una renuncia a todo uso econémico de los objetos
del mundo y, en ultima instancia, con una deposicién de todo dere-
cho de propiedad.

El siglo XIIT y el comienzo del siglo XIV estuvieron marcados,
efectivamente, por las disputas en torno a la forma paupertatis, esto
es, la opcién por la pobreza extrajuridica realizada por los francis-
canos espirituales pero rechazada por los conventuales y el Papado
(Grundmann, 1935; Tierney, 1972). Diversas bulas papales fueron
marcando el ritmo del conflicto (Lambertini, 1990; Lambert, 1998): la
Quo Elongati (1230), la Ordinem vestrum (1245), la Quanto studiosius
(1247), la Exiit qui seminat (1279) vy, finalmente, las bulas de Juan
XXII que terminaron con las concesiones de las precedentes: tanto
la Ad conditorem canonis (1322) como la Cum inter nonnullos (1323)
negaron la posibilidad de cualquier uso independiente de la propiedad
juridica de la cosa (Burr, 2001; Mikinen, 2001).

Por cierto, importantisimos tratadistas intentaron defender la
posicién de la pobreza absoluta, el usus pauper franciscano: baste
recordar a Buenaventura de Bagnoregio, Hugo de Digne, Juan Pec-
kham, Tomas de York, Ubertino de Casale, Pedro de Olivi, Guillermo
de Ockham, Marsilio de Padua, entre otros. Desde el punto de vista
de Agamben,

la abdicatio iuris (con el retorno que esta implica al estado de naturaleza
precedente a la caida) y la separacién de la propiedad respecto del uso,
constituyen el dispositivo esencial, del cual los franciscanos se sir-
ven para definir técnicamente la peculiar condicién que llaman pobreza
(Agamben, 2011: 139).

Para sostener esta hipétesis, Agamben se apoya en autores como
Pedro de Juan Olivi para quien “la abdicatio iuris y la vida por
fuera del derecho son sélo aqui la materia que, determinandose por
medio del usus pauper, debe hacerse forma de vida” (Agamben, 2011:
173). Sin embargo, Agamben sélo utiliza parcialmente los textos
de los franciscanos en general y de Olivi en particular puesto que,
si bien estos han sido los mas acérrimos defensores de una pobreza
radical, al mismo tiempo, han sido los autores de los mas importan-
tes tratados medievales sobre los contratos, la usura y la economia
de mercado.

En otros términos, el panorama debe ser complejizado e incluir
en el analisis, por ejemplo en el caso de Olivi, no sélo sus escritos
sobre la pobreza franciscana sino también sus textos (no tratados por
Agamben) sobre la riqueza en la sociedad civil. S6lo de esta manera
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podremos estar en condiciones de comprender, de un modo més mati-
zado, lo que esta en juego en el problema del usus pauper. En este sen-
tido, sabemos que el pensamiento teol6gico medieval habia condena-
do la usura (Noonan, 1957; Langholm, 1992) pero, en los desarrollos
franciscanos, puede apreciarse una modificacién de esta perspectiva
dado que lo condenable sera entonces no el dinero en cuanto tal sino
la usura entendida como la apropiacién y conservacién del dinero
fuera del circuito productivo a titulo de atesoramiento personal. Al
contrario, el dinero que permite la proliferacién de los intercambios
comerciales no sélo no sera condenado sino que sera fomentado por
los propios franciscanos.

En efecto, los teéricos de la orden franciscana se dedicaran a pen-
sar el problema de la pobreza dentro del marco, mucho més amplio,
de las relaciones econémicas que deben tener lugar en las distintas
escalas de la sociedad: desde los reinos hasta las compraventas entre
miembros de una misma agrupacién profesional. Por lo tanto, una
variedad de usos se pondran a consideracion: el uso mercantil, el uso
pobre, el uso eclesiastico o el uso cotidiano (Todeschini, 2008: 114).
Aunque el usus facti integra la cima de la vida perfecta (Grossi, 2000:
113-189), de ningtin modo el pensamiento franciscano proponia que
este debia ser el tinico modelo de la vida econémica. Al contrario, el
usus pauper era inicamente el paradigma propuesto para los monjes
de la Orden mientras que, en el mismo gesto, propugnaban el creci-
miento econémico de la sociedad.

En efecto, para Olivi, probablemente el méaximo teérico de los
franciscanos espirituales en materia econémica, existe una perfecta
justificacién para la existencia de la riqueza en la sociedad civil que
es ampliamente compatible con la eleccién de “vida perfecta” sosteni-
da por la orden franciscana:

La segunda [razén] concierne la Providencia divina [providenciam dei] que
es ampliamente condescendiente con la imperfeccién de los humanos [in-
firmitate humane] después de la caida del primer hombre [post lapsum
primi hominis] y no exige de ellos todo lo que requeriria la méas perfecta
equidad, estricta y entera. La recta razon [recta racio] ensefia en efecto
que es necesario gobernar y dirigir a los imperfectos de otro modo que
a los que se portan bien y por ello todo vicio de este género no debe
contarse como un pecado mortal [non omne vicium in huiusmodi impu-
tatur ad mortale]. Ahora bien, resulta del Decalogo y de otros pasajes de la
Escritura santa que toda rapifia y toda usurpacién deliberada y voluntaria
del bien de otro contra la voluntad de su propietario es un pecado mortal
para nosotros; por lo tanto, un exceso en los precios de los bienes en ven-
ta no es entonces una rapifa, un robo o una usurpacién del bien de otro
(Olivi, 2012: 131).
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Como puede verse, la Providencia divina administra una oikonomia
humana en la cual la perfeccién y la imperfeccién son gradientes de
una misma intensidad que puede ser recorrida legitimamente por dis-
tintos miembros de la sociedad mientras se respeten los mandamien-
tos del Decélogo. En este sentido, la riqueza es una forma de uso del
dinero propia de los imperfectos (que no son pecadores mortales) y
que, al contrario, pueden contribuir, en su justa medida y en armo-
nia con la Providencia, al bienestar de la societas en su conjunto.

Al mismo tiempo, es posible encontrar en Olivi la primera formu-
lacién proto- conceptual de lo que luego devendra la categoria central
de analisis para el naciente capitalismo occidental. Podemos leer:

La razén por la cual él puede vender o intercambiar su trigo a tal precio
proviene, por un lado, del hecho de que a quien le presta se supone
que debe devolverle el equivalente probable o preservarlo de la pérdida
de su lucro probable [probabilis lucri]; por otro lado, de que lo que esta
destinado, por una firme decisién de su propietario, a producir una cier-
ta ganancia probable no tiene solamente el caracter del dinero simple o
de la cosa misma, sino que contiene ademads una cierta razén seminal de
ganancia [racionem seminalem lucri] que nosotros llamamos cominmen-
te capital [quam communiter capitale vocamus]; tampoco debe solamente
devolver el valor simple de la cosa sino también este valor sobreagregado
[valor superadiunctus] (Olivi, 2012: 232).

Ciertamente, lo que aqui Olivi denomina, en lengua occitana y no en
latin “capital”, no es completamente sinénimo de la futura nocién
marxista aunque, en mas de un aspecto, la prefigura y era de uso
corriente en los contratos comerciales del periodo en el Mediterraneo
occidental. Por cierto, también la nocién de “valor sobreagregado”
tiene un eco indudable sobre la forma de la futura “plusvalia”. Sin
embargo, en Olivi estos términos todavia estan destinados a subrayar
la diferencia entre la explotacién usurera del dinero contrapuesta a la
proliferacién y circulacién del dinero y de los bienes para el consumo
sin que éstos queden estancados bajo la forma de la adquisicién
suntuosa (Olivi, 2012: 69).

Ahora bien, la creaciéon de un mercado donde el mercator tiene la
capacidad de calcular las fluctuaciones, la ductilitas y el valor futuro
de una mercancia resulta un gran beneficio, segin los franciscanos,
para el desarrollo de las riquezas de la sociedad civil en tanto y en
cuanto éstas no sean destinadas al atesoramiento personal sino a la
circulacién en la esfera de la produccién y del consumo. Desde este
punto de vista, no existe una contradiccién, para los teéricos francis-
canos, entre la “altisima pobreza” de los monjes y el mercator que se
preocupa del valor sobreagregado del capital. Asi,
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entre el siglo XIII y el XIV, los franciscanos disciernen, entonces, en el
mercader una alta virtud, incluso un heroismo civico, hasta el punto de
hacer de él un interlocutor privilegiado de los pobres de Cristo [...] prota-
gonista laico de la riqueza transitoria, es decir, de la inversién temeraria,
el promotor de la circulacién de riquezas ttiles al conjunto de la sociedad
cristiana (Todeschini, 2008: 178-179).

En este sentido, la 4rida disputa entre los franciscanos espirituales
con el Papado a proposito del simplex usus facti como esfera ex-
trajuridica no debe hacernos perder de vista que el propdésito de los
franciscanos no era alterar, de ningtin modo, el orden socio - politico
de la societas cristiana. Algunos estudiosos como Agamben, al colocar
exclusivamente el acento sobre la pobreza y el uso extrajuridico,
han pasado por alto todos los textos propiamente econdémicos de
los franciscanos donde se puede apreciar un punto de vista comple-
tamente diverso en cuanto a la radicalidad de los propésitos de los
franciscanos espirituales. Como sefiala uno de los mas importantes
historiadores del fenémeno: “es la doctrina econémica franciscana la
que permite descubrir un significado religioso y una armonia mistica
en la organizacién econémica de las ciudades y de los Estados gober-
nados por grupos familiares poderosos e incluso dinastias” (Todeschi-
ni, 2008: 255).

De este modo, podemos apreciar que la oikonomia teolégica fran-
ciscana tiene estrechos lazos con la concepcién de la vida como regla
juridica. En este proceso, la biopolitica de una norma que coincide
plenamente con la vida a la que administra de modo inmanente en
la regla mondstica, se complementa con una economia teolégica-
mente orientada hacia la pobreza como un uso posible de las cosas
en la perfeccién evangélica. Si la vida coincide con la regla, su mejor
expresion se realiza en la imitatio Christi dado que en el Mesias, pre-
cisamente, la vida y la ley resultan indistinguibles. En este sentido, el
Mesias desempeiia, en la teologia cristiana, el papel de sefor de la
historia y del gobierno del mundo. En dicho mundo, sin embargo, los
franciscanos sostienen, los mercaderes pueden y deben prosperar en
beneficio del conjunto de la comunidad politica de los hombres.

Si el mundo moderno puede ser caracterizado como aquel en el
que la ley se transforma, en una buena medida aunque paulatinamen-
te, en procesos de normativizacién, una arqueologia de dicha muta-
cién debe ser rastreada en el secular proceso por medio del cual el
derecho mondéstico pasé a formar parte del espesor juridico de los
Estados modernos bajo la forma de lo que se conoce como adminis-
traciéon burocratica y cuyo eslabén perdido puede ser hallado entre
las antiguas reglas de vida de los monjes tardo- antiguos y medieva-
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les. Por ello, el derecho monéstico es un zécalo insoslayable de una
historia biopolitica de la ley como gestién de la naturaleza cuyo con-
tornos sélo hoy comenzamos a entrever y en donde, paralelamente,
la onto-teo-logia hizo de la zoé el Gltimo bastién no deconstruido de
la metafisica occidental.

Por estas razones, las reglas monasticas no reflejan tanto un
“antinomismo” sino mas bien una mutacién del estatuto de la ley
que adquiere, a partir de la edad cléasica, progresivamente un espe-
sor que puede calificarse de normativo en el sentido de una gestién
inmanente de la vida compatible, en este ambito, con los estudios
de Foucault en este terreno (Canguilhem, 1965: 155-169; Foucault,
1975: 180-186). Por otra parte, la “altisima pobreza” franciscana no
consiste meramente en una exaltacién de la pobreza ni en una con-
testacion de la vida juridico-econémica de una sociedad sino que, al
contrario, puede ser entendida como uno de los usos posibles de las
cosas y los bienes donde el mercado y la circulacién de la riqueza son
componentes en igual medida fundamentales.

De esta forma, seria pertinente, incluso, retomar tanto el de-
recho monastico como la oikonomia franciscana como modos de
sopesar criticamente la tesis weberiana que ha otorgado, probable-
mente, un peso excesivo al protestantismo en el origen del capitalis-
mo prescindiendo de aportaciones fundamentales del cristianismo
en esta compleja génesis, atn si el propio Weber ha descuidado el
cristianismo menos de lo que suele admitirse (Bohl, 2007). Para esto,
se torna importante considerar a las reglas monésticas como un fe-
némeno novedoso en el orden juridico medieval (Coccia, 2006) que
debe ser tomado en cuenta en la larga duracién de la genealogia de
la biopolitica moderna.

De esta forma, mas que como una contestacién de todo dere-
cho y de toda economia, la regla monastica franciscana puede ser
considerada como el grado cero de la ley y del mercado que, por
su existencia misma como excepcién, permite la proliferaciéon del
sistema legislativo y de los mercados econémicos de las urbes del me-
dioevo tardio tal y como lo postulan los teéricos franciscanos cuando
se considera la totalidad de los corpora textuales disponibles y no
solamente los textos dedicados al usus pauper. Recientemente, se ha
podido escribir que “la altisima pobreza es la forma-de-vida que co-
mienza cuando todas las formas de vida de Occidente han alcanzado
su consumacion histérica” (Agamben, 2011: 175). Quiza sea posible
matizar esta afirmacién y, por otra parte, realizar una genealogia del
monaquismo y, en particular, del franciscanismo como elementos
fundamentales de las formas de vida que el capitalismo desplegara
en el Occidente moderno en una historia que atn lejos esta de haber
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concluido su camino. De hecho, utilizando el vocabulario que Fou-
cault reserva para los cuasi-trascendentales de los que Adam Smith
seria un representante conspicuo, resulta posible comprender tanto
el pensamiento econémico franciscano cuanto su herencia teolégico
-politica. Porun lado, puede verse que el Dios cristiano se encarna en
el mundo precisamente como Ldgos hecho carne (sdrx), vale decir,
como Lenguaje encarnado en una Vida cuya administracién, tanto
divina como humana, compete al Trabajo en tanto categoria teol6gico-
politica que determina el funcionamiento tanto de la antropologia de
la finitud humana como de las fluctuaciones del mercado. La oiko-
nomia divina, esto es, la Providencia, resulta el concepto que mejor
explica el funcionamiento de un mercado del cual el poder soberano
de Dios se ha retirado a su minima expresién para permitir su fun-
cionamiento inmanente.

Por otro lado, resulta ahora necesario plantear un nuevo enfoque
sobre la arqueologia de nuestra modernidad capitalista puesto que las
nociones de mercado, capital y trabajo se encuentran anudadas al
menos desde el pensamiento econémico del franciscanismo medie-
val. A partir de dichas vias, cuya exploraciéon debera continuar en el
futuro, es posible comprender que el legado politico que se esconde
tras la “mano invisible” de Smith no se trata tnicamente de una
cosmovision teoldgica de la economia sino de un pensamiento que ha
hecho de la categoria de la Providencia el articulador de un mercado
destinado a buscar su propia expansién bajo los auspicios del capital.
De esta forma, la “mano invisible” resulta ser un polo soberano cuyo
fin se realiza en el desarrollo de aquella esfera sobre la que interviene,
posibilitando el acrecentamiento del mercado en pos de la vida de los
individuos y las sociedades.

Este recorrido arqueolégico acerca de las bases teolégico-politi-
cas del capitalismo moderno tiene como resultado dos alteraciones
de importancia en el diagnéstico inicial: en primer lugar, hay que
reconocer que los cuasi-trascendentales de Foucault no han surgido
en las postrimerias del siglo XVIII sino que han sido el fruto de una
gestacion secular. En segundo lugar, la obra de Adam Smith y al-
gunos conceptos claves de su pensamiento no pueden ser disociados
de la larga duracién de la arqueologia del capitalismo moderno que
debe retrotraerse, al menos, a las coyunturas propias de la economia
politica franciscana medieval.

Sobre esta tela de fondo, algunas consideraciones resultan de
especial relevancia para nuestra contemporaneidad. Justo es recono-
cer que los franciscanos pretendian que la esfera de la pobreza de re-
dujera a su minima expresién como cifra de la “vida perfecta” en una
sociedad que ellos esperaban fuese préspera y abundante en capital y
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consumo. En nuestros dias, la situacién se ha invertido por completo
y la pobreza ha dejado de ser la virtud de los pocos para convertirse
en un flagelo de masas y la riqueza es, cada dia, el beneficio de unos
pocos en detrimento del bienestar social general. La inversién de
los polos precedentes no es, cabe decirlo, el resultado de una errada
comprensién histérica.

Al contrario, las premisas de nuestro tiempo se hallaban insitas
en el dispositivo econémico franciscano hecho suyo luego por Smith
pues, debido a sus propiedades intrinsecas, el mercado esta destina-
do a propagar su esfera de influencia o, dicho en otros términos, a la
crisis de la representacion le sigue, hoy en dia, la completa implosién
del equilibrio que habia definido la teoria de los cuasi-trascendentales
identificados por Foucault.

Ciertamente, el Lenguaje ha perdido todas sus prerrogativas de
antafio para sumirse por completo en la noche de la era de la lite-
ralidad (Borisonik, 2017: 27-34) donde todos los bienes del mundo
son convertidos en mercancias en perpetua exhibicién destinada a
la contemplacién universal del desarraigo (Coccia — Grau, 2018). A
la sazoén, el colapso definitivo de cualquier resto de la representacion
clasica se ha visto coronado con el ascenso de las tecnologias digitales
y la posibilidad de manipular la vida a nivel de las moléculas, células
y genes. En un contexto semejante, el significado mismo de la Vida
se torna aun mas opaco de lo que siempre fue hasta el punto de
plantear la pregunta acerca de si la denominacién, en cuanto tal,
resulta pertinente todavia hoy. La consecuencia mas inmediatamente
palpable es que pueda hoy postularse la emergencia de un “biocapita-
lismo” o de una “bioeconomia” como parte de un proceso que captura
los valores latentes de los procesos biolégicos y de los bio-recursos
renovables (Rose, 2006).

El Trabajo, hay que admitirlo, no parece ser hoy un cuasi-tras-
cendental organizador. Su eclipse en favor de un capitalismo sin tra-
bajadores marca un rumbo que algunos encuentran ya ineluctable. Lo
que esté en juego es lo que Rifkin ha denominado el ethos del juego
en el nuevo siglo:

la era industrial se definia en la lucha por el control de la ética del trabajo
[...] ahora que nos desplazamos del capitalismo industrial al cultural,
la ética del trabajo estd dejando su lugar gradualmente a la ética del
juego [...] la mercantilizacién de experiencias culturales es, sobre todo, un
intento de colonizacién del juego (Rifkin, 2004: 330-331).

El Homo faber esta siendo reemplazado por el Homo ludens en un
mundo signado por el fin del Trabajo como cuasi-transcendental
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antropolégico. Queda entonces muy poco de la trifada foucaultiana
y de la raigambre smithiana de la misma. Y ninguna razén anima
a pensar que el nuevo orden del discurso que se gesta cada dia en el
orbe terrestre conduzca a otro destino que no sea el de una catéstro-

fe global.

APOSTILLA

En un célebre pasaje, G.W.F. Hegel (1986: 9-10) recuerda que el
buho de Minerva (die Eule der Minerva) tinicamente alza su vuelo al
romper el ocaso (mit der einbrechenden Ddmmerung). Se trata de un
diagnéstico melancélico pues la culminacién del pensamiento del
mundo (Gedanke der Welt) sélo puede tener lugar cuando la historia
se consuma y se realiza plenamente en las penumbras de una vida
que se escabulle. En cierta forma, cuando todas las formas del mun-
do han culminado su ciclo histérico, entonces, emerge la filosofia
como la herencia mas propia del reino intelectual. Recientemen-
te, Noam Chomsky ha retomado la meditacién sobre este pasaje
hegeliano haciendo evidente su reverso. Sin embargo, Chomsky no
toma la figura del filésofo sino la del biho (quiza habria que decir
mochuelo) de Minerva como sujeto del pensar. El gesto no sucede
sin consecuencias que revierten por completo el sentido del texto.
Cuando el biho de Minerva debe pensar la “era de la civilizacién
humana [the era of human civilization]” su prognosis es devasta-
dora: ha llegado el tiempo de la extincién de la especie humana.
Chomsky entiende que la era civilizatoria comenzé hace casi 10.000
anos en las tierras del Tigris y del Eufrates, a través de Fenicia sobre
la costa del Mediterraneo hasta el valle del Nilo y, desde alli, hacia
Grecia y mas alla.

El razonamiento de Chomsky es efectivo en su utilizacién del
efecto comparativo: el area del Tigris-Eufrates, Egipto, Grecia, cu-
nas de la civilizacién, son hoy el enclave donde la destruccién de esa
misma civilizacién se evidencia con toda crudeza en las guerras, el
fanatismo religioso, el desastre econémico. Si afiadimos los efectos
deletéreos del cambio climatico, el Antropoceno produce, en el diag-
nostico chomskiano, la “condena de la vida a la extincién”. De alli las
palabras, sin consuelo ni mitigaciones, del lingiiista: “triste especie,
pobre Baho” (Chomsky, 2014: 1-3).

Este diagnéstico lo habiamos anticipado, en nuestro proyec-
to filoséfico, bajo la forma de la Sexta Extincién: “los cambios
técnico-bioldgicos, econémicos y socio-politicos [de la] humanidad
[...] contemplan desde el cambio de especie para los individuos has-
ta una extincién exégena o endégena” (Ludueiia Romandini, 2010:
225). Hemos elevado, incluso, la categoria de extincién a un concep-
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to apto para el Gendankenexperiment filoséfico. Cabe entonces la
oportunidad de prolongar la reflexién de Chomsky en la direccién
seguida en estas paginas. Se podria conjeturar que la triada cuasi-
trascendental de Foucault era también la cifra que mantenia todavia
al mundo unificado a pesar del resquebrajamiento temprano de
la representacién. En unos tiempos en los cuales se pregona el
final del capitalismo, habra que interrogarse si la humanidad podra
sobrevivir a ese final. Por primera vez, la implosién de un modo
de produccién podria significar el colapso ecosistémico de Gea y el
final de la historia podria coincidir con el final de la civilizacién y de
la vida humana.
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