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Presentacion

Entre el 27 y el 30 de julio de 2021 se realizaron las X1 Jornadas Nacionales de Antropologia
Filosdfica, organizadas por las catedras de la Universidad de Buenos Aires y la Universidad del
Salvador. Gracias a la profesora Susana Barbosa, que las impulsa y coordina con diferentes
unidades académicas del pais desde sus inicios, estas Jornadas aspiran a generar un espacio
donde puedan confluir las diferentes lineas de investigacion en torno a la disciplina con una
impronta federal e interclaustros, generando asi una masa critica de participantes que a través
del tiempo conversa sobre las problematicas de una “disciplina” que se halla siempre en la
zona fronteriza entre lo que ha sido y lo que no sabe si llegara a ser. Con esto en mente, el
tema convocante de esta edicion fue “Politicas, tradiciones y metodologias de la
Antropologia Filoséfica”, el titulo del libro que aqui presentamos y que recoge una cantidad
significativa de las exposiciones que, a tono con la época, fueron virtuales por primera vez
en su historia. Queremos destacar el clima generoso y amable en que estas jornadas
transcurrieron, y por eso agradecemos tanto a les expositores como al auditorio que se sumo
a los encuentros. Asimismo, agradecemos el trabajo de todes les integrantes de la catedra de
Antropologia Filoséfica de la Universidad de Buenos Aires, quienes organizaron,
coordinaron y conversaron con les participantes: Julian Ferreyra, Mariano Gaudio, Alejandra
Furfaro, Luciano Mascard, Mario Gomez, Octavia Medrano, Lilén Gémez, Teo lovine y

Juan Rocchi.
Adrian Bertorello y Noelia Billi

Buenos Aires, diciembre de 2021



I. Politicas de lo humano: socialidad, vida y

muerte



El aporte de Andrew Feenberg para interpretar el proyecto de la

modernidad

Catrlos Segovia* y Susana Barbosa™

Esta contribuciéon es exploratoria y se encuentra en la primera fase de nuestra
investigacién!. Por ahora solamente planteamos el tema y lo dejamos abierto. El aporte de

Andrew Feenberg para interpretar el proyecto de la modernidad es la postulacién de una
modernidad alternativa a la luz de la filosofia de Kitard Nishida, filésofo precursor de la
Escuela de Kyoto y el primer pensador de la modernidad de la cultura intelectual de Japon.
Desde una teorfa critica y una historia critica de las ideas filosoficas el propésito de
esta colaboracion es describir la mirada de Andrew Feenberg sobre los aportes de Nishida y
delinear su contribucién a los debates sobre cultura y modernidad que ain hoy estan sobre
la mesa. En el historicismo de Nishida es importante la conciliacién de los contrarios tal
como ella se propone en Hegel. Su teoria de la accion se basa en la reciprocidad y su teorfa
de la cultura respeta también una conciliacién, pero es paradodjica, ya que a la singularidad
tipica de cada cultura particular reconoce caracteres que pueden fusionarse con otros. Afirma
Nishida que “El individualismo solo, es anticuado y cualquier totalismo que niegue lo

individual es también cosa del pasado”.

La filosofia de Kitaro Nishida en la cultura japonesa

Durante las décadas del '30 y el '40 del siglo XX, la filosoffa japonesa reflejo el clima
politico y se volvié en forma creciente nacionalista y autoritaria. Filésofos importantes como
Shuzo Kuki, Hajime Tanabe y Tetsurd Watsuji defendieron el imperialismo japonés. La
postura ambigua de Kitaré Nishida fue significativa, era el primer filésofo japonés que
comprendi6 las principales tendencias del pensamiento occidental y emple6 la herencia
occidental para elaborar una filosofia original propia. Actualmente, Nishida es considerado

el creador de la filosofia moderna japonesa.

* USAL-IIFLEO.
* USAL-IIFLEO.
Proyecto: “Riesgo, cultura y técnica en la organizacion social. El aporte de Mary Douglas, Jirgen

Habermas y Andrew Feenberg para interpretar el proyecto de la modernidad” (Sigeva-Usal/Conicet
80020200100118US) — 2020-2022.
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La asociacion entre la filosoffa y la politica nacionalista no habia sido olvidada
después de la guerra. El nacionalismo de Kitard Nishida, que fue mas cultural que militar,
mir6 con recelo las interpretaciones racistas y totalitarias de la politica oficial. Sin embargo,
el resabio de sus deudas internas hacia la guerra afect6 su concepcion tedrica un poco mas
tarde. Dice Andrew Feenberg que Nishida continué la espera hasta cerca del final, para que
Japon emergiera de la guerra como el centro de una esfera politico-cultural original. En uno
de los principales ensayos politicos de fin de los '30, Kitaré Nishida resumia sus ambiciones
politicas para Japon: “Hasta ahora los occidentales pensaron que su cultura era superior a las
otras y que la cultura humana avanzaba hacia su propia forma. Otra gente como los
orientales, esta detras y si avanza, también va a adquirir la misma forma. Pero... creo que
existe algo fundamentalmente diferente en el Oriente. Oriente y Occidente deben
complementarse uno al otro y lograr la eventual realizaciéon de una completa humanidad. Es
la tarea de la cultura japonesa encontrar ese principio” (Andrew Feenberg, 1995, p. 170).

En 1942 el tema de la originalidad cultural inspird varios seminarios, el mas famoso
fue “Superando la modernidad europea”. El encuentro representé un amplio rango de
perspectivas, algunas irracionalistas y anti occidentales y otras mds moderadas en sus
reclamos para la cultura japonesa. Entre los presentes hubo varios seguidores de Nishida
incluido Nishitani Keiji quien argumenté que la cultura japonesa era una original y auténtica
excepcion. Keiji rechazé asi el reclamo de la civilizacion europea de definir la modernidad
para toda la raza humana.

También en 1942, Chuo Koron publicé varias discusiones de mesas redondas de los
estudiantes de Nishida sobre “El punto de vista de la historia del mundo y Japén”. Estos
intercambios reflejan la simultanea defensa de la cultura tradicional japonesa y la afirmacion
de la moderna civilizacion cientifico-técnica.

La idea de una 'superacién de la modernidad' presagio el dltimo intento de otros
intelectuales no europeos en el movimiento anticolonialista a declarar la independencia de su
modernidad de las fuentes europeas. Hoy estas discusiones se citan como precedente del
crecimiento de la teorfa del excepcionalismo (#zhgjinron) japonés en los 60s y los 70s.

El complejo universalismo dialéctico de Nishida es distinto del particularismo de
otras expresiones de nacionalismo cultural. De los escritores anteriores a la segunda gran
guerra, Nishida fue uno de los muchos que intentaron expresiones filoséficas positivas de las
contribuciones japonesas a una cultura mundial que ¢l habia visto e construccion. De forma
optimista Nishida crefa que “un punto de unién entre la cultura de Oriente y Occidente podia

buscarse en Japén” (Andrew Feenberg, 1995, p. 171). Y argument6 que “convertirse en una
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cultura oriental global” no frenaria su especificidad propia sino que arrojaria nueva luz sobre
la cultura Occidental y crearfa una nueva cultura mundial”.

En este contexto, la cultura Occidental significa una forma especifica de racionalidad
asociada con la ciencia y la técnica modernas. La sintesis cultural a la cual Nishida apuntaba,
involucraba investir la ciencia y la técnica modernas con nuevas significaciones derivadas de
la tradicion oriental. Pero para la nihojinron escrita antes de la guerra, las posibilidades
histéricas habian sido embargadas. La expresion mas alta de la cultura japonesa era ahora
producir la diferencia, la particularidad en aquellas regiones de la vida todavia intocadas por

la racionalidad cientifico-técnica.

Racionalidad cientifico técnica y tradicion cultural

A los pensadores japoneses, que comprenden la racionalidad cientifico técnica y sus
ventajas para Occidente les preocup6 la contradiccion entre esa racionalidad y su tradicion
cultural. Se preguntaron si debian resistir la modernidad y permanecer leales a su pasado; si
debifan por el contrario abandonar su modo de vida para adquirir medios técnicos de
resistencia a Occidente; si podian adoptar la ciencia y la tecnologia para propdsitos practicos
tales como la defensa mientras retenfan sus valores espirituales tradicionales.”

Nishida rechazo todas estas soluciones ilusorias y argumentd que Japon podia forjar
una modernidad especificamente japonesa fuera de la sintesis de los elementos de Oriente y
Occidente. Fl esperaba acomodar la modernidad a la tradicién japonesa no mediante la
negacion de la ciencia occidental sino alcanzando un concepto de experiencia que creci6
naturalmente fuera de su cultura; Nishida creyé que la orientacion japonesa hacia “la verdad
factica de los hechos” (la experiencia en estado puro) era un evento protomoderno antes del
encuentro con Occidente.

Esta comprension de la experiencia era diferente de la de Occidente. LLa idea japonesa
de experiencia no es empirica ni romantica. El empirismo elimina las “cualidades
secundarias” y abstrae entidades purificadas tales como “datos sensibles” o “hechos brutos”
del inmediato contenido de experiencia mientras que el romanticismo pide un regreso de la
actividad conceptual a la pura inmediatez. Pero para los japoneses la experiencia es una clase

paraddjica de cultural inmediato.

2 Esta ultima posicion caracterizé el pensamiento chino del siglo XIX proyectado hacia adelante bajo
el slogan: “Aprendizaje chino para principios fundamentales, aprendizaje occidental para aplicaciones
practicas”; pero tal equilibrio nunca fue alcanzado.
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Nishida establecié que la base ontolégica de la realidad no es la naturaleza sino la
experiencia. La experiencia original 'pura’ no es “ni sujeto ni objeto”; sujeto y objeto
indiferenciados no son cosas materiales. La experiencia es una dimensién compartida de
significados intersubjetivos, es externa y culturalmente especifica; es “una clase de zona
publica” y tiene un pathos fundacional en el contexto del historicismo de Nishida.

En An Inqguiry into the Good de 1911 Nishida propuso su concepto de un campo de
experiencia que lo abarca todo; él crefa que la filosofia japonesa estaba destinada a aumentar
la caracteristica de la cultura japonesa a universalizar, asi como las ciencias naturales habian
universalizado la cultura occidental. Esa universalizacion consistia en la presentacioén de las
ideas japonesas en vestidos occidentales.

Nishida comienza por la apropiacion del concepto de 'experiencia pura' de William
James para explicar su propia idea. Hay diferencias efectivas que dividen a Nishida de James.
Por ejemplo, mientras la experiencia pura para James era una categoria explicativa, en Nishida
la experiencia también aparece pata significar una version del budista 'sin mente'. El hecho
de que Nishida pida prestado a James su nocién de experiencia ¢pudo hacer peligrar que el
proposito de acceder a una nocién de experiencia y cultura especificamente japonesa se
alcance? Feenberg cree que es la posicion rupturista de William James respecto de la
metaffsica occidental la que volvia su pensamiento mas apto para contribuir a la
modernizacion de la filosofia japonesa.

En el trabajo posterior de Nishida su concepto ya cultural de experiencia se convirtio
en la base de su ontologfa historicista. El argumenté que en la medida que el sujeto
cognoscente es un humano individual no es solamente un conocedor sino también un actot,
relacionado no solo con las cosas sino también con la historia. Si uno ve el saber como mas
que un encuentro contemplativo de un ¢ggizo con la verdad, si uno ve el saber también como
una actividad social practica, entonces es plausible preguntar ;Qué implica esta actividad
ademas del conocimiento puro? La cuestién no simplemente orienta la validez de la teorfa o
el fin de la accidn, sino aun mas, su lugar en una forma de vida. Nishida llamé a esta su 'idea

fundamental":

Ordinariamente pensamos que el mundo material, el mundo biolégico y el
mundo histérico son seres separados. Pero en mi perspectiva el mundo
histérico es el mas concreto y los mundos material y biolégico son
abstracciones. Entonces si nosotros retenemos el mundo historico, nosotros

retenemos la realidad misma. (1965, p. 408)
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Las ideas nativistas de la 'ciencia japonesa' le parecian a Nishida una excusa para evitar
la confrontacion sincera con los logros culturales de Occidente requeridos por el proceso de
modernizaciéon global. En lugar de proponer un retorno a un 'conocimiento local
étnicamente arraigado Nishida intenté poner la ciencia en su 'lugar' en un marco histérico
que reflejaba los valores de su cultura; la ciencia iba a recibir un nuevo significado en este
contexto. Tales ideas eran gestionadas por escritores e intelectuales japoneses, en medio del
movimiento de modernizacién que ellos vivieron como respuesta a ambos, la verdad
cientifica en lo universal y el poder occidental en lo particular.

El pensamiento oriental estaba cualificado para contribuir a la revolucién en la
comprension historica. Como el pensamiento griego, el pensamiento oriental define la
realidad en términos mundanos pero esta vaciado del prejuicio substancialista de los griegos.
A través de esta intervencion el mundo histérico iba a ser barrido en el mismo torbellino
como natural. Ni las 'cosas' aristotélicas, ni el 'cogito' cartesiano incluso ni las 'leyes'
newtonianas sino el proceso tumultuoso de conflictiva organizaciéon funcionaba sobre el

abismo de la nada. Para Nishida la modernidad japonesa prometia tal actualizada vision.

Un historicismo absoluto en Japon

Como buen hegeliano Nishida crey6 que “la verdad es el todo”, que las partes aisladas
son “momentos abstractos” del “universal concreto”, o sea, la totalidad a la cual ellas
pertenecen. Su sistema comenzé con las partes abstractas y trabajé hacia la reconstruccion
de la totalidad cambiando continuamente el punto de vista para ampliar el contexto de
explicacién moviéndose de formas de vida abstractas a formas de vida animadas. Este
método abre a una progresion dialéctica de niveles de conocimiento, reflexién, acciéon y
experiencia, cada uno de los cuales representa una dimensién mas o menos abstracta de la
totalidad concreta de experiencia. Esa totalidad fue conceptualizada, sin embargo, en un
estilo menos hegeliano que heideggeriano como la actividad absoluta de la presencia. En el
nivel mas alto, Nishida colocé algo que llamé “el lugar de la nada absoluta”, un concepto
filosofico derivado de su temprano concepto de experiencia pura y reteniendo su alusion
budista.

Nishida llamé a cada nivel basho, un 'lugar’ o 'campo'. Dentro de los varios basho él
distingui6 entre un aspecto objetivo y uno subjetivo. Lo que es subjetivo en un nivel aparece
como objetivo en el proximo nivel, y viceversa. Por ejemplo, el lado subjetivo del nivel de

juicio es el 'campo de predicados', los conceptos universales empleados en describir cosas. A
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estos predicados corresponde la objetividad especifica de la cosa aristotélica de la que se
predican. Un enfoque adecuado a la cosa conocida nos exige ir mas alla del horizonte de
predicacion légica para identificar una cosa conocida, un sujeto que conoce. Esta transicién
marca el pasaje a la autoconsciencia, el proximo nivel de la dialéctica. El lado objetivo de la
dialéctica de predicados —la cosa- es ahora tematizado como el sujeto conocedor que
trasciende sus predicados abrazandolos en el campo del conocimiento. Los predicados que
eran primero inherentes a la cosa ahora son inherentes a la conciencia que los conoce.

El sujeto cognoscente es mas que un conocedot, es un ser humano necesariamente

2 <¢

situado en un mundo histérico. El “Condcete a tf mismo” “ya es un evento social e
histérico”, dice Nishida (A. Feenberg, 1995, p. 179). Paradéjicamente, porque conocer es
una actividad culturalmente situada. Los meros hechos no pueden determinar los valores que
mueven a una persona a la accion, esta es la funcioén de la cultura. A ese nivel la conciencia
parece estar determinada por valores morales y estéticos que la abarcan y le proveen un
contexto mas amplio para sus acciones. El sujeto —consciente- deviene objeto en el marco
de un sistema cultural del cual ¢l es una manifestaciéon o “autodeterminacion”. Esta nocién
nos remite no a una teotia cultural de la accion.

La filosofia, como una forma de conocimiento, considera que el objeto de
conocimiento es la realidad primaria. Pero para Nishida es cierto lo contrario: el compromiso
del actor con el entorno es mas fundamental que la cogniciéon. El conocimiento debe
destronarse a sf mismo y aprender a ver a través de los ojos de la accion.

“Hegel”, escribi6 Nishida, “buscé la razén detras de la realidad mas que buscar la
realidad detras de la razén...Nosotros deberfamos comprender la realidad a través de las
férmulas 16gicas. Mas bien, la razén debe ser interpretada histéricamente en un aspecto de
nuestras vidas. En lugar de comprender la logica de Hegel en términos de su proceso de
desarrollo, ella deberfa comprenderse como una abstraccion de la vida concreta como
autodeterminacion de la nada” (A. Feenberg, 1995, p.180). En suma, Nishida introdujo
accion-intuicion en la dialéctica de Hegel y la reconceptualizé desde el punto de vista de la
practica, mediante la introduccion de la dialéctica en la hermenéutica de la practica histérica.

La historia es un proceso en el cual lo formado deviene en formacién. Nishida lo
deconstruye en varios procesos circulares de auto produccién y auto transformacion. Los
sujetos cuyas acciones crean historia son ellos mismos productos historicos.

Hay una dimension en la perspectiva de la historia de Nishida que trasciende la mera
teotfa de la practica hacia la realizacion existencial. En Nishida, los actores necesariamente

plantean un ambiente contra el cual ellos deben afirmarse para vivir, sin embargo, a medida
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que expresan su vida se objetivan en la lucha y se convierten en el entorno de cada uno. Esto

es la 'identidad de opuestos' o 'contradicciones'.

“Accion significa negacion de lo otro y significa la voluntad de hacer lo otro
(una expresion) de uno mismo. Significa que el uno mismo quiere ser el mundo.
Pero ello también significa, por otro lado, que el si mismo se niega a s{ mismo
y se convierte en parte del mundo”. “La accidén”, en suma, “es esencialmente

'ser actuado” (A. Feenberg, 1995, p.181).

Nishida fundé un historicismo absoluto que englobaba la ciencia moderna en un
relato de la experiencia derivado de la tradicion oriental. Este relato es él mismo moderno en
el sentido de que responde al atefsmo epistemoldgico que subyace a la ciencia y la filosoffa
del siglo XX. Sin embargo al demostrar que la historia es la realidad dltima, Nishida trajo de
regreso la cuestion de la ciencia desde un angulo diferente. El conocimiento cientifico, como
la cultura y la accion de Occidente, no puede ser dejado atras sino que debe ser encontrado
auténticamente en la lucha por la modernidad. El sistema dialéctico estaba destinado a

comprometer a Japon en esa lucha.

La teoria del reto de lo tradicional y lo nuevo en el juego de Go

El presente comentario gira alrededor de Andrew Feenberg cuyos desarrollos estan,
por lo general, abocados a su filosofia critica de la tecnologfa, gran aporte tedrico en las filas
de la teorfa critica y la escuela de Frankfurt. Sin embargo el texto, o mejor, las partes del texto
que vamos a tratar, presentan a un Feenberg que expresa gran pristinidad respecto de la
relacién modernidad / tecnologia y cultura moderna / cultura tradicional. El texto esta
filos6ficamente plagado de preguntas. De hecho, el titulo del dltimo capitulo es el titulo del
libro (Alternative Modernity. The Technical turn in Philosophy and Social Theory) s6lo que formulado
como una pregunta: Alternative Modernity? Playing the Japanese Game of Culture.

En ese mismo capitulo 9°, Andrew Feenberg explora la posibilidad de una
modernidad alternativa en Japén y remite a una perspectiva literaria centrando su analisis en
la novela del premio Nobel de Literatura de 1968, Yasunari Kawabata, E/ Maestro de Go (en
original Mezin de 1954).
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Por medio de un recorrido laberintico y doblemente ambiguo Feenberg procura
poner de manifiesto aspectos del antiguo y del nuevo Japon para dilucidar, aparentemente,
la respuesta acerca de si una modernidad alternativa es posible en Japon.

Que el recorrido sea laberintico por un lado es lo que dota al texto del caracter
pristino y filoséfico que tiene. Por otro, pareciera que la ambicién exploratoria de Feenberg,
al menos respecto a una posible modernidad alternativa en Japon, no alcanza a sobrepasar
los limites del laberinto. Aquello que sefialamos en este sentido es que Feenberg no se expide
acerca del proceso de la modernidad en Japon, proceso que podemos decir comenzé en 1868
y que en 1995, fecha de publicacion de Alternative Modernity, es un proceso sino totalmente
desarrollado, sin dudas, con altisimo grado de instalacién. Y atun asi Feenberg deja un '#odavia
hay que ver' respecto de su juicio acerca de la modernidad en Japon.

Deciamos supra que existe también una doble ambigiiedad. El origen de un aspecto
de esa ambigiiedad radica, pensamos, en el mismo juego que Kawabata protagoniza en su rol
de autor de la novela en cuestiéon por un lado y de actor que como periodista protagoniza en
el partido de Go en el que se basa su cronica luego publicada como novela. El otro aspecto
de esta ambigtiedad tiene origen, creemos, en el método que Feenberg emplea para acercarse
al texto de Kawabata, ambigiiedad entonces de caracter productiva y filosofica.

El Go tiene origen en China remontable a unos 3.000 afios. Ingresa al Japon en el
siglo VIII de nuestra era. El juego de Go fue “adoptads” por los samurai, clase guerrera que
goberné Japoén durante unos siete siglos hasta 1868. Lo empleaban como parte del
entrenamiento espiritual y estético de esos guerreros. El Go tradicional encarnaba valores
que los samurai deseaban cultivar, como la entrega al deber, la conciencia de la mortalidad,
la demarcacion de las responsabilidades del inferior y del superior, el respeto por los mayores.

En la novela Yasunari Kawabata presenta una partida de Go que tuvo lugar en 1938.
En ese célebre match se enfrentan por un lado el Maestro, Honnimbo Shusai y por otro el
joven Otaké, Minoru Kitani. Pero también se oponen alli el Antiguo Japén y el Nuevo Japon.
Es una partida que se juega entre la tradicion y la modernidad, partida que a nuestro entendet,
a priori ya estaba perdida para la tradicion; este aspecto no esta muy aclarado por Feenberg.
La organizadora de la partida, la Asociacion de Go, instruyé nuevas reglas y condiciones para
este match con el objetivo de “mantener bajo control” las obstinaciones del Maestro, ya pasadas
de moda. Ello implicaba quitarle al Maestro su safus especial asegurando asf llevar adelante
una competencia en condiciones de equidad. Esta disyuntiva entre etiqueta y equidad es
expuesta ciertamente por Feenberg en toda su dimension. La etiqueta, correspondiente al

antiguo Japon, al viejo Go, consideraba, entre otras cosas, el orden jerarquico superior del
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Maestro que implicaba, como ya sefialaramos, el respeto por los mayores. Un Maestro decidia
los horarios y los lugares donde se iba a llevar a cabo la partida. También decidia el dltimo
movimiento del dfa, la jugada sellada; en general, a quien tenfa mayor jerarquia en el juego de
Go correspondian siempre estas acciones.

En esta partida de 1938 se ponian frente a frente la calma tradicional de los maestros
y la tension nerviosa del retador, joven representante del nuevo Japén. Es un enfrentamiento
entre inmovilidad y movimiento constante; mientras el Maestro impasible, bebe té, Otaké, el
retador, se levanta a cada rato para orinar. El Antiguo Japén imperturbable inquieta a la
modernidad. El Maestro es descripto como solitario, callado. Otaké, como divertido y
ruidoso. Por un lado, un Maestro que veneran y admiran, por otro, un campedn que es
querido. La sutileza expresiva de Kawabata refleja de manera eficiente el espiritu del viejo y
del nuevo Japon. Y Feenberg no deja de sefialar las ambigtiedades que alli emergen y que él
desarrolla, por ejemplo, bajo el titulo Metarules: Etiquette or Equity.

Para Feenberg las formas tanto del Antiguo Japén como del antiguo Go no pueden
considerarse en absoluto como irracionales. Por lo tanto, no hay aqui un enfrentamiento o
competencia entre irracionalidad y racionalidad (modernidad occidental). El antiguo Go es
racional sélo que su racionalidad es de un orden distinto de la racionalidad occidental.
Ademas en tanto el Go era utilizado para desarrollar paciencia y estrategia para la lucha, el
caracter racional del Go, y los valores del Antiguo Japén, no pueden ser negados. Para
Feenberg entonces, la novela de Kawabata pone de manifiesto el enfrentamiento no sélo de
dos jugadores sino de dos diferentes racionalidades y aquello que Feenberg remarca, y que
creemos debe ser remarcado, es la caracteristica del tablero de Go, tanto su forma como sus
reglas, que permiten que dos racionalidades diferentes puedan compartir el juego de Go.

Pero los vuelos literarios o interpretativos no pueden soslayar que esta partida de
1938 se jugd con la presencia de una sola racionalidad. Como dijéramos, la Asociaciéon de
Go modifico las reglas, no solo para controlar las veleidades del Maestro sino también, y
fundamentalmente, para adaptar el desarrollo del juego a las exigencias que imponia el hecho
de que esta partida iba a ser seguida por el gran puiblico a través de su publicaciéon en un
periédico. El Tokio Nichi Nichi publicé el desarrollo de la partida en sesenta y cuatro entregas
durante los siete meses que duré el torneo. Aqui hay un cambio, el paso de una élite de
observadores del juego a una enorme expansion cuantitativa de quienes podian seguir el

juego y disfrutatlo.
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Ademas, el Maestro, cobré unos buenos dineros por parte del periédico al aceptar
jugar. Queremos sefialar con esto que el Maestro no fue engafiado al jugar con el formato de

la nueva racionalidad, para seguir la l6gica que emplea Feenberg.

La ambigiiedad de responder una pregunta con otra pregunta ¢Modernidad

alternativa?

Preguntamos en qué medida no hay una cierta idealizacion por parte de Feenberg
respecto del viejo Japén o de la cultura japonesa tradicional para este caso. ¢No es la imagen
que tenemos del viejo Japon o de la cultura japonesa también un producto de la modernidad
occidental, de la racionalidad occidental? Los recursos que Feenberg emplea por ejemplo
para explicar, y excusar a Kitaro Nishida antes y durante la guerra, creemos que pueden
encajar en la imagen que acabamos de ofrecer.

Algo similar tal vez pude ser pensado respecto de Kawabata, aunque claro, con
implicancias de otro orden. ¢Quién es el actor principal en la novela de nuestro premio
Nobel? ¢Quién define en los hechos, a pesar de todos los reparos que puede expresar, el
inicio de una nueva era de Go, la entrada de otra racionalidad? Podemos pensar que es el
mismo Kawabata.

En 1938 el periodista destacado a cubrir la partida de Go fue el mismo Kawabata. Lo
laberintico y la ambigiiedad tienen en el espejo situado entre la novela y la realidad, al actor.
En relacion a la partida de Go y la nueva racionalidad, Kawabata-periodista es el actor principal
/ autor material del fin final de la vieja tradicion, esto mas alla del respeto o amor que tiene
por el Maestro.

Volvamos a Andrew Feenberg, al titulo del capitulo 9° que se cierra, como dijéramos,
con un signo de pregunta. La ambigliedad como recurso aparece casi como una necesidad.
¢Coémo decidir entre el viejo y el nuevo Japon? La estética y la armonfa que Feenberg /
Kawabata suele traer a colacion al hablar del viejo Japon, o del Go antiguo para ser mas
precisos, no alcanzan a tapar, desde nuestra perspectiva, la estética y la armonfa de una
sociedad vertical, rigida y altamente jerarquica, o de una cabeza cortada limpiamente por la
espada, o el suicidio ritual.

Feenberg no responde a la pregunta que planteara sobre Japon. El desarrollo del texto
es sumamente rico, intrincado y pleno de posibilidades a los efectos de pensar; todo ello dota

a la novela de pasajes sugerentes y planteos abiertos.
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Si bien Andrew Feenberg no se expide definitoriamente sobre la modernidad en
Japon, hacia el final del capitulo 9° ofrece una definiciéon general sobre lo que a su entender

constituye una modernidad alternativa:

En el match de Kawabata, cada movimiento obedece las mismas reglas pero
tiene un significado diferente en los diferentes sistemas que usan ese
movimiento. Diferentes culturas habitan el tablero e influyen en su pattern de
desarrollo. Tal vez todas las instituciones modernas y la tecnologia moderna en
si tengan una capa similar de significados culturales. Donde una cultura
vigorosa, ya sea vieja o nueva, logra apoderarse de la modernidad, puede influir
en la evoluciéon de sus sistemas racionales. Pueden surgir modernidades
alternativas, que se distinguen no sélo por caracteristicas marginales como la
cultura alimentaria, el estilo o los ideales politicos, sino también por las

instituciones centrales de tecnologfa y administracion.

Lo que queda por ver es hasta donde llegara el proceso de modernizacion
culturalmente especifica y cuanta transformacioén sufrira la herencia técnica
occidental a medida que Japén se libere cada vez mas de su dependencia

original del modelo occidental de modernidad (A. Feenberg, 1995, p. 219).

En la medida que hablar de la modernidad implica, entre otras cosas, el caracter
politico y cultural de la modernidad, y esto significa aqui y ahora, tanto de /& o las
racionalidades como de / o /as tecnologfas, la falta de contenidos o de referencias concretas
en esta definiciéon de Feenberg la hacen anti funcional a los efectos de evaluar o detectar una
posible modernidad alternativa.

O tal vez Feenberg solo esta jugando el juego japonés de la cultura.
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Deleuze en Marx: La Idea social en EJ Capital

Teo Iovine”

Introduccion

En su libro Diferencia y Repeticion, Gilles Deleuze (2017) expone su metafisica original.
En el capitulo cuarto, “sintesis ideal de la diferencia”, desarrolla una nueva concepcién de la
Idea (2017, pp. 257-332). En un momento avanzado de ¢él, donde Deleuze define
caracteristicas de las Ideas en tanto que concebidas como multiplicidades, se proponen tres
ejemplos que podrian cumplirlas: una Idea fisica, basada en las teorfas atébmicas clasicas; una
Idea biolégica, basada en la teorfa de Geoffroy Saint-Hilaire; y una Idea social “en sentido
marxista”’, basada mas en Balibar que en Marx. (ibid., pp. 279-83). El objetivo del presente
trabajo es mostrar hasta qué punto la Idea social es directamente presentable desde la teorfa
expuesta por Marx en E/ Capital. Para ello expondremos, primero, la concepcion de Idea en
Diferencia y Repeticion. Iuego mostraremos los puntos en paralelo que existen con la exposicion
de E/ Capital. El punto fuerte residira en la dialéctica propia de la Idea que, creemos, existe
en el modo de exposiciéon de Marx. Finalmente, intentaremos explayar nuevas maneras de

pensar la cuestion antropoldgica tanto en el planteo de Deleuze, como en la teoria de Marx.

Los momentos de la Idea

La exposicion de la Idea comienza presentando su caracter problematico, como algo
que no puede ser simplemente aprehendido por el sentido comun (Deleuze, 2017, pp. 257-
8) La Idea aparece en un sentido kantiano, como lo que subsume las “gestiones formales del
entendimiento (ibid., p. 259). La Idea tiene un objeto, y el objeto es un problema a resolver
(ibid., p. 259). Como mostraremos en lo que sigue, el objeto siempre se mantendra en ese
estatuto. Nunca se obtiene una soluciéon en el plano de la Idea, lo que se obtiene son
determinaciones progresivas del problema. La Idea no da la solucién, sino que su desarrollo
determina las soluciones posibles.

Lo primero que nos dice Deleuze sobre la Idea es que “presenta |...] tres momentos:

indeterminada en su objeto, determinable en relacién con los objetos de la experiencia, lleva

“ UBA. Contacto: teoiovine(@gmail.com
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en si el ideal de una determinacion infinita.” (2017, p. 259). El primero es el momento de la
indeterminacion: Las partes componentes de la Idea son, en si mismas, indeterminadas. El
segundo es el momento de la determinabilidad: Lo que se puede determinar es una
determinada relacion en que entran esas partes. El tercero y dltimo, determinacién: A partir
de esa determinada relacion se puede determinar completamente el objeto de la Idea (ibid.,
p. 259).

A partir de la unidad de estos tres momentos en la Idea, la exposiciéon comienza a
utilizar al calculo diferencial como modelo técnico. Al primer momento corresponden, segin
esto, los elementos de la relacion diferencial o funcién derivada de una funcion: dx, dy. Estos
elementos son en si completamente indeterminados, son “cantidades infinitamente
pequenas” distintas de x o de y." (Deleuze, 2017, pp. 261-2)

Aqui viene el segundo momento. Estos elementos, en sf indeterminados, pueden ser
puestos en una relacion especifica, y asi obtener un comportamiento particular entre esos
dos elementos. Es la determinabilidad. No obtengo sus valores, pero, reciprocamente, se
puede llegar a determinar todo un comportamiento, el “universal” de la funciéon que estamos
derivando (Deleuze, 2017, p. 262). Por ejemplo, para un polinomio de segundo grado(ax2 +
bx + ¢), la funcién derivada es = 2ax + b, que tiene la forma de una pendiente o funcién
lineal. Es una tangente a la funcién primitiva en un punto determinado y nos dice su
comportamiento en ese punto. Si bien en este momento no se determina ningun punto de la
funcién, si se logra determinar la tendencia del movimiento: crece o decrece en esta
proporcioén, o no varia. Por eso es que podemos pensar que la derivada nos da el universal
de la funcién. La primitiva nos darfa el conjunto de todos los valores, pero la derivada la
totalidad de su comportamiento.

Ahora bien, ¢qué sucede si esa relacion se hace infinita? ¢O indefinida, como en la
divisién por cero? Encontramos un punto notable o singularidad. Encontrar esos puntos le
corresponde al tercer momento, el de la determinaciéon (Deleuze, 2017, p. 268). Aqui es
donde se determinan, no los valores de los elementos diferenciales, sino todas esas
singularidades para la relacion. Por ejemplo, una parabola tiene una singularidad, alli donde
la curva cambia de direcciéon. Entonces podemos decir que entre estos puntos hay todo un
rango de comportamiento comun. Desde el infinito hasta el punto singular, la parabola, por

ejemplo, asciende; desde ese punto hacia el infinito, desciende.

1 Por eso se los representa también como Ax o Ay, es decir, diferencial de x o diferencial de .
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Aparece asi la Idea como unidad de tres momentos: elementos diferenciales que no
existen por fuera de una relacion; relaciones entre ellos; puntos que las relaciones determinan.
Con este esquema tripartito Deleuze (2017) dice que “la Idea aparece como el sistema de

ligazones ideales, es decir, de relaciones diferenciales entre elementos reciprocamente

determinables” (p. 265).

Determinacion progresiva de la Idea

La Idea, hemos dicho mas arriba, es un problema, o tiene por objeto un problema.
También hemos dicho que no se confunde con sus soluciones. Ahora bien, ¢cémo se llega
del problema a la solucién? Mejor, ;cémo se sabe que el problema #ene una solucion? En este
momento, la exposicion vira del calculo diferencial al algebra. No podemos ahondar en
detalles, pero lo que Deleuze trae a consideracion son los trabajos de Abel y Galois alrededor
de la cuestion de la resolubilidad de las ecuaciones de grado mayor a cuatro. Lo que buscaban
no era encontrar soluciones extrinsecas, por un mero tanteo, sino “determinar condiciones
de problemas que especifiquen progresivamente campos de resolubilidad” (Deleuze, 2017,
p- 273). Buscar la posibilidad de una solucién desde el problema mismo.

El procedimiento es descrito por Deleuze (2017) de la siguiente manera:

A partir de un “cuerpo” de base (R), las adjunciones sucesivas a ese cuerpo (R’,
R”, R”’) permiten una distinciéon cada vez mas precisa de las raices de una
ecuacion, por limitaciéon progresiva de las sustituciones posibles. Hay, por
consiguiente, una cascada de “resolventes parciales” o un encabalgamiento de
“grupos” que hacen derivar las soluciones de las condiciones mismas del

problema (p. 274).

Es decir, al cuerpo de base del problema “original”’, R, que contiene los nimeros
racionales y las operaciones de suma y multiplicacién, es decir, los elementos en que se
., 2 . . . . ,
expresa la ecuacion,” se adjuntan cantidades indeterminadas - nuestras raices. Luego, por
medio de grupos de sustitucion, se logra determinar esas raices, al encontrar las relaciones en
las cuales ninguna puede ser sustituida mas que por si misma, ya que, si dos elementos son

intercambiables entre si, son indiscernibles. Asi, de a poco, se va reduciendo el problema: sin

2 Las ecuaciones polindémicas son un conjunto de sumas y multiplicaciones entre nimeros racionales.
Por eso se puede decir que el cuerpo de base es tal, pues contiene todos los elementos en los que se
expresa.
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irnos de ¢€l, se lo determina progtresivamente.” Creemos que se puede ver la exposicion, o el
modo de exposicion de E/ Capital en estos términos. La determinacion progresiva esta allf; si
se quiere, es su “método dialéctico”. Comienza por la exposicién mas simple de la mercancia.
Luego se agregan elementos o temas que podriamos considerar como cuerpos de adjuncion.
El dinero, que, con sus funciones, limita algunas sustituciones: una vez que una mercancia se
posiciona y afianza como dinero, ya no puede cualquiera cumplir ese rol. La transformacién
del dinero en capital, que establece condiciones por las cuales se puede hablar de una relacion
capitalista de produccion, siendo la principal la venta libre del trabajo: el dinero debe comprar
un conjunto especifico de mercancias. El proceso de produccion del capital, desde lo formal
en sus momentos basicos hasta el proceso de reproduccién y la acumulacion originaria,
pasando por su desarrollo histérico desde la manufactura a la gran industria. El progreso
técnico define de antemano cantidades siempre crecientes en el desembolso de capital puesto
en maquinaria versus el capital desembolsado en salarios; la acumulacién originaria da la
génesis especifica del capital. El proceso de circulacion del capital: por medio de la rotacién
del capital entendemos el proceso de venta como ya no un proceso arbitrario, sino esencial
del proceso total. Finalmente, con esta determinaciéon completa de las sustituciones,
podemos pasar a discutir la superficie: el proceso total del capital.* Asi es como se determina
progresivamente el problema de E/ Capital para, eventualmente, en el tercer tomo, poder
llegar a sus casos de solucion: se habla alli de precio, de oferta y de demanda, de baja
tendencial, esto es, el conjunto de fenémenos propiamente dichos del capital. Viendo el
orden de exposicion de E/ Capital, podemos decir que no se trata solamente de adjuntar

grupos al problema, sino que también hay que pensar, descubrir g#é grupos adjuntar. Cuales

3 La comprension de los temas de calculo diferencial y de algebra y del uso que Deleuze hace de ellos
se la debemos a Gonzalo Santaya. Para una explicacién mas detallada del primero, puede verse
Santaya (2017), particularmente el capitulo III (p. 155-217). Para lo segundo, véase Santaya (2014).
También puede verse Abadi (2014).

4 A la exposicion mas simple de la mercancia corresponde el primer capitulo del primer tomo del
capital (Marx, 2014, pp. 41-71). Al dinero corresponden los capitulos 2 y 3 (ibid., pp. 83-135). El
cuarto capitulo corresponde a la transformacion del dinero en capital - en particular, el tercer apartado
de este capitulo muestra la compra y venta de la fuerza de trabajo (ibid., pp. 153-61). El capitulo
quinto da el proceso de valorizaciéon (ibid., pp. 162-180). Los capitulos 10 al 12 muestran el proceso
manufacturero (ibid., pp. 281-330). El capitulo 13 expone ampliamente el tema de la maquinaria (ibid.,
pp. 331-452). Finalmente, del capitulo 21 al 25 tenemos el proceso de acumulacién (ibid., pp. 503-
689). Al proceso de circulacion del capital — sus ciclos y sus formas — corresponde el segundo tomo
en su integridad (Marx, 2017). Al proceso visto en su totalidad — el “problema” de los precios, la
competencia, tasa media de ganancia, renta de la tierra — corresponde el tercer y ultimo tomo (Marx,

1983).
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ahora, cuales después. Se debe definir, determinar bien el problema. Posiblemente, la critica

de Marx sea una dialéctica de los problemas. (Marx, 2014, pp. 81-2).”

La Idea social

La Idea social aparece en un momento posterior de la exposicion. En este momento,
Deleuze quiere mostrar que las Ideas son multiplicidades en un sentido particular, en un
sentido sustantivo, y que estas multiplicidades son auténticas estructuras (Deleuze, 2017, p.
278). Para ellas define tres condiciones. Los tres ejemplos de Idea que sugiere - biologica,
fisica, social - sirven para probar que las satisfacen (Deleuze, 2017, pp. 279-82).

La primera condiciéon define que los elementos no tienen “forma sensible,
significaciéon conceptual o funcién asignable” (Deleuze, 2017, p. 278). No porque hayan sido
abstraidas, sino porque estas caracteristicas pertenecen al plano actual, a las soluciones,
mientras que los elementos diferenciales, las relaciones que integran la Idea subsisten en el
plano virtual. ¢;Cémo cumple la Idea social esta condicion? Habiamos presentado el primer
momento de la Idea con los elementos de la relacion diferencial dx y dy. En la Idea social
tenemos, en cambio, atomos-trabajo y atomos-capital (Deleuze, 2017, p. 282). Son estos los
dos elementos fundamentales en el trabajo de Marx: capital y fuerza de trabajo (Marx, 2014,
pp- 237-239). Es una relacion establecida entre atomos, no entre personas. Con este primer
momento se tiene la poblacion, por asi decitlo, de nuestra Idea. De forma mas correcta, son
los términos que no son nada sin sus relaciones. Pero estos atomos no son los trabajadores
o poseedores de capital contantes y sonantes. Son los elementos diferenciales de la Idea. En
ese sentido, podemos decir, al estilo de Marx, que las figuras del trabajador y del capitalista
son los personajes escénicos, personificaciones conscientes de un movimiento mas
profundo.

La segunda condicion dicta que todos los elementos llegan a establecer relaciones
reciprocas (Deleuze, 2017, p. 278). Esto quiere decir que todos los elementos quedan

relacionados, pero al interior de la multiplicidad misma. Es el segundo momento de la Idea.

> Hay que tener en cuenta que E/ Capital no presenta una teorfa econémica, sino una “critica de la
economia politica”, como su subtitulo reza. Por eso es que podemos pensarlo mas como la denuncia
de los falsos problemas que plagan a la economia politica. Esto se ve condensado en el apartado del
fetichismo de la mercancia (Marx, 2014, pp. 81-2), pero también se lo puede encontrar en las
referencias criticas a otros economistas que aparecen en casi todos los capitulos, asi como en el cuarto
tomo mencionado en el prologo, que habria sido dedicado exclusivamente a este tema (ibid., p. 12).
Este se terminé publicando como “Teorias sobre la plusvalia”.
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No media ninguna relacién extrinseca. Entre el atomo-trabajo y el atomo-capital se
establecen relaciones de produccion, relaciones de propiedad (Deleuze, 2017, p. 282). Ya en
el primer prélogo al Capital (2014) decia Marx que “las personas sélo nos interesan |...]
como exponentes de determinadas relaciones de clase” (p. 11). Esto quiere decir dos cosas:
primero, que todas esas “personas” estan siempre ya en una determinada relacién; segundo,
que no importan por fuera de esas relaciones. Las leyes son solamente del capitalismo para
s{ mismo. Y también, todo punto de ese sistema ideal estd sometido a esas leyes. Muy
especificamente menciona Marx en el tercer tomo (1983, p. 222) como la pureza de las leyes
capitalistas de produccién soélo se puede ver una vez se hayan despojado de toda impureza
anterior, de los restos de los modos de produccion anteriores.

Tercera y ultima condicién, las relaciones ideales deben encarnarse en relaciones
espacio-temporales. Los elementos deben encarnarse en términos y formas actuales (Deleuze,
2017, p. 278). Esta multiplicidad se encarna en relaciones actuales (juridicas, politicas). Se
encarna en términos actuales, esas mascaras escénicas que son el “capitalista” y el
“trabajador” segun Marx (2014, p. 161). Se encarna en formas actuales (trabajo concreto,
division social del trabajo). Este dltimo punto es el que da la génesis particular de la Idea. La
estructura necesariamente se encarna en una actualidad. O sea, da la génesis de lo actual, pero
no se vuelve ella misma actual.

Con ese ultimo punto se nos presenta de una forma esclarecida el estatuto ontologico
de la Idea. La Idea es una multiplicidad virtual. Lo virtual no se opone a lo real, sélo se opone
a lo actual. Y tampoco significa meramente posible. Lo virtual es bien distinto de lo actual
(Deleuze, 2017, pp. 314-5, pp. 318-20). Por eso la Idea es un problema, y lo actual es su
solucion, pero la solucion no se confunde con el problema, y el problema no desaparece en
la solucion. Es esto el fetichismo. Nadie nunca ve el valor, nadie siquiera piensa en el valor.
En lo actual, en la superficie hay mercancias, precios determinados por el movimiento de la
oferta y la demanda, y demas. Pero no deja de actuar a las espaldas de los productores la ley
del valor, no cesa de imponerse “como se impone, digamos, la ley de la gravedad, cuando le
cae a uno la casa encima” (Marx, 2014, p. 75). Por eso también Marx, en el tercer tomo, justo
cuando empieza a ensuciar mas el sistema, comenta sobre el caracter tendencial de las leyes
capitalistas (1983, p. 203). Nunca vemos esas relaciones ideales en su forma pura, porque

pertenecen al plano virtual.
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Y es justo aqui que viene a cuento la lectura de Balibar. La Idea no sigue una sucesion
historicista.” Siendo simplistas, siguiendo tal sucesién, habria una secuencia eslabonada de
sistemas: el esclavista, el feudal, el capitalista. Como uno serfa condicion necesaria del otro,
por transitividad tenemos que el sistema esclavista serfa condicion para el capitalista. Balibar
quiere rechazar esta lectura, viendo como en realidad lo que hay son distintas encarnaciones,
actualizaciones. En nuestros términos, distintas encarnaciones actuales de distintas relaciones
ideales. Entonces el feudalismo es una organizacion diferente de la Idea, que necesariamente

se encarna en otros términos.

La Idea social y lo humano

De una Idea que se llame a si misma “social” puede entenderse que se pretenda una
comprension de lo humano. Hemos mencionado al pasar que en nada de la Idea social entran
humanos o personas. Lo que hay en ella son elementos diferenciales, relaciones entre esos
elementos. Eventualmente se llega a un humano contante y sonante que encarna esas
relaciones. ¢No encontramos eso también en FE/ Capital también? De nuevo la cita del
prélogo: “las personas sélo nos interesan ... como exponentes de determinadas relaciones
de clase...” (Marx, 2014, p. 11). Hay capital, hay trabajo libre. Hay maquinas, hay medios.
Pero, por desgracia o por suerte, ni el capital tiene piernas, ni el trabajo manos. Hacen falta
vehiculos conscientes, esos personajes escénicos que interpretan los movimientos del capital
y del trabajo. Como la cita de Marx y la tercera condicién mas arriba mencionada parecen
sugerir, son personas las que eventualmente encarnan esas relaciones ideales, las que llevan a
cabo los movimientos del capital y del trabajo. Entonces tenemos distintas cuestiones que
resolver: Por un lado, ¢qué es lo predominante, el orden virtual de la Idea, o el orden actual
de sus encarnaciones? Decidir sobre esto definiria si el orden impersonal y “a-humano” de
la Idea social es anterior al orden humano de sus encarnaciones, o si la Idea pudiera ser
modificada a consciencia por sus actores.” Por otro lado, scémo se llega concretamente a
esas encarnaciones? Creemos que es analizando el proceso de individuacién de la Idea social
que podemos arrojar luz al respecto. Y de nuevo se bifurcan los senderos. Primero, esta Idea

va a generar sus individuos, sus obreros y sus capitalistas con sus relaciones actuales. Pero

6 < _.El andlisis de Marx constituye su objeto (las ‘fuerzas productivas’), al hacer la historia de sus
formas sucesivas, es decir, formas que ocupan un lugar determinado en la estructura del modo de
produccion.” (Althusser, Balibar, 1974, p. 272)

7 Para una exposicion mas detallada de esta “dualidad”, véase Clisby (2015).
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no los produce desde cero con sus piernas y manos y ojos. Ahi quizds exista una relacién con
una Idea biolégica. De esta manera se podria poner en un didlogo mas solidario el sistema
de Marx con planteos, si se quiere, biopoliticos. Segundo, qué rol cumple la maquinaria. Es
crucial el desarrollo teoérico de la maquinaria en E/ Capital, porque es lo que permite al capital
arrasar con las barreras fisiolgicas y morales de la manufactura y la cooperacion simple.” En
términos mas precisos, es el momento de la “subsuncion real” del trabajo al capital. En ¢€l, el
proceso mismo de trabajo, sus momentos esenciales, estan completamente bajo el comando
del capital (Marx, 2011, p. 72). El trabajador, el factor subjetivo, queda enfrentado a los
factores objetivos del trabajo, la maquinaria. Y sus chances de vencer son casi nulas. La
pregunta es la siguiente: si la maquinaria le permite al capital dar por tierra con esas barreras,
barreras que parecen surgir del mismo caracter humano de la produccién, entonces ¢no es
posible ver de nuevo aqui ese caracter “a-humano” del capital, de la Idea social? ;Podria ser
humano aquello que quiere atravesar las barreras humanas? Pareciera como si la Idea social
fuera mas maquinica que humana. Si ya quedaba lejos lo humano con la Idea social, nos
queda con la maquinaria atin mas lejos. No quedan ni rastros antropomorficos.

Finalmente, el cruce aqui esbozado no intenta ser un mero juego filoséfico. Creemos
que el interés de plantear ¢/ Capital en términos de Idea social allana el campo para pensar los
fenémenos de individuacién, que aparecen insinuados alli, con los fenémenos de la lucha
port la jornada laboral, la lucha contra la maquinaria y el proceso de acumulacion, pero no
ain desarrollados como tales. Y, creemos, es por medio de la individuaciéon que podemos
plantear en términos ontologicos temas como la alienacion, ya no sélo como hechos
psicoldgicos o sociales, como restos necesario del capitalismo, sino como la forma estructural
misma, como una propiedad ontologica de la Idea social que se organiza y se expresa en el

sistema capitalista.

Referencias bibliograficas

8 El desarrollo de la maquinaria corresponde al extenso capitulo 13 del primer tomo de E/ Capital
(2014: 331-452). Comienza con una presentacion de lo que debe ser considerado una maquina, sus
elementos integrantes (ibid.: 331-43). Luego expone la transferencia de valor de la maquinaria al
producto (ibid.: 344-50). El resto del capitulo muestra los efectos - casi siempre perniciosos - en el
trabajo y los trabajadores.

26



Teo lovine | Deleuze en Marx: La Idea social en E/ Capital

Abadi, D. (2015). El aporte algebraico de Galois a la teorfa deleuziana de los problemas.
Agora: Papeles De Filosofia, 34(2). https://doi.org/10.15304 /ag.34.2.2108
Althusser, A., Balibar, E. (1974). Para leer e/ capital. Siglo XXI editores.

Clisby, D. (2015). Deleuze's secret dualism? competing accounts of the relationship between
the virtual and the actual. Parrhesia: a journal of critical philosophy, 24. pp. 127-149.
http://hdlhandle.net/10536/DRO/DU:30080275

Deleuze, G. (2017). Diferencia y repeticion. Amorrortu.

Marx, K.(1983). E/ capital. 1 olumen 6. Siglo XXI editores.

——————————— (2011). E/ capital. 1ibro 1, Capitulo V1, inédito. Siglo XXI editores.

——————————— (2014). E/ capital. Tomo 1. Fondo de Cultura Econémica.

——————————— (2017). E/ capital. Tomo 1. Fondo de Cultura Econémica.

Santaya, G. (2014). El procedimiento de adjuncién de Evariste Galois y su presencia en la
ontologia deleuziana. En Ferreyra, J., Soich, M. (eds.), Delenze y las fuentes de su filosofia.
37-47. La Cebra.

——————————————— (2017). E/ cleulo trascendental. RAGIF ediciones.

27


https://doi.org/10.15304/ag.34.2.2108

La enfermedad y la muerte. Las formas de lo Otro y los juegos de

territorializacion de la diferencia. Leprosarios, hospitales y cementerios

Maria Cecilia Colombani®

Introduccion

En la presente comunicacion analizaremos la relacion entre la enfermedad y la muerte
como formas de lo Otro. Partiendo de la tensién entre Mismidad y Otredad y
territorializando ambos elementos en el campo de lo Otro, las ubicaremos también en el
terreno de las situaciones limites y, por ende, de aquello constitutivo del existente humano
(Jaspers, 1981). Si, en el marco textual de las reflexiones de Jaspers, representaban aquellas
situaciones de las cuales el hombre no podia evadirse porque constituyen el corazén de su
condicién antropoldgica, en nuestra propuesta el tema retorna en el desafio del hombre de
hacerse cargo de su propia finitud. Quizas sean las situaciones limites las que impactan mas
directamente en el universo antropolégico.

El asombro esta ligado al mundo exterior, a su grandeza y vastedad y las situaciones
limites impactan sobre el mundo interno del ser humano a partir del efecto que ambos
elementos producen. Marcan la finitud, la precariedad y su caracter in-sustancial, y es desde
este lugar que constituyen un desafio a problematizar. No obstante, mas alld de estas
consideraciones antropologicas, nuestra propuesta radica en ubicarlas en el espacio de lo
Otro, de lo indeseable fantasmagorico, y revisar arqueolégicamente ciertas configuraciones
de la enfermedad y de la muerte, indagando los sistemas de reclusion, fijaciéon y secuestro
que la enfermedad ha presentado y las dimensiones que han tomado los rituales funerarios
como modo de territorializacion y espacializacion de la muerte.

Nos interesa situarnos en el cuerpo enfermo y muerto y sus marcas identitarias. Lo
perecedero, lo engendrado, lo corruptible y heterogéneo ha tenido en el relato metafisico
clasico una fuerte impronta de negatividad que lo ha depositado por siglos en el Zgpos de lo
Otro. El alma, en cambio, ha gozado de un prestigio que la ha ubicado estatutariamente por

sobre el cuerpo mortal'.

* UM-UNMdP-UBACyT. Contacto: ceciliacolombani@hotmail.com

1 Sobre esta relacion entre el cuerpo y el alma, puede verse Platén, Fedon para descubrir, en el marco
de una metafora politica, a quién le corresponde gobernar y a quién ser gobernado a partir de sus
respectivas marcas identitarias que los ubican en registros ontolégicos diferenciados.
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Se puede afirmar que la Antropologia, desde el pasado y en la actualidad, enfrenta los
problemas de la Mismidad y la Otredad. Esta tension, al interior del escenario antropolégico-
cultural, representa la tension entre la homogeneidad y la heterogeneidad, la semejanza y la
desemejanza, la continuidad y la discontinuidad. I.a Mismidad es la conservacién o
construccién de la tradicion y la transmision de la memoria individual y colectiva, y alude a
las formas en que se expresa o se nos atribuyen las notas de una determinada identidad. La
Otredad, en cambio, se define en los modos de relacionarnos, visualizar, calificar o
descalificar a los otros hombres que difieren en sus aspectos fisicos exteriores, en sus
costumbres y en algunas formas de construir sus identidades (Garreta y Belleli, 1999, p. 15y
ss.)

Lo Otro abre el campo de lo fantasmagorico porque suele estar asociado a la idea de
lo extrafio. Pensar al Otro es una forma de mirar aquello opaco que convoca una
interpretacion, un gesto de traducciéon desde la Mismidad, como modo de conjurar su
peligrosidad, su paradojal fascinaciéon y su inusual presencia, que viene a discontinuar el
apacible 7gpos de lo Mismo.

Lo Otro es una amenaza en ciernes, pues su brutal irrupcion porta una diferencia que
no encaja en los 6rdenes habituales que expresan la proximidad entre las palabras y las cosas,
geografias sosegadoras en las que se vigila el 7gpos de la identidad y la semejanza. Ese orden
se inscribe en el registro de la gendarmerfa. Todo orden es una cartografia que tiende a evitar
las mezclas. La Otredad invita a un nuevo criterio de ordenacion, a un inédito registro de
clasificacién que espacializa lo Otro en diferentes zgpoi.

Desde aqui pretendemos pensar la enfermedad y la muerte y acompafar ciertos

recorridos simbdlicos que han tomado. Tal como sostiene Foucault:

De la experiencia limite del Otro a las formas constitutivas del saber médico y
de éste al orden de las cosas y al pensamiento de lo Mismo, lo que se ofrece al
analisis arqueoldgico es todo el saber clasico o, mas bien, ese umbral que nos
separa del pensamiento clasico y constituye nuestra modernidad (1964, pp. 9-

10).

Cuatro dimensiones
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¢Coémo concebimos esa Otredad? ;:Cémo nos instalamos frente a ella? sQué pdthos
despiertan la enfermedad y la muerte como formas extremas de las situaciones limites?

Sin duda, el gesto se juega en una dimension axioldgica, topoldgica, tecnolégica y
politica. Comencemos por la primera. Una cierta sensibilidad que se construye
silenciosamente al amparo de un complejo entramado de factores, se nutre de una mirada
sobre los sujetos, los objetos o las situaciones que otorgan un estatuto. Ese estatuto es el
resultado de una accién que clasifica sujetos, objetos o situaciones, los acerca o aleja, los
integra o rechaza, los mira o los ignora; acciones todas que hablan de un modelo de
considerar al otro, de negarlo o visibilizarlo, de nombrarlo o silenciarlo. Esta es la dimension
axioldgica a la que nos referimos.

En este sentido, el hospital no solo adquiere una dimensién topoldgica, vinculada a
la consideracion del espacio mas apto para el tratamiento de la enfermedad, sino también,
una dimension politico-tecnoldgica, funcional a la diagramaciéon de la ciudad del periodo
clasico. Si la vida se territorializa en un espacio, fundamentalmente en el trabajo, la muerte
debe quedar territorializada al suyo: los cementerios; también la enfermedad debe quedar
territorializada en su #gpos adecuado: el incipiente hospital.

En la edad clasica, el cuerpo es el producto de la operaciéon tecnoldgico-politica que
lo somete a un dispositivo de control-sujecion con fines transformadores (Foucault, 1992).
Del cuerpo supliciado (Foucault, 1989) al cuerpo como superficie cruzada por
procedimientos, practicas, tecnologias, se presenta como un territorio atravesado por el eje
saber-poder-verdad. Foucault despliega una ontologia histérica de nosotros mismos en
relacién con los juegos de poder que ejercemos y padecemos. Al destejer la trama, emerge el
cuerpo sometido, docil, atil, territorializado en el 7pos de lo Mismo a partir de su salud y su

rendimiento esperable.

La enfermedad

La lepra

Pensemos ahora en la pérdida de este estatuto del cuerpo sano y pensemos en el
cuerpo enfermo a través de dos experiencias simbolicas, la lepra y la peste. Una primera
consideraciéon de la lepra nos conduce a su estatuto de enfermedad sagrada, y ver cémo
guarda un parentesco simbolico con la locura. El espacio que la lepra deja vacante es,
precisamente, ocupado por la locura. Esta prehistoria nos permitira hacer pie en el discurso

que la nombra. La enfermedad desaparece del mundo occidental a fines de la Edad Media,
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dejando vastos territorios estériles e inhabitados, como signos inconfundibles de que por alli
pasara el mal, y que la lepra era su encarnaciéon misma. Lo que no desaparece es el juego y el
gesto de exclusion que genera: el leproso es una figura insistente y temible ya que su imagen
devuelve la imagen de Dios, que es a la vez castigo y salvacion. Elleproso es la célera y la bondad
divina.

Ahora bien, nuestro interés radica en intersectar dos nudos de problematizacién dentro
del mismo periodo intelectual: la lepra y el discurso. Es esa misma voluntad epocal la que
delinea el 7pos de la lepra y el Jogos que la nombra, la visibiliza, la invisibiliza, la territorializa,
la excluye y la espacializa en un determinado Zgpos, al tiempo que la secuestra, para evitar
contaminaciones indeseables, mezclas que atentan contra la utopia higiénica de una
comunidad pura.

Excavar los reglamentos permite ver qué efectos de sentido emergen del dispositivo
institucional. Los efectos de sentido permiten visibilizar un orden del discurso que tiende a
poner en palabras el estatuto del leproso y la arquitectura disciplinar que su presencia exige.
El discurso representa una verdadera cartografia, una hoja de ruta de circulacion de la lepra.
El discurso plasma la utopia disciplinar de no contaminar los espacios. Cada reglamento
destina una serie de parrafos que demarcan territorialidades.

La lepra constituye una enfermedad peculiar en el horizonte del medioevo. Tal como

afirma Nilda Guglielmi:

Importa que nos detengamos en la lepra con mayor atencién porque constituye
una dolencia que la Edad Media sefiala, subraya, atiende de manera especial, a
punto de atribuirle establecimientos hospitalarios propios. Toda la época la
considera como prototipo de enfermedad grave y marginante. Porque quienes
la sufren no sélo ven comprometida su salud sino también su posiciéon dentro

de la sociedad que los rechaza, los confina, los limita (1971, p. 68).

Este es el enclave que nos interesa para pensar al leproso como una forma de lo Otro.
Toda sociedad construye epocalmente un otro que no guarda los parametros que esa misma
sociedad pauta como baluartes de la mismidad, de la homogeneidad. El otro aparece como
un extrafio, como un xezos, en su doble acepcion de extranjero y extrafo. El leproso rompe

la cotidiana familiaridad de lo mismo, la tranquilizadora imagen de lo parecido.

La peste
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Entre la lepra y la peste parecen darse dos modelos tensionados que Michel Foucault
hace jugar en el pasaje de un ejercicio de poder a otro, para introducir la emergencia del poder
disciplinario, adherido al modelo de la inclusién y el secuestro frente al de la exclusion y del
aislamiento. Ia clave del desplazamiento esta en dos modelos de consideracion del cuerpo
enfermo.

Mientras la lepra es excluida, la peste es incluida al interior de la ciudad como modo
de secuestrar su posible diseminacion. El modelo de inclusiéon obedece al temor de que la
enfermedad se propague y con ello se disemine el contagio. La inclusion al interior de un
espacio sitiado por el poder de policia contribuye a controlar el flujo indeseable de la
enfermedad como otredad. Al mismo tiempo, se redefinen los conceptos de Mismidad y
Otredad, ya que ahora aquello amenazante que constituye la Otredad (el portador de la
enfermedad), queda incluido y no excluido; secuestrado en tanto fijado a un aparato de
control y vigilancia que define el nuevo modelo de espacializacion del cuerpo enfermo.

Comenzaremos analizando el dispositivo topoldgico que sugiere la peste en la medida
en que tal dispositivo representa el mas genuino antecedente de la sociedad disciplinaria y el
poder de policia que la sostiene en la utopia higiénica.

El mismo gesto las atina en una sensibilidad unica: invisibilizar la diferencia detras de
los muros. El gesto parece repetirse desde instalaciones diferenciadas. Conocemos el gesto
de exclusién que supone la lepra frente al dispositivo de inclusién-secuestro de la peste, a
punto tal que Foucault se vale de él para pensar el modelo disciplinario. Del afuera al adentro

de un encierro que trabaja sobre la utopia correctora y normalizadora.

La muerte

En el tratamiento de la enfermedad esta el punto de interseccion de nuestro trabajo:
si el nuevo paradigma social concibe el cuerpo sano como bisagra determinante de la nueva
ilusiéon productiva (Foucault, 1990), y el hospital territorializa la enfermedad para que no se
propague, entonces los cuerpos muertos ganan el cementerio y este debe salir de la ciudad
en el marco de la nueva utopia higiénica. La vida se cuida como un bien politicamente
preciado alejando los cuerpos muertos y desterritorializando su potencial foco de
contaminacion. El cementerio 7z #rbemr es antieconémico por cuanto es portador de
enfermedad en el nuevo suefo productivo; puede con sus hedores, gases, contaminaciones,
emanaciones putridas, obturar el flujo del trabajo. Son los “peligros de las sepulturas” y este
es el titulo de un ensayo de Vicq d” Azyt, reconocido médico de finales del siglo XVIIIL. Se

<

trata de “un compendio de sucesos cotidianos que demuestran el poder de infeccion
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contagiosa de los cadaveres, y que también describen los focos de gases téxicos que se
formaban en las tumbas” (Aries, 2000, p. 148). El cuerpo muerto exige un dispositivo
tecnoldgico-politico que conjure su carga de otredad.

La literatura de la época abunda en este imaginario en el que la presencia de la muerte
se vuelve obsesién infecciosa: olores fétidos cuando se mueve un féretro, bolsones de
vapores bajo presion que explotan y derriban a un sepulturero cuando manipula un ataid en
el cementerio de Montmorency, vapores pestilentes que propagan la peste u otras
enfermedades contagiosas, cadaveres que transmiten enfermedades peligrosas.

No se trata de invisibilizar la muerte, de ignorarla, por el peso que la vida y el cuerpo
productivo han tomado. Ocurre que sobre finales del siglo XVIII la muerte empieza a hacer
un ruido diferente, a estorbar, a perturbar desde su silencio espectral; por ello es necesario
saber el estado de los cementerios y tomar las medidas pertinentes para preservar la vida
frente al poder desintegrador de la muerte. En realidad, tanto la muerte, como el cadaver se
han convertido en objetos epistémicos®. L.a muerte se ha desacralizado, ha perdido su
familiaridad con lo santo para devolver potencialmente la peligrosidad de una
descomposicion que infecta.

Quizas sea momento de bifurcar nuestras consideraciones sobre la muerte y el
cementerio, para hablar de la preservacion vida y del territorio natural: el hospital. Se trata de
territorializar la vida, la enferma y la sana, en la nueva configuracién epocal para seguir las
huellas de la transformacion de los cementerios. El nuevo espacio mental y geografico que
el cementerio ocupa esta ligado a la consideracién de la vida como bien, como objeto
redituable para la nueva economia del trabajo y la produccion, vale decir, la vida sana.

Desde este imaginario, el hospital como espacio de lidia contra la enfermedad se
vuelve un pos politico. Es en el gran momento de la salud puablica donde el hospital se

convertira en un elemento dominante del nuevo esquema epocal; salud publica que:

estaba comprometida por las emanaciones pestilentes, los olores infectos
provenientes de las fosas. Por otro lado, el suelo de las iglesias, la tierra saturada
de cadaveres de los cementerios, la exhibicion de los osatios, violaba de manera

permanente la dignidad de los muertos (Aries, 2000, p. 63).

2 Sobre la consideracion del cadaver como objeto epistémico, puede verse Foucault, M. E/ nacimiento
de la clinica.
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Esos restos mortales constituyen para la nueva sensibilidad un espectaculo obsceno,
intolerable. I.a muerte puede envenenar la vida; de alli que el nuevo contacto sera privatizarla,
visitarla para honrarla y perpetuar la memoria del difunto, pero discriminando perfectamente
su espacializacion de la territorializacion de la vida.

Recorrer la historia del cementerio es desnaturalizar las actuales practicas funerarias
que a fuerza de su instalaciéon cotidiana pasan por eternas, naturales y originarias. El
cristianismo medieval tiene, sin ir mas lejos, una percepciéon de la muerte que modifica
sustancialmente el enterramiento. Dicha percepcion estd asociada a la del cuerpo y el alma.
El privilegio del alma sobre el cuerpo y la consideraciéon de su eternidad, hace que el
cristianismo se libere de los cuerpos en resguardo de las almas de los difuntos. De alli que
exista cierta indiferencia frente a la sepultura como espacio territorializante.

A partir de esto, el cementerio, que siempre habia sido una geograffa extra muros,
lentamente va ganado la ciudad y la franja que separaba una cosa de la otra se fue
desdibujando. Los suburbios que se asentaron junto a las sepulturas fueron creciendo y al
extenderse, se borran los viejos limites. Los muertos mezclados con los vivos borran la vieja
territorializacion de la muerte y la aproximan, la fijan al espacio interior de las ciudades. Para
ello se produce un cierto debilitamiento de la vieja configuracion que aunaba muerte con
peligrosidad. L.a muerte cobra un fondo de fuerte matriz religiosa y su proximidad genera
otro imaginario. Lo que se instala es una nueva ecuacion: muerte-proteccion y nada mejor
que su cercania.

Solo cuando la muerte cobra otro estatuto, menos familiar, y los cuerpos muertos
adquieren otro registro, una nueva sensibilidad pondra fin a este contacto promiscuo entre
los vivos y los muertos. Los signos de intolerancia se daran cuando la muerte se aleje de la
familiaridad que no la distancia radicalmente de la vida. Cuando la muerte adquiera ribetes
mas dramaticos y se particularice, se individualice como se individualizaran los cuerpos vivos
en el dispositivo disciplinario de los siglos XVIII y XIX, que hara de los cuerpos vivos una
verdadera anatomo-politica, la vida, la muerte y el cementerio se inscribiran en otro registro.
De la muerte familiar y préxima que auna en un destino comun e inmodificable a la muerte
propia, singular, mas dramatica y menos proxima. La muerte deja de ser lo comin para pasar
a ser el punto de inflexiéon de la toma de conciencia del si propio. Asi, “se produjo una
reconciliacién entre tres categorfas de representacion mental: la de la muerte, la del
conocimiento de cada uno de su propia biografia y la del apego apasionado a las cosas y los

seres que se poseyeron en vida” (Aries, 2000, p. 47).
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Una excavacion arqueologica del cementerio nos lo muestra como un objeto que ha

registrado distintos pliegues en conformidad con el concepto del cuerpo muerto.

Conclusiones

El proyecto del presente trabajo consisti6 en relevar la relacién entre la enfermedad
y la muerte como formas de lo Otro, a partir de la tensién entre Mismidad y Otredad y
considerando ambos elementos afines y espacializados material y simbdlicamente en el
campo de lo Otro.

Tratamos de ubicar ambas experiencias en el marco de las situaciones limites y
tratamos de analizar los distintos dispositivos politico-tecnolégicos que operan sobre dos
tipos de enfermedades emblematicas, la lepra y su sistema de exclusiéon y la peste y su
dispositivo de secuestro. En ese marco, tratamos de analizar el registro del cuerpo en los
distintos modelos de fijaciéon de los mismos.

Finalmente nos acercamos a una dimensiéon topologica para pensar la
territorializacion de los cuerpos, los enfermos y los muertos, a partir de pensar el espacio
como bisagra politica.

Pensamos en el leprosario, como antecedente del hospital general, en el hospital que
la emergencia del dispositivo de la salud publica trazara y en el cementerio como aquellos
topoi que dan cuentan de una misma utopia higiénica que trabaja cuidadosamente en evitar
las mezclas, las contaminaciones y define con precision y claridad meridiana el lugar de la

diferencia.
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Giorgio Agamben y la pandemia

Luisa Ripa

Este trabajo intenta presentar la publicaciéon reciente del filésofo italiano que se ha
lanzado decididamente al ruedo de las opiniones, analisis y previsiones, respecto de lo que
nos despierta la actual situacién de pandemia y sus protocolos. Intentaré un discernimiento
usando un esquema de pensamiento critico que hace algunas décadas propusiera Carlos
Cullen a sus cursantes de Filosoffa de la Educacion. El trabajo queda articulado de la siguiente
manera: una presentacion corta de la publicaciéon de Agamben, una minima presentacion del

trabajo de Cullen, andlisis y conclusiones, con alguna mencion final.

¢En qué punto estamos? La epidemia como politica. (09/07/2020)

La publicacion contiene 16 entregas cortas, publicadas desde el 26 de febrero hasta

octubre 2020. Los titulos ya advierten sobre las posturas que el pensador adopta frente a la
realidad de la enfermedad y de las medidas para evitarla: “La invencion de una epidemia”;
"Contagio”; "Aclaraciones”; “:En qué punto estamos?”’; “"Reflexiones sobre la peste”; "La
epidemia muestra que el estado de excepcion se ha vuelto la regla”; “Distanciamiento social”;
"Una pregunta”; “La nuda vida”; “Nuevas reflexiones”; “Sobre lo verdadero y sobre lo falso”;

"La medicina como religion”; “Bioseguridad y politica”; “Polemos epidemos”; "Réquiem por los

1

estudiantes” y “El derecho a la vida”.

En su lectura me ha sido particularmente dificil sostener una escucha abierta™ porque
se trata de un texto lleno de calificativos fogosos y guerreros, que despiertan tempranas
respuestas... no tan atentas al otro. Pero mantuve lo mejor que pude el prejuicio positivo
respecto de la capacidad y buena fe del autor —de merecida y extensa fama, por cierto—, tal

como prescribe la ética del discurso. Por lo demas, la naturaleza de textos cortos y casi

1 He recorrido sus recientes publicaciones en su columna “Una voce” en el sitio web de la editorial
italiana Quodlibet. Sin embargo, en atencién al espacio no las incluyo porque no agregan diferencia
en la argumentacion. Incluye una bella poesia (que copiaré al final como un lamento...) y un articulo
interesante sobre Gaia y Ctonos, pero que no se refiere a la pandemia.

(https:/ /artilleriainmanente.noblogs.org/?paged=2&tag=giorgio-agamben)

2 Siempre recomiendo acercarse a los textos intentando primero un mero reflejo (¢qué dice?), luego,
un intento de hermenéutica (¢por qué lo dice?) y recién después de esa morosidad en el otro, el autor,
hacerse luego una pregunta critica: (¢qué me parece?)

37



Luisa Ripa| Giorgio Agamben y la pandemia

siempre periodisticos, impiden al autor un desarrollo exhaustivo de sus ideas. Reiteraciones

de tesis y definiciones son inevitables.

Pensamiento critico

Carlos Cullen (2002) afirma que un pensamiento que se presuma critico, se define
por la sospecha y la confianza. Sospecha respecto de lo que se dice, analizandolo con la
premisa de que otra mirada es posible y hasta de que puede haber equivocacién y engafio.
Pero, a la vez, confianza en la capacidad racional de hacer tal trabajo con verdadero fruto.

El esquema que plantea es el de progresar de una dialéctica (permitir jugar las
contradicciones y negaciones -segin ese gran progreso sobre la légica aristotélica del que

presume Hegel en la Enciclopedia-). Se trata de no temer ni negar: sino admitir y tensionar
el pensamiento entre sus opuestos. No plantea, en esta oferta, ninguna “superacion” de
sintesis, sino el juego de lo tenso. El segundo paso es el de la hermenéutica: porque "los

dialécticos no tienen en cuenta que hablan en un determinado idioma”, en diversos textos
bl bl

contextos y pretextos. Se vuelve sobre el discurso intentando su znterpretacion. Pero,
finalmente, tampoco “los hermeneutas advierten que, entre ellos, hay quienes publican y
quienes no lo logran”, quienes tienen créditos que a otros se les niega... por las razones que
fuera. Es el turno de la é#ica el aportar esa interpelacion final. De modo que dialectizar, interpretar

e interpelar son los verbos gracias al cual el pensamiento puede construirse en ejercicio critico.

Las entregas de Agamben

En la Adyertencia presenta la publicacion, eligiendo las definiciones conclusivas de
todo su trabajo.

Compara nuestro momento con el siglo III y las reformas de Diocleciano y
Constantino. Con la diferencia de que ahora el “instrumento” de la “Gran Transformacion”
de nuestros dias “formalmente posible, no es un nuevo canon legislativo, sino el estado de
excepcion, es decir, la suspension pura y simple de las garantias constitucionales”. Hecho
inédito hasta que Hitler hizo lo propio durante doce afios. Se define por “un tetror sanitario

puro y simple y una especie de religion de la salud”. Es mis: lo que era “un derecho del

ciudadano a la salud, se convierte, sin que la gente parezca darse cuenta, en una obligacién
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legal y religiosa que debe cumplirse a cualquier precio”. Llama “bioseguridad” a esa
“conjuncién de la nueva religion de la salud y el poder estatal en su estado de excepcion”.

Después de China, es Italia la culpable de que “este periodo aparezca como uno de

los momentos mas vergonzosos de la historia italiana y quienes la guiaron y gobernaron
como irresponsables sin ningun escrupulo ético”. El dltimo elemento de la definicién
presente establece: “Si el dispositivo juridico-politico de la Gran Transformacion es el estado
de excepcion y el religioso es la ciencia, en el plano de las relaciones sociales ha confiado su
eficacia a la tecnologfa digital” que permitira la distancia y, a la vez, una relacién cada vez

mejor... salvo para los que carezcan de conexion.
Concluye su advertencia sosteniendo que “la religion médica, como toda religion,
tiene sus herejias y disensos” aunque sea sostenida con la “difusion diaria de cifras sin ninguna

consistencia cientifica”. Y llama a nuevas y mejores resistencias de quienes “no renuncien a

pensar en una politica venidera, que no tendra ni la forma obsoleta de las democracias
burguesas ni la del despotismo tecnoldgico sanitario que las esta sustituyendo”
En la primera entrega (La invencién de una epidemia 26/02/2020) sostiene a la vez

la ridiculez de la medida, segin las estadisticas de morbi-letalidad y la mala intencién
gubernamental al respecto. "La desproporcion frente [..] a la influenza normal” y la
condicién de inseguridad y miedo “resultantes, muestra que opera un deseo de seguridad que
ha sido “inducido por los mismos gobernantes”.

En la segunda (Contagio (11/03/2020), se impone la figura del “untadot” que
amenaza con el contagio, recién entre 1500 y 1600. Las disposiciones actuales “transforman
de hecho a cada individuo en un potencial untadot” tal como cada quien es un “potencial
terrorista”. Sobre todo en la “figura del portador sano o precoz”. Se produce una
"degeneracion de las relaciones” y una suspension del intercambio politico o cultural.

Las aclaraciones de la tercera (17/03/2020) afirma que “La ola de péanico” ha
suspendido todo, en aras de consetvar la vida. "Los italianos estin dispuestos a sactificatlo
todo “ante el peligro de caer enfermos”. Por el virus se habla de “guerra”. Lo peor es lo que
sigue: “los dispositivos digitales sustituirin” todo, anulando las escuelas, universidades... y

"nada menos que la simple abolicién de todo espacio publico™.
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El titulo de la cuarta entrega es el de la obra total (20/03/2020) “Por supuesto:
quedarse en casa” [se repite como una letanfa], pero... “No dejarse llevar por el panico”
inducido. “recordar que el otro no sélo es [...] un posible contagio, sino sobre todo un
projimo, a quien debemos amor y socorro”. También “preguntarse” si con esto los gobiernos
no descargan en nosotros la responsabilidad por el “desmantelamiento del sistema de salud”.
Preguntarnos “qué vamos a hacer” después. Ante la tierra, ante la ciudad, ante las necesidades

y viajes... reconocer "la eleccién equivocada [...] que la religion del dinero y la ceguera de los

administradores nos ha sugerido hacer”... Plantearnos la unica pregunta que importa que no

< <

es “¢de donde vengo?” o “sa donde voy?” sino “cen qué punto estamos?”. Tratando de
responderla como podamos pero “con nuestra vida y no solo con las palabras”3 .

Reflexiones sobre la peste es el titulo de la quinta entrega (27/03/2020) Si tan

facilmente se sinti6 apestada, debe ser porque ya lo estaba.

Suspender sus condiciones normales de vida, sus relaciones de trabajo, de
amistad, de amor e incluso sus convicciones religiosas y politicas. La ciencia es
la religion sustituta. Que despliega un discurso de amenaza de fin del mundo.

Produce el “colapso evidente de todas las creencias y fes comunes.

Solo se cree en la nuda vida, que hay que salvar a cualquier costa. Pero hay algo
positivo: después no se podra volver a vivir “como antes”.
La siguiente se basa en una entrevista con Nicolas Truong, de Le Monde, en la que

insiste en que el estado de excepcion se ha vuelto regla (28/03/2020). La “invencion”, la

toma de opiniones médicas. Pero que importa por las consecuencias éticas y politicas.
"Practicamente nos impide vivir”. Como con el terrorismo se propone “suptrimir la libertad
para protegerla”. La vida s6lo en su condicion bioldgica. “La nuda vida no une a los hombres,
[...] los ciega y los separa”. “Nuestro préjimo ya no existe”. Enfrentamos el peligro de

e i1 e . L
liquidar” todos nuestros valores. Preocupa un futuro en el que no existan mas universidades

ni encuentros para compartir temas politicos y sociales. S6lo contacto digital.

3 Esta seleccion es algo mas larga porque el texto entrafia, a mi juicio, un notable cambio de discurso;
por la premisa (“quedarse en casa, por supuesto”) y por el estilo e implicancias.
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En la séptima (06/04/2020) cita a Montaigne para hablar del distanciamiento social:
meditar sobre la muerte libera. Los términos de “confinamiento”, primero, y de

"distanciamiento social”, ahora, expresan una realidad nueva. Una masa, tal como la describe

b

Canetti, pero “inversa”, en el sentido de que nadie quiere ser tocado... pero igualmente
uniforme, compacta y pasiva. Rarificada pero que también espera la indicacion del lider.*

Cita a Tucidides para hacer “una pregunta” (13/04/2020): la peste hizo que nadie

eh AN 11

"quisiera perseverar en el bien [...] porque tal vez habria de morir”. “;Cémo pudo suceder
que un pafs entero se haya derrumbado ética y politicamente ante una enfermedad, sin darse
cuenta?” Atraveso el limite de la barbarie. 1) en cuanto a los muertos: en soledad y cremados
sin funeral; 2) en los movimientos; 3) por escision de la unidad cuerpo-espiritu. Biologia pura,
vida mecanicamente conservable. De lo que son responsables la Iglesia (amor al préjimo
enfermo) y los jutistas (como con Hitler). “Una norma que afirma que se debe renunciar al
bien para salvar el bien es tan falsa y contradictoria como la aquella que, para proteger a la
libertad, impone renunciar a la libertad”.

Preguntado por la excepcion permanente en “La nuda vida” (entrevista con Ivar
Ekman, Radio Publica, Suecia, 19/04/2020), el miedo a morir y los distintos modelos insiste
en que se da una reduccién humana y una politica de mera subsistencia biolégica. Lo compara
nuevamente con el nazismo y asegura que Italia siempre esta al borde de volver al fascismo.
No responde sobre el modelo sueco: vuelve a Montaigne.

En sus “Nuevas reflexiones”27/04/2020) insiste: “Muchos sectores” formulan la
hipétesis de que se acaba el mundo de la democracia y surge el peor totalitarismo, por
"razones de seguridad”. Con vigilancias cada vez mayores. Los datos se comunican mal: no
se compara con otras enfermedades y muertes: lo avalan especialistas y estudios. El panico
se difunde trasladando la responsabilidad a la poblaciéon de que no haya sistema de salud
suficiente. Se conffan decisiones a los médicos, olvidando su participacién en experimentos

nazis. "La analogfa con la religion debe tomarse al pie de la letra”: como se quemaron herejes,

los virélogos hoy dictaminan cémo deben vivir los humanos, “sactificando cualquier

escrupulo de orden moral”. Riesgo de que el mal que provocan es peor que el que evitan.

4 En Guardini reconoce a la figura del “hombre masa” como, también, una posibilidad positiva (Das
Ende der Neuzit (1950-1958, 75-82) He utilizado ese texto para hacer una reflexién sobre el
“populismo” (1917).
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En la undécima entrega introduce la cuestién “Sobre lo verdadero y sobre lo falso”,
(28/04/2020) y afirma de que se trata de una “gigantesca operacion de falsificacion de la
verdad”: contra el derecho a la verdad. Aceptacién pasiva, sin verificacion. Datos (e

intenciones) falaces. Genéricos y sin “criterio de cientificidad”. No se compara con los datos

de muertes por otras enfermedades. “Falsedad documentada” en la que, sin embatgo,
seguimos creyendo. La verdad: un momento en medio de la falsedad. Pérdida de lenguaje
con sentido: buscar el mayor bien: la palabra verdadera.

La entrega numero doce: “La medicina como religion (02/05/2020)” analiza la

vigencia de tres religiones de Occidente: el cristianismo, el capitalismo y la ciencia. Que tienen
tanto conflictos a "una coexistencia pacifica y articulada” como” colaboracién en nombre del
bien comun”. Hoy ha ganado la ciencia, no en la teotfa sino en la “practica cultual”, que
" . . T . . . . .
coincide con lo que llamamos tecnologfa”. Por eso la protagonista principal es la medicina.
1) Toma teorfa de la biologifa y lo entiende dualisticamente: la enfermedad y la curacién. Los
tedlogos son los virdlogos. 2) se ha vuelto “permanente y omnipresente” por la presencia
total del virus. 3) como prictica “normativamente obligatoria”, “transformando la existencia
en una obligacién sanitaria”. 4) bajo el horizonte del tiempo ultimo, sin alcanzarlo. 5) una
. . . " . .
guerra total y sin fin. Noticias que no ideas: "veremos de nuevo a los ignorantes calumniando

a los fil6sofos y a los canallas tratando de sacar provecho de lo que ellos mismos han

causado”
En “Bioseguridad y politica (11/05/2020)”, afirma: “Lo que esti en juego es un
nuevo paradigma del gobierno de los hombres y de las cosas” 1: construyendo un escenatio

ficticio 2: en la logica de lo peor (Zylberman 2013). La bioseguridad presenta “el cese absoluto

de toda actividad politica”. Aceptado incluso por la izquierda. “Evidente” que el
distanciamiento social es el modelo. En el ocaso de las religiones la bioseguridad define la
nueva sociedad: ¢serd humana? Pierde “las relaciones sensibles, de la cara, de la amistad, del
amor” por una seguridad abstracta y ficticia

Polemos epidemios (entrevista a D. Pouliopoulou, Babilonia, 20/05/2020) es una larga
publicacién con ocho subtitulos que refieren: siempre hubo epidemias en la historia. Pero
ahora es el fin del sistema. Guerra civil antivirus; el paradigma de bioseguridad esta ya
presente y vino para quedarse, tecnologia mediante; la combinacién del poder soberano y

nuda vida (Homo Sacer 1995) fracturan la unidad vital humana; se piensa en términos de
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pesimismo/optimismo: renuncia a pensar nuevas formas de despotismo/resistencias; en la

sz . . n .. , , . 9
tension entre refugiado/ciudadano: “la guerra civil se vuelve ain mas feroz y sin tregua”;
mediante el panico se establece juego bipolar siempre presente y cambiante de poderes

estatales se hiere la alternativa entre democracia y despotismo, porque China es hoy “modelo”

y vivimos en una confusioén que no reconoce “verdad” si lo dicen los grupos contratios...
En su denuncia de la entrega 15 propone un “Réquiem por los estudiantes
(24/05/2020)” porque se continda el dictado on line de las materias universitarias, con el
pretexto de la pandemia. Desaparecen las discusiones, las miradas y “el estudiantado como
forma de vida”. Ya no viviran juntos en los campus. Dos puntos firmes: 1) los profesores

que aceptan esta forma de ensefiar son “el equivalente petfecto [de los que] juraron lealtad al

régimen fascista en 1931. 2) “los estudiantes que aman el estudio tendrin que negarse a

inscribirse en las universidades asi transformadas”
En “El derecho y la vida™ concluye: “Desde los primeros decenios del siglo XX el

derecho ha incluido a la vida dentro suyo, y “abre a los riesgos més extremos”. Como hizo
Hitler al proteger a la poblacién alemana de las enfermedades hereditarias, al hacer de la salud
una cuestion de estado la quita de la decision de cada individuo “y se convierte en una
obligacion”. Es bueno que derecho y medicina permanezcan separados. Para no ser el

"pretexto ideal para un control sin precedentes de la vida social”.

Dialécticas

No es dificil encontrar dialécticas en un pensamiento que se construye con
permanentes oposiciones: lo que no es facil es reconocer un lugar legitimo a los distintos
elementos en pugna. Al contrario: permanentemente se presentan como alternativas
inexorables que obligan a la supresién de una de ellas. En ese estilo despliega un interesante
estado de enfrentamientos tedrico-practicos. Proponemos un listado, sin duda, incompleto.
Libertad-cuidado; vida-muerte; religion-ciencia; préjimo-"untador”; técnica-encuentro
humano; nuda vida-vida integral; mirada y cara a cara-pantalla espectral; mentira-verdad;
aceptacion pasiva-verificacion; invencion de la pandemia-muertes por otras causas; derecho-

obligacién de salud; politica-tecnocracia

>Se presenta como “inédito” en la publicacién: desconozco si tiene publicaciéon posterior.
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Hermenéuticas

Reducimos el abundante material en sélo algunas claves hermenéuticas con las que
Agamben interpreta y asegura las dialécticas anteriores. Las reducimos a cinco: con clara
conciencia de que podrian y deberfan ser mas.

Gran transformacion y sus antecedentes historicos: una clave para el autor es la de
algunos antecedentes de iguales transformaciones radicales, aunque con distinta malicia: el siglo
III y Dioclesiano y, sobre todo, el nazismo y el fascismo. La identidad es estrecha y reiterada:
se cumple en los casos de la civilidad, de la sanidad publica, de la ensefianza universitaria...

Amenaza total (temporal y espacial) y renuncia civica. Precisamente la amenaza, con
su condicién de totalidad, merece reconocerse como otra clave. Abarca el propio pafs (se
cuida mucho de referir a su patria muchas de sus tesis: s6lo igualada con China y su régimen
totalitario) pero se observa extendida planetariamente. A la vez, es una amenaza sin fecha de
cierre: su totalidad es también temporal (para siempre).

Traslado de la responsabilidad estatal: la obligacion de la salud. Al convertir la salud
de un derecho a una obligacidn, se invierte la carga de la culpa: ahora es cada ciudadano el
responsable de estar sano y no el estado que ha dejado caer progresivamente su sistema de
salud hasta hacetlo ineficaz.

Estilo religioso, con sus cultos: al postular a la ciencia como la re/igidn victoriosa (con
pérdida para el cristianismo y el capitalismo) describe las prescripciones sanitarias como
nuevos cultos rituales. El bien supremo de esta nueva esfera (Walzer) es la nuda vida: esto es,
la mera supervivencia “como si nunca se fuera a morir” (Mandrioni). El caso de los muertos
cremados en soledad es especialmente escandaloso.

Y, por fin: pérdida de una cultura, que, aunque enferma, es la unica valiosa.
Encuentros, abrazos, vida universitaria, projimidad, democracia, leyes que no decretos,
interés por la verdad... son algunos de los elementos que perdemos por la falsa proclamacion

de la pandemia y sus cifras mentirosas.

Para el caso de la interpelacion ética reservamos opiniones criticas, de acuerdo y

desacuerdo con el autor
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Es cierto que hay una fuerte presion hacia concepciones y construcciones de una
supervivencia a toda costa y de una corporalidad exquisitamente disefiada. Las categorias de
cyborg, antropoceno, entre otras, dan cuenta de esas teorfas. Las practicas de reemplazo de
miembros, de cirugfas estéticas ain para adolescentes y, sobre todo, de las crio-
conservaciones de cuerpos o cerebros para resurrecciones futuras, son un ejemplo claro y
extremo de lo que Agamben denuncia’. Sin embargo, se trata de casos minoritarios y
reducidos a una porcién de la humanidad pudiente y cada vez mas escindida de la poblacion
total. Y en su despliegue no parece tener vinculo alguno con la pandemia y sus ritos. No
solamente su descripcion es cuantitativamente sesgada, a mi juicio. También es tedricamente
endeble al identificar el actual miedo a enfermarse y morir con el rechazo sin mas de la
condiciéon de mortales. El ejemplo reiterado de que Francisco de Asis abrazaba a los leprosos

es por lo menos falaz: porque no se trata de una prescripcion ni siquiera franciscana y porque
el cuidado del propio cuerpo es una de las “conquistas” conceptuales y, especialmente,

espirituales, de nuestro tiempo. Ese ejemplo tiene la misma “trampa” que la identificacion

lisa y llana de los decretos de necesidad con el nazismo. Sin embargo, también es cierto que
permanentemente la bioética debe plantear y replantear los limites del valor de la curacion
en el hotizonte del valor de la vida humana. Con el viejo principio de “no obligacion de
medios extraordinarios” debe reconocer constantemente la variacion historica de lo que es
"ordinatio”; por tanto, éticamente exigible. Pero, por lo demas, en el discurso de Agamben
se repite a mi juicio, la opiniéon de Hume cuando justifica el suicidio porque el tnico afectado
es el propio suicida: jno conoce una familia donde haya habido un caso asi! Porque el cuidado
del propio cuerpo y la propia salud también es cuidado por los demas: es decir, se abraza a
los leprosos de muy distintas maneras.

Produce lo que critica: el uso del panico y de la denuncia-amenaza como coaccion.
Impresiona la cantidad de textos y frases que contienen la misma carga que critica a los
gobiernos: anuncio de catastrofes finales y masivas, seflalamiento de culpables principales y
complices, pérdidas de un estilo y una posibilidad de vida por la que, lisa y llanamente, ya no
vale la pena seguir viviendo. La impresién resultante, sin embargo, no es la de alguien
asustado, sino, enormemente enojado. Seguramente el contexto de la produccién del material
que luego se publicara en forma de libro es el responsable de este sesgo estilistico-

problematico: las entrevistas y declaraciones a medios petiodisticos.

¢ Tenemos ahora impresionantes documentos al tespecto: por ejemplo, el documental “Vivir dos
2»
veces”.
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“Mis se perdié en la guerra” o una manera de hacer las cuentas. Agamben reitera
opiniones muy difundidas que niegan la realidad de la pandemia con el aporte de cifras de
mortalidad por otras causas’. Es cierto -hasta donde yo pueda vet- que la enfermedad por

covid-19 es, en la mayoria de los casos, de sintomas mas o menos leves. Y que la gran mayorfa

de los infectados se recupera. Estas cifras son alentadoras y dibujan un “espacio de
experiencia” (Koselek) que no se debe desconocer. Pero también es cierto que esta
enfermedad tiene tres elementos ante los que tampoco podemos cerrar los ojos. En primer
lugar, su condicién de novedoso y mutante. Puso a todo un ejército de estudiosos y
gobernantes ante la necesidad de enterarse de algo que no conocian ni podian manejar. En
segundo lugar, su capacidad inédita de contagiarse. La rapidez de su difusion en el planeta es
una muestra. En tercer lugar, que cuando el enfermo por coronavirus se agrava, la muerte es
muy dolorosa e inevitable. Todo lo cual hace sensato -aunque revisable continuamente, por
supuesto- que la poblacion quiera por si y para si -mas alla de las perfidias fascistas
gubernamentales- conservar la salud y la de sus proximos. En definitiva: sean cuales fueran®
las cifras de muertes por cardiopatias o cancer, las de covid se suman, no restan nada. Las
pestes historicas tienen sus relatos. Pero muchos de nosotros experimentamos en la infancia
la amenaza y los cuidados ante la poliomielitis. Y, después, los testimonios de quienes no
murieron pero quedaron para siempre afectados, por ejemplo, por necesitar constantemente
y de por vida respirar voluntariamente o con auxilio mecanico. Nada menos. Y todos
sentimos el ramalazo de la aparicién del sida, sus peligros y sus ritos. Querer y buscar no
morir no significa, necesariamente, renunciar a una vida digna y a la dignidad de morir en
paz, cuando nos toque. La alternativa de simplemente dejarse morir como unica propuesta
es, me parece, perversa.

Un problema oculto en las denuncias agambenianas es el de no senalar al o los
presuntos gananciosos en esta terrible manipulacion y cierre de libertades. Los gobiernos no
parecen haberse fortalecido por las medidas restrictivas, sino por el contrario se han hecho

blanco de demandas de todo tipo: por prohibir demasiado o demasiado poco, por no atender

7 Recuerdo esa frase de mis abuelas que lo Gnico que hacia era menospreciar mi dolor por alguna
pérdida: sea la de una mufieca o una prenda de vestir apreciada, como la de un amor adolescente
apasionado. No tiene nada que ver que haya otras pérdidas o dafios para no enfrentar esta realidad
como una auténtica pérdida y dafio.

8 Cuando se acompafian de la denuncia acerca de que no se hace suficiente para evitar esas otras
muertes... ¢cudl es la cuestion? ¢entonces, qué? Sin duda, la de la mejora de todo el sistema de salud
y de salubridad. No poco de esa urgencia y de su amplitud poblacional nos lo ha ensefiado la presente
pandemia.
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suficientemente o gastar por demas en la atencién, por ser o no semejantes a otros gobiernos
que tomaron medidas diferentes... Las plazas y los medios distan de ser corrales de tranquilos
rebafios. Al contrario: las muy recientes noticias de matanzas y destrucciones parecen
evidenciar un terreno minado de sustos, violencias y desconciertos. Tampoco los
gananciosos de siempre, los empresarios y los financistas, parecen tener claramente un
escenario de mejora gracias a las clausuras y prohibiciones. ;Realmente Agamben cree que
de lo que se trata es de una instalacion exitosa y deseada de un nuevo fascismo? Importa
también sefialar un discurso con una buena cuota de afioranzas eurocéntricas: con
desconocimiento total de mundos y pueblos donde, por poner un ejemplo, nunca los
estudiantes vivieron juntos.O para quienes, al contrario, cursar a distancia les ha abierto una
oportunidad de participacién mucho méis amplia que la de “antes”. En este sentido pueden
arglir autores como Dussel, en su largo intento de demostracion de la complicidad filoséfica
en la colonizacién genocida (con un importante reconocimiento al pensamiento y la obra de
Bartolomé de las Casas) y Boaventura Santos, con su aporte al mismo tema que el italiano,
pero con una mirada y apertura diferente.

Por fin queremos sefialar que las afirmaciones de Agamben operan como un muro
ante el que se hacen afiicos muchos intentos de comprensiéon y de bien. Con su tesis de
maliciosa clausura de la libertad y de una vida que merezca vivirse produce una clausura de
la experiencia, sin apertura a nuevas figuras que pudieran ser positivas, aunque molestas y
muy penosas, sin lugar a dudas. De estas -limitadas- positividades hacen gala un sinnimero
de publicaciones y testimonios de diverso tipo. Para mencionar algunas: el bienestar relativo
pero notable que parece haber proporcionado un cierto descanso al planeta (menor
contaminacion, baja en polucion, “libertad” para plantas y animales...). En segundo lugar, la
multiplicacién de accesos a literatura, estudios, talleres, congresos, festejos... oportunidades
inéditas y asombrosas que tienen que ver con la conexiéon. Y que aunque llegan a ser
agobiantes en el nimero de propuestas suelen tener el sello de intereses solidarios y hasta
amorosos de encuentro y participacion. En tercer lugar, las muchas experiencias de limitacion
en las necesidades y demandas: una austeridad no planeada pero, muchas veces, disfrutada.
En cuarto lugar, la importancia de que gobiernos y expertos tengan que replantear y
modificar tesis y practicas, en el avance del juego de necesidad de evitar la epidemia y los
dolores y sufrimientos que producen esas practicas de evitamiento. La produccion de nuevos
protocolos (por ejemplo, para la atencién a moribundos y a fallecidos) es un ejemplo

importante. La necesidad de circulacion al aire libre, otro de ellos. En especial: las sesiones
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legislativas y la educacion en todos los niveles son una muestra de una vitalidad que no se
resigna. En quinto lugar, los trenzados de redes y alianzas que van desde lograr la
alimentacién de muchos a producir oraciones o meditaciones sanadoras. Lo que en muchos
y muchas de nosotras opera como una consigna de discernir y cuidar muchas cosas que se han
logrado en estas cuarentenas y que no queremos perder.

Sin embargo... quiero concluir acercandome amistosamente al autor, recuperando lo
que estimo importantes sefialamientos a tener en cuenta. Aunque hace gala de certezas
rotundas y no hace lugar a tantos estados de dudas, desconciertos, exploraciones,
redefiniciones entre los que nos encontramos. A tantos dolores y entregas, en los marcos
minimos o abundantes lo permitido y lo necesario. En especial, al reconocimiento de las
busquedas y de los cambios: nuevos protocolos que corrigen otros son un ejemplo constante
de la ignorancia y la ineficacia de quienes nos gobiernan pero también de su no absoluta
malicia en lo que deciden.

Pero... hace un importante lugar al tema de la verdad: y aunque nadie -ni ¢l mismo,
por cierto- podra pretender inocencia total en este tema... es cierto que es una cuestion central
y abierta entre nosotros. Por lo que en nombre de la posverdad es manipulacion afectiva de
teotfas y practicas y por lo que la exponencial presencia mediatica ha producido como un
campo de figuracién infinita e indiscernible’. En medio de ese mundo de marafia y
penumbras (o, mejor dicho, de luces encandilantes), sin embargo, sigue abierta la pugna por
la verdad y por su justicia. Quiza como nunca -aunque sélo sea por el negocio que representa-
todo lo oculto sale a la luz y podamos ver desde las azoteas de nuestros encierros de
cuarentena.

Recuerdo, entonces, algo del contenido del capitulo 4 de la publicaciéon que
comentamos. Es diferente a las doce restantes: pero su importancia se evidencia en que su
titulo pasa a ser el de toda la obra. No se trata ya de una afirmacion, sino de una pregunta:
¢en qué punto estamos? Recordemos que llega a decir que es ahora la pregunta fundamental,
no ya la que nos haciamos sobre nuestro origen y nuestro destino.

¢En qué punto estamos? ¢Con quiénes? Encontrémonos, entonces, pacientemente, y
pensemos juntos. Para que no perdamos las oportunidades ni sucumbamos a las penurias.

Porque como bien dice Dos Santos: es una pedagogia cruel, pero es pedagogia la del virus.

® Los documentales “Nada es privado” (2019) y “El dilema de las redes sociales” (2020) son
imprescindibles para saber de qué se trata.
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No tanto para decir lo que tengamos que decir: sino para ejercitar una escucha
paciente de tantas voces que nos llegan de los pueblos, las comunidades, los foros, las

personas, la tierra. El cielo... sea lo que fuere.

Dos textos de cietre

Doy la palabra a dos autores que expresan maravillosamente algo de lo que me parece
tendrfamos que tener en cuenta en este debate. Un contemporineo francés y desafiante’ y

otro de Guardini... que tiene sesenta décadas..."

Creo que hemos llegado a un punto en la historia en el que se hace necesario
ampliar la nocién de filosoffa. ¢Quién es filésofo?: ciertamente no lo es el
universitario que tritura conceptos, clasifica nociones y redacta sumas
indigestas a fin de oscurecer las palabras del autor analizado. Tampoco lo es el
técnico, por brillante o virtuoso que parezca, cuando se rinde a las retéricas
nebulosas. Filésofo es aquel que, en la sencillez y hasta en la indigencia,
introduce el pensamiento en su vida y da vida a su pensamiento. Teje solidos
lazos entre su propia existencia y su reflexion, entre su teorfa y su practica. No
hay sabidurfa posible sin las implicaciones concretas de esta imbricacion.

(Michel Onfray) (2016)

...La virtud bésica sera ante todo la seriedad en el deseo de la verdad. Tal vez
se pueda ver un paso hacia ella en la objetividad que puede apreciarse en
muchas cosas. Esta seriedad impulsa a enterarse de qué se persigue con todas
las habladurfas sobre el progreso y la explotacion de la naturaleza y a cargar con
la responsabilidad que la nueva situaciéon impone. La segunda virtud sera la
fortaleza; una fortaleza sin aspavientos, espiritual y personal, que se enfrenta
con el caos amenazante. Ha de ser mas pura y briosa que la que se necesita para
enfrentarse con las bombas atomicas y con los instrumentos inventados para
sembrar bacterias, ya que ha de resistir al enemigo universal, al caos que hace
progresos dentro de la misma obra del hombre y ademas tiene contra si, como

toda fortaleza heroica de verdad, a la mayoria, a la opinién publica, y a la
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mentira concretada en consignas y organizaciones. Todavia se ha de afiadir un
tercer elemento: el ascetismo. [...] El hombre tiene que aprender a ser duefio
de si mediante el vencimiento y la abnegacién, y con ello a ser duefio de su
propio poder. La libertad que da este dominio orientara aquella seriedad hacia
las soluciones verdaderas, en tanto que hoy vemos céomo se emplea en
ridiculeces una gravedad casi metafisica; hara que el mero valor se convierta en
fortaleza y desenmascarara los pseudoheroismos, en virtud de los cuales se deja
inmolar el hombre, fascinado por pseudoabsolutos. De todo esto tiene que
surgir, por ultimo, un arte espiritual de gobernar, en el cual se someta al poder
con el poder; que distinga entre lo justo y lo injusto, entre el fin y los medios;
que sea moderado y logre un medio dentro de los esfuerzos del trabajo y de la
lucha, para que el hombre pueda vivir con dignidad y alegria. Solamente esto

constituira el verdadero poder. (p 84)

Respetuosamente, sin embargo, cerramos con una poesia, lamento agambeniano...

El amor ha sido abolido

("Una voce”, Quodlibet, 6/11/2020)

El amor ha sido abolido
en nombre de la salud

entonces la salud sera abolida.

La libertad ha sido abolida
en nombre de la medicina

entonces la medicina sera abolida.

Dios ha sido abolido
en nombre de la razon

entonces la razon sera abolida.

El hombre ha sido abolido
en nombre de la vida

entonces la vida sera abolida.
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La verdad ha sido abolida
en nombre de la informacién

pero la informacién no sera abolida.

La constitucion ha sido abolida
en nombre de la emergencia

pero la emergencia no sera abolida.
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El instante: Eichmann y el destino de Occidente

Aldo Osiadacz Rastelli

La tesis de este articulo es demostrar que el cuerpo normalizado y disciplinado de
Eichmann fue atravesado por una contraccioén del tiempo Crono, entendido en su doble
acepcioén: como productividad y, por el paradigma del deber, que terminan por destituirlo
como sujeto, determinando, de algin modo, el destino de occidente.

Eichmann, era un “hombre “normal” muy moderno, quizas demasiado moderno.
Cuando Arendt llega al juicio de Eichmann en Jerusalén, pensaba encontrar a un ser abyecto,
un hombre sadico, un mentiroso que manipulaba los hechos, un fanatico antisemita, en
sintesis: un ser que representaba el mal radical. Sin embargo, al escuchatlo hablar y justificar
sus actos, Arendt ve que ese hombre, que se encuentra enjaulado en una caja de cristal, no
era mas que un “hombre normal”. Que a juicio de especialistas: era un buen padre de familia,
un buen esposo, un buen amigo, un cumplidor de la ley y, sobre todo un buen funcionario.
La verdad es que los jueces y fiscales no podian creer que quién tenia al frente en una cubeta
de vidrio era una persona normal, “que no era un débil mental, ni un cinico, ni un doctrinario,
(s6lo un hombre que) fuese totalmente incapaz de distinguir el bien del mal” (Arendt, 2003,
p. 21). De este modo, Eichmann es un hombre vulgar, lo aterrador es la distancia abismal
entre su insignificancia como persona y la atrocidad indescriptible que ha cometido. En la
banalidad del mal, no es que el mal sea banal, sino que quién cometié ese mal indescifrable
sea un “hombre normal”. Fichmann es un hombre banal, que hace referencia a la total
superficialidad e irreflexién del oficial, no se interroga sobre el mundo, solo recibe érdenes
sin preguntar.

La interrogante que emerge es: jcomo el régimen nazi confié a “hombres normales”
las tareas de exterminio y, no a seguidores? ¢Por qué “hombres normales” llevarian a cabo,
con eficacia, “la solucién final”? Bauman (2006) afirma que no casualmente la SS reclutaban
en sus filas personas con un perfil psicolégico que se alejaba del sadico y del antisemita
furibundo, y que, por el contrario, se inclinaban hacia personalidades como las de Eichmann.

Por ello, para Arendt, Himmler

“ UNLA-UV. Contacto: osiadaczaldo4@gmail.com
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[d]emostré su capacidad suprema para organizar a las masas en una
dominacién total, suponiendo que la mayoria de los hombres no eran ni
bohemios, ni faniticos, ni aventureros, ni maniacos sexuales, ni chiflados, ni
fracasados sociales, sino, primero y, ante todo trabajadores y buenos cabezas

de familia. (Arendt, 2003, p. 341)

Si hay un fenémeno moderno, dice Arendt, es la del pequefio burgués, la del
individuo que esta pendiente inicamente de su existencia privada-familiar, anulando, su vida
publica. Dicho de otro modo, lo que necesitaban los nazis era un ejército de hombres
cumplidores del deber, obedientes, escrupulosos, superficiales, respetuosos de la ley, y
productivos. Para alcanzar dicho logro, 1a SS capto gente normal. Himmler, sabfa que este
tipo de hombre estarfa dispuesto a obedecer lo que fuese necesario obedecer.

Dado esto, sostenemos nuestra hipétesis: no solo la vida de Eichmann se decidi6 en
un instante de tiempo, sino que, en ese instante de tiempo se decidi6 el futuro de occidente,
ya que “el hombre normal”, obedeciendo al deber, puede ser participe de un genocidio. El
instante de tiempo, al que hacemos alusioén, corresponde a un momento muy preciso:
Cuando Adolf Eichmann teniente coronel, recibe la orden de preparar la “Solucion final” de
parte Reinhard Heydrich, comandante de la Oficina Central de Seguridad del Reich.
Eichmann se ve enfrentado, en un instante, a uno de los dilemas paradigmaticos de la
tanatopolitica moderna: El instante, es ese preciso momento que transcurre entre el
imperativo dado por el Reich y su respuesta obediente. Afirmamos que, en ese instante de
tiempo de Eichmann, es donde se jugd Occidente su futuro.

El filésofo italiano Giacomo Marramao establece una distinciéon radical en el
concepto de tiempo. Habla del tiempo Kairés y del tiempo Cronos. Luego define ambas
distinciones, por un lado, dice Marramao, “El tempus-kairds, es el instante como tiempo
oportuno para cambiar el destino del hombre. Es el tiempo oportuno de la templanza, de la
mezcla propicia, del encuentro y la tensiéon productiva, entre energias y potencias distintas.”
(Marramao, 2008, p. 14). Es decir, es el tiempo del si mismo, de la potencia del hacer deseante
y el pensar reflexivo. Kairés es el punto de inflexion, de ruptura, de interrupcion del tiempo.
Es el tiempo que Eichmann eludié.

Por otro lado, tenemos el tiempo de cronos, que es el tiempo cronoldgico o sucesivo,
es decir, el tiempo que nos domina, como tnico tiempo posible. El tiempo de la velocidad
que, genera un impulso a la aceleracién como sindrome de la prisa, provocado por la tecno-

productividad. El tiempo objetivo como tiempo medido con el calendario o reloj, puede
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parecernos lleno o vacio segin el nimero o intensidad de los estimulos que recibamos. En
la modernidad este tiempo objetivo, es ocupado desesperadamente por la modulacién tecno-
economica-institucional de modo constante y con diferentes intensidades. El crono
moderno, no solo economiza el tiempo, sino que es un instante de tiempo que, busca
economizar el pensar, que busca economizar el deseo, que busca economizar el sentir. El
presupuesto de Cronos es que el tiempo es escaso, “que nos falta el tiempo”, es decir,
comprende el tiempo como una ausencia, un vacio, como una falta y, en esa falta
desubjetiviza, ya que deviene al sujeto en tiempo-maquina.

Afirmo que, cuando la brecha de tiempo entre la orden y su ejecucion se amplia, es
porque nosotros la hacemos extensa, aparece el tiempo interno del sujeto: Kairds, aparece el
tiempo del juicio y el pensar reflexivo, tiempo que le reclama Arendt a Eichmann. En cambio,
en el tiempo de la maquina tecno-productiva, Cronos, cuando mas se ajusta la orden a la
ejecucion, cuando existe menos tiempo flotando, existe mayor automatizacién, actuamos
bajo la operatividad de la maquina, es decir somos incapaces de detener el tiempo
cronolégico, y terminamos sometiéndonos al tiempo objetivo del poder, que busca acortar,
incluso reducir a cero la brecha, materializando asi el mandato. Aca no hay distincién entre
imperativo y obediencia: se dice, se hace, donde la orden se hace performativa.

De este modo, este tiempo crono es un tiempo falta, que demanda productividad e
intensidad al “hombre normal”. Sin embargo, ¢Existe un imperativo que permita ocupar todo
el tiempo, para que el tiempo no sea tempus-kairds?

Propongo leer este tiempo falta, que la productividad pretende ocupar como tiempo
total, como tiempo que es operado por el paradigma “td debes”. Eichmann para eludir su
responsabilidad en Auschwitz afirmaba, “yo solo cumpli con mi deber”. ;Qué significa para
un “hombre normal” “cumplir con su deber”? Ya Kant lo planteaba en el imperativo
categorico, cuya principal caracteristica es la de actuar por el deber mismo, sin hacerlo por
otros fines o inclinaciones. Este imperativo, es completamente independiente de la
experiencia. La idea de Kant es, que cualquier individuo, es decir el “hombre normal”; puede
llegar a reflexionar su deber conforme al imperativo categérico. Sélo ahi se da cuenta que sus
acciones se convertiran en ley universal, cuando su deber acto va en directa relacion con el
deber ser. De este modo, en Kant la nocién de deber es lo constitutivo de cualquier “hombre
normal”.

Para comprender el término deber, necesitamos hacer dos alcances: Primero, deber
viene etimolégicamente del latin debere, que es tener algo procedente de otro, es decir: deber

es deuda y, segundo, en el aleman, el término shuld se denota indistintamente como deuda y
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culpa. Por tanto, en Eichmann se establece un doble juego: por un lado, siente una deuda
con sus superiores que donan su confianza en él para la ejecucion de la solucion final y, por
otro lado, el no cumplimiento de esa deuda le significaba culpa. Es decir, su culpa, la tnica
culpa que podia sentir Eichmann, era la culpa por desobedecer y no cumplir con su deber,
como dice Arendt, “[s]u culpa provenia de la obediencia, y la obediencia es una virtud harto
alabada.” (Arendt, 2003, p. 148). De esta forma, obediencia y deuda-culpa son una unidad
indiferenciada: toda obediencia es obediencia de una deuda-culpa y, toda deuda enuncia el
potencial de una culpa.

La deuda en Eichmann, como en todo “hombre normal”, esta inscrita en su ser-en-
comun, es siempre deuda con-otros, por tanto, la deuda opera en el mismo lugar que ocupa
la comunidad. Puestos en este escenario, se hace necesario analizar la nocién
comunidad/deuda, para ello recurriremos al filésofo italiano Roberto Esposito. Quién
entiende la comunidad como nuestro ser en el mundo comun, es el estar-con-otros, es la
comunidad como ontologfa. El sentido de la comunidad viene dado, dice Esposito “porque
es el lugar mismo -o, mejor dicho, el presupuesto trascendental- de nuestra existencia, dado
que desde siempre existimos en comun.” (Esposito, 2009, p. 26) Esto supone que, no existen
individuos fuera de su ser-en-un-mundo-comun: la comunidad es simplemente lo que nos
esta ya dado con el ser o, ain mas, el inico modo en el que nos es dado el ser.

Para ello, Esposito propone una labor de excavaciéon sobre nuestra nociéon de
comunidad a partir del latin communitas. La etimologfa latina de communis contiene dos
acepciones: la primera, la mas conocida, com, significa junto y, unis significa uno, significados
donde se naturaliza la imagen unitaria y totalizante de la comunidad. Y, la segunda alternativa,
es munis que, significa obligacién y don. Significado que despliega Esposito. Aca se nos
ofrece otra imagen de lo comun y la comunidad, donde lo compartido no es una unidad sino
un munus. Asf en el centro de la comunidad, no hay una unidad, es decir, una propiedad que
los sujetos comparten, sino una obligacién comun y sin fundamentos a la que estamos
expuestos originariamente.

Esta obligacién comun es el munus que es: “don”, “oficio” y “deber”. Esto significa
operativamente que, una vez que alguien ha aceptado el don del munus, esta obligado a
retribuirlo, ya sea en términos de bienes, o de servicio. Pero es una obligacién que no emana
de subjetividades agradecidas, sino por el contrario, se origina por una ley del don que opera
independiente de los sujetos. Quien es receptor del don, estd en deuda con el otro, es decir,

posee algo de lo cual no es propietario, y tiene la obligacién de devolver, en palabras de

55



Aldo Osiadacz Rastelli | El instante: Eichmann y el destino. ..

Esposito: “estoy, (...) dando algo que no se puede conservar para si. Y de lo cual, por lo
tanto, no es por entero dueno.” (Esposito, 2003, p. 28)

De esta manera, para Esposito la communitas es aquello que liga a sus miembros en
un empefio donativo del uno al otro, bajo la forma de deber, asi lo afirma el filésofo italiano:
“(...) el sentido (...) originario, de communis, debfa ser quien comparte una carga (un cargo,
un encargo). Por lo tanto, communitas es el conjunto de personas a las que une, no una
«propiedad», sino justamente un deber o una deuda.” (Esposito, 2003, p. 29): es decir, una
carencia comun, un menos, una ausencia, una falta, una deuda comun y obligatoria ante la
cual se constituyen los sujetos y que, por ello mismo, los endeuda o expropia desde siempre.
ILa comunidad es la comparecencia del otro que, como yo esta incompleto vy,
paraddjicamente, se realiza en la expropiacioén. La comunidad tiene un origen negativo, pero
es precisamente esta falta la que nos remite a la responsabilidad de cargar con esta deuda. De
esta forma, el centro de la comunidad esta vacio, como afirma Esposito “el don de si al que
el sujeto se siente arrastrado con un deber ineludible, porque coincide con el propio deseo.”
(Esposito, 2003, p. 48) Como nos relacionamos desde la falta, todo lo que busqué retribuir a
esa falta, no sera mas que una virtualidad que expresé que pese a la acciéon retributiva
seguimos estando en falta. De este modo, toda deuda es infinita, es decir es no retribuible.
Sin embargo, he ahi la paradoja, pese a esta imposible retribucién de la deuda, la accién o
servicio retributivo es necesaria de realizar, en tanto retribucion que obliga la ley del don.

Estamos en presencia de una comunidad del vacio, de la nada, ya que la comunidad
produce como efecto, dice Esposito “[u]n vaciamiento, parcial o integral, de la propiedad en
su contrario. Una despropiacién que inviste y descentra al sujeto propietario, y lo fuerza a
salir de si mismo. A alterarse.” (2003, p. 31). La deuda como deuda infinita destituye y
expropia al sujeto, de su unica propiedad: su subjetividad. La comunidad no es sino su comin
exposicion, interrumpe su individualidad abriéndolos al afuera de la alteridad. Por tanto, la
comunidad es la alteraciéon misma del sujeto, la coincidencia del sujeto y la alteracion, la
alteracién como dimensién originaria del sujeto. Pero por ello mismo, la alteridad es el borde
en el cual corre todo el tiempo el riesgo de perderse, el sin-fondo al que se abisma, la nada
en la que “la subjetividad corre el riesgo de precipitarse y extraviarse” (Esposito, 2003, p. 33).
Como afirma Esposito: “no es lo propio, sino lo impropio —o, mas drasticamente, lo otro, lo
que caracteriza alo comun” (2003, p. 31) La comunidad es la exposicion al otro que destituye,
expropia y altera, la subjetividad. Por ello, la comunidad es de los no sujetos, de los “sujetos

de su propia ausencia, de la ausencia de propio” (Esposito, 2003, p. 31).
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Para que la comunidad no se pierda en su propio vacio, que desubjetiviza, surge en
el mismo munus, su opuesto: la inmunidad. La inmunidad se priva del munus, niega el munus
y, al negarlo implica una excepcién, un privilegio, con respecto a una obligacién de
retribucién del don del munus. De este modo, inmune es quien no debe nada a nadie, sea de
modo originario o por exoneraciéon de una deuda.

Por tanto, si la comunidad supone una negatividad que constituye a la vez que
expropia, descentra y desubjetiviza, la inmunizacién es el proceso por el cual se pone un
limite negativo a esa negacion, dando sentido a los limites propios de la individualidad. En
este contexto, para Esposito la modernidad se constituye sobre la nocién del individuo

moderno, y el paradigma inmunitario:

Los individuos modernos llegan a ser verdaderamente tales, es decir,
perfectamente individuos, individuos ‘absolutos’, rodeados por unos limites
que a la vez los aislan y los protegen sélo habiéndose liberado preventivamente
de la ‘deuda’ que los vincula mutuamente. En cuanto exentos, exonerados,
dispensados de ese contacto que amenaza su identidad exponiéndolos (...) al

contagio de la relacion. (Esposito, 2002, p. 40)

De esta forma, el individuo opera separado de los otros, inmunizado de los otros,
pero a la vez unidos a los otros por la institucionalidad y la ley, que mediatiza la relacién con-
los-otros.

Si el munus lleva en si su propia destrucciéon, para Hobbes lo que se debe hacer es
eliminar drasticamente toda vida comun, a cambio de la seguridad que ofrece el Leviatan y,
asi sacrificar la vida comun en nombre de la sobrevivencia: esto es, inmunizar la sociedad.
De esta forma, con Hobbes se perfila el dispositivo sacrificial y biopolitico moderno, que
implica la conservacion de la vida, renunciando a toda con-vivencia.

Siendo asi, la modernidad inmunizada, a través de la institucionalidad y la ley, se nos
presentan como dispositivos profilacticos que, mediatizan e higienizan ese estar-con-otros.
Ya en Communitas (2003), Esposito sefala que el derecho occidental une por medio de la
separacion a los individuos, protegiendo a los unos de los otros de la posible muerte violenta
(Hobbes), se sigue de aqui que la vinculacién entre los individuos solo se hace por medio del
derecho, siendo la envestidura de persona su mejor manifestaciéon. Al relacionarnos como

personas estamos en el interior de la juridicidad occidental, sosteniendo que el derecho es,
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como dira Brossat (2010), un profilactico, a saber, relaciona a los unos con los otros,
separandolos o, dicho de otro modo, separa para relacionarlos.

Sin embatgo, la presencia tozuda de la comunidad/deuda emerge de modo
imperceptible en la misma institucionalidad inmune que la expulsa, a través de la re-
emergencia de la nocién de deber. En efecto, paradéjicamente el paradigma don-deuda, que
reprimido vuelve a aparecer a la base y, como el fundamento de relaciéon en la
institucionalidad moderna. La institucion al desplazar a ese estar-con-otros, mantienen en su
mediacion, el vinculo don/deuda, como ontologia de mando, en donde el individuo es
siempre un deudor de la institucién inmunizada.

Como resultado de esto, se produce un efecto irreductible en la institucionalidad
moderna. El efecto, es que el ser y el hacer se confunden: lo que se es y lo que se hace,
presentan una relacion de circularidad, al punto tal que se produce una indistincién entre ser
y obrar. Como afirma Agamben, en Opus Dei: “[s]e es lo que se debe ser y se debe ser lo
que se es” (2012, p. 9). En consecuencia, se determina una ontologia de la operatividad, que
no hace hincapié en lo que las cosas son, sino en lo que deben ser. Es una ontologia del
mando no dice “es” sino “que sea”, no se hace lo que nos exige nuestra experiencia, se hace
lo que “debe ser hecho”, como un hacer en constante deuda infinita, ya que: “solo es real lo
es efectivo y, como tal, gobernable y eficaz: a tal punto, bajo las modestas vestiduras del
funcionario o bajo las gloriosas del sacerdote.” (Agamben, 2012, p. 9). Este deber ser no es
un deber ser que se agrega desde afuera, sino que, como dice Agamben: “este implica y define
una ontologia que se afirma progresivamente y se ubica en la historia como la ontologia de
la modernidad” (2012, p. 9).

Desde esta perspectiva sostenemos que: tanto los imperativos hipotéticos como el
imperativo categorico en Kant, estan apoyados sobre la base de una ontologia de mando, de
la cual Eichmann no puede huir. Para Agamben, el deber ser moderno se inscribe en la
ontologfa de la operatividad-mando, ya que establece el vinculo entre deber y mando, propio

de la ética kantiana: Dice Agamben:

[e]n la forma del deber-ser, en Kant se cumple justamente la ontologia de la
operatividad [...] En ella, [...] el ser y el obrar se indeterminan y se contraen
uno en el otro y el ser se vuelve algo que no es simplemente, sino que debe ser
obrado. Sin embargo, no es posible entender la naturaleza y las caracteristicas
propias de la ontologia de la operatividad si no se comprende que, desde el

comienzo y en la misma medida, ella es una ontologfa del mando. La
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contraccion de ser y de deber-ser tiene la forma de un mando; es esencial y

literalmente un “imperativo” (Agamben, 2012, p. 181).

Es decir, es una ontologia de podetr-obediencia/deber set.

En esta ontologfa de mando se inscribe el funcionario. El funcionario, esta seguro y
protegido, abocado a satisfacer sus necesidades vitales de existencia, que considera son lo
mas importante, y por cuya realizacién es capaz de asumir condiciones de obediencia;
orientado, entonces, a mantenerse vivo. De este modo, el funcionario razona de modo
tecnoinstrumental y esta cruzado por la perenne satisfaccion de necesidades vitales de
existencia. Su vida esta administrada, domesticada, gestionada y procedimentada desde
politicas gubernamentales e institucionalidad estatal. Dado asi, el funcionario Eichmann,
busca itrenunciablemente a que el mando y la obediencia/deuda no se diferencien en el
preciso instante-tiempo al que fue sometido.

Concluyendo. Eichmann encarna al hombre moderno, ya que en ¢l se inter-seccionan
y contraen el instante de tiempo y la deuda. Ambos mecanismos operan ontolégicamente
desde una falta, desde un vacio que impide ser completado, sin embargo, la contraccion
tiempo-deuda, hace que toda deuda no pueda esperar y, se realice en el menor tiempo posible,
para ello requiere del imperativo: jque se realice ya, y como debe ser! Esta dinamica
productivista de la deuda, sitaa al sujeto en una alteridad-crono que, lo destituye como tal.

La interrogante es: c¢hasta qué punto, nosotros somos esos funcionarios
eischmannizados, es decir, esas piezas de una maquina que se movilizan con prisa en un
tiempo tecno-econémico, donde nuestra accion es interpelada por el deber ser, que nos
contrae? Nuestra respuesta hara evidente hasta qué punto, en ese instante preciso de tiempo

histérico, se jugd nuestra actualidad en Occidente.
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Implicancias antropolégicas del mal en la interpretacion heideggeriana

del Freiheitsschrift de Schelling

Mario Martin Gémez Pedrido”
El Sistema de la Libertad humana

Para Schelling, en la interpretaciéon de Heidegger, la metafisica del mal constituye la
“fundamentacion (Grundlegung)” de un Sistema de la libertad, que en definitiva sera un
Sistema del tiempo (cfr. Pérez-Borbujo Alvares, 2004, p. 178). El punto de partida para
explicitar lo radica en interrogarse por el vinculo entre libertad y origen del mal: “La pregunta
de la investigacion principal es la pregunta por la posibilidad interna y por el tipo de realidad
del mal. El propésito de esta investigacion apunta al concepto pleno y viviente de la libertad
humana” (Heidegger, 1988, p. 181).

En ese sentido la fundamentacion del Sistema de la libertad como una metafisica del
mal conlleva la pregunta ontoldgica que implica su explicitacién temporal (cfr. Siemeck, 1996,
pp. 40-50): “Una metafisica del mal es la fundamentacion de la pregunta por el ser (Frage nach dem
Seyn) como fundamento del Sistema, el cual ha de ser erigido como Sistema de la libertad”.
(Heidegger, 1988, p. 181). A tales efectos ha de caracterizarse el aspecto ontolégico de la
metafisica del mal: “Mostrar la posibilidad interna del mal consiste mas bien, para nosotros
en adquirir el concepto del mal. Ciertamente, podemos anticipar el concepto del mal, y
mirando hacia lo que ha de venir, formularlo libremente...” (Heidegger, 1988, p. 184). El
descubrimiento de la posibilidad interna del mal de un Sistema de la libertad llevara a
Schelling a la distincién entre fundamento y existencia (cfr. Heidegger, 1988, pp. 186-187).

Recuerda Heidegger en torno a esta distincion:

Schelling comienza por mostrar esa distincion entre fundamento y existencia
en Dios. Mostracion quiere decir aqui, al mismo tiempo, aclarar en qué sentido
ella es entendida. Y en este sentido da una sefial sobre el modo en que el ente
(Dios) que exige ser sabido. Schelling recuerda una determinacioén corriente de
la esencia de Dios como causa sui, causa de si mismo en cuanto existente

(Ursache seiner selbst als des Existierenden), como fundamento de su existencia (a/s

“ UBA. Contacto: jovenmariomartin@hotmail.com
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Grund seiner Existenz). Con ello al parecer, se comprueba que la distincién es

algo corriente. (Heidegger, 1988, p. 140)

Se trata para Schelling de diferenciar entre fundamento y existencia en Dios y en
dicha distincién introducira la temporalidad del devenir como criterio para fundamentarla.
(Cfr. Heidegger, 1988, p. 140). Un Dios viviente en devenir, marca su temporalidad especifica
(cfr. Heidegger, 1988, p. 140), en ese Dios deviniente, su existencia no debe ser comprendida
como una mera presencia, sino como un salit fuera de si (cfr. Habermas, s/d, pp. 180-220).
Esta modificacién de la relacién entre fundamento y existencia que Heidegger apropia de
Schelling resultara un elemento especulativo central para su cambio de la nocién de
temporalidad originaria (Heidegger, 1988, p. 191): “E/ fundamento en Dios es aquello que Dios
no es en cuanto ¢l mismo y qué, sin embargo, no es fuera de éI”. (Heidegger, 1988, p. 194).
De esta forma se conforma el devenir de Dios, su “temporalidad (Zeitlichkei?)” y su
“movilidad y ser (Bewegheit und Seyn)”. El ser de Dios es temporal porque consiste en un llegar
a s mismo a partir de si mismo, se trata de la “ensambladura de ser: la distincion schellingiana
entre fundamento y existencia” (Heidegger, 1988, p. 185). De la cual podemos destacar dos
aspectos. El primero, que un Dios en devenir no es ningun Dios ya realizado, sino un Dios
que tiene que llegar a ser. (cfr. Heidegger, 1988, p. 195). El segundo, que si Dios llega a ser a
partir del fundamento, y pone a ese fundamento mismo por vez primera en cuanto tal,
entonces se produce un enriquecimiento y complejizacion de la sucesion temporal, pues lo
producido que constituye un resultado, Dios, se convierte en quien ha producido a su
fundamento (cfr. Heidegger, 1988, pp. 195-196). Esta influencia schellingiana lleva a que
Heidegger considere un cambio en su nociéon de eternidad donde ésta ya no es tematizada
como intemporal, sino como el origen del tiempo, es decir, como la temporalidad originaria
misma. Esta temporalidad asi entendida no es asociada a una forma de ipseidad-subjetividad-
ente fundamental sino que es referida al devenir mismo de Dios en tanto “El ser de Dios es
un llegar a si mismo a partir de si mismo (Zusichwerden aus sich selbst)” (Heidegger, 1988, p.
195). La consideracion schellingiana influye fundamentalmente la interpretacién
fenomenoldgica de Heidegger que considera a la eternidad como el instante mas originario
del tiempo que retne a todos los éxtasis temporales. De esta forma la eternidad se convierte,
en el golpe del instante, en la “temporalidad mas originaria (als urspriinglichste Zeitlichkei?)” y
tiene una direccién, un horizonte temporal. (cfr. Heidegger, 1988, p. 197).

Tenemos asi un devenir divino de lo eterno el cual expresa la unidad del tiempo, no

como mera ampliacién de un ahora, sino como “la plenitud inagotable de la temporalidad
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misma”. El devenir divino es la forma del devenir de la eternidad y la eternidad, por ser
deviniente, por tener movilidad, se revela como temporal. Este modo de concebir lo eterno
es contradictorio al pensamiento vulgar que define la eternidad como cancelacion del tiempo,
por ello, ese pensamiento no acepta su forma originaria consistente en “exponer al Dios
inicial en su eterno pasado” (Heidegger, 1988, p. 204). En la movilidad del devenir divino en
la que “Dios es el que es todo” (Heidegger, 1998, p. 201)" encontramos una reformulacion de
la nocién de movimiento de la caida de la vida factica y del Dasein (cfr. Heidegger, 2001,
pp-178-179) y de la movilidad histérica (cfr. Heidegger, 1988, p. 389). Encontramos entonces
un devenir eterno de Dios que se genera en el esenciar del ser, que es posibilitado por la
relacién de separacion-discordia y por la armonia superior entre fundamento y existencia.
Complementariamente encontramos un devenir de las cosas en Dios (Heidegger, 1988, p.
202). Considerar las cosas en su devenir temporal es concebirlas en relacion al devenir
temporal eterno de Dios que funda la temporalidad originaria. Por eso, Heidegger sefiala que
el texto schellingiano nos interroga por el “modo de ser cosa” (Heidegger, 1988, p. 203) y a
ese modo de ser cosico lo “diferenciamos en cuanto a su caracter propio”.

Las cosas tienen un devenir (cfr. Heidegger, 1988, p. 203) fundamentado en el
“devenir eterno” de Dios. En ese sentido “el ser de las cosas no puede consistir en ese devenir
en cuanto eternidad (~ibr Seyn kann nicht in jeden Werden als Ewigkeit bestehen)” (Heidegger, 1988,
p- 203). El fundamento de Dios en tanto esta en Dios, pero no es Dios mismo, permite que
la temporalidad de las cosas se despliegue como un devenir fundado en la diversidad de Dios,
es decir, en lo que estd en Dios, el fundamento (cfr. Habermas, s/d, pp. 87-92; cfr. Buchheim,
1996, pp. 223-239), que no es Dios mismo en tanto “devenir eterno” (cfr. Habermas, s/d, p.
284 y ss. y Buchheim, 1996, pp. 223-239).

Hay una negatividad en en el fundamento de Dios que posibilita su devenir eterno
en tanto temporalidad originaria dando lugar al devenir temporal de las cosas. Esa
negatividad constituye un “todavia no (Noch-nich?)” que nunca se cancela, que nunca llega a
ser un “ya-no-mas (Nicht-mehr)” (cfr. Heidegger, 1988, pp. 203-204). Por lo tanto, la
temporalidad originaria expresada como eternidad, es decir como eterno devenir de Dios, es
un permanente “todavia no”. Cabe destacar que esta negatividad corre el primado de futuro
seflalado en Sezn und Zeit hacia un primado de un pasado que tiene un significado eterno, en

“Dios permanece el eterno pasado de si mismo en su fundamento (es bleibt in Gott die ewige

! Los términos destacados en bastardillas son de Heidegger.
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Vergangenbheit seiner selbst in seinem Grunde)” que vuelve relevante la funcién de la historicidad

divina (cfr. Knatz, 1996, pp. 288-298; en especial 296-297)2.

Mal y libertad humana

El mal se revela como la posibilidad esencial desde el punto de vista antropolégico
para la libertad humana. Es decir, la libertad para el mal se funda en aquello que es en Dios
sin ser Dios mismo, en su fundamento, esto es, donde se funda también el devenir temporal
de las cosas (cfr. Ehrhardt, 1996, pp. 240-251; en especial el analisis de la frase ,,Frebeit ist
unser der Gottheit Hichstes en 245-251). De esta forma el mal revela su funcion dentro del
sistema de la libertad humana definida como una “facultad para el bien y para el mal”
(Heidegger, 1988, p. 168), en ese sentido: “La pregunta por la libertad humana se convierte
en la pregunta por la posibilidad y realidad del mal” (Heidegger, 1988, p. 168). Heidegger
afirma: “Hemos intentado interpretar aqui el tratado sobre la libertad, porque él es en su
médula una metafisica del mal; porque la pregunta fundamental de la filosofia acerca del ser
recibe con ello un nuevo impulso esencial...” (Heidegger, 1988, p. 169). La metafisica del
mal nos coloca en el punto central de la filosofia de Schelling y de sus implicancias antropo-
ontologicas (Heidegger, 1988, p. 181).

A partir de la metafisica del mal “segtn el nuevo concepto de la libertad humana, el
mal es algo a lo cual la libertad puede decidirse también” (Heidegger, 1988, p. 177). Por ello
la realidad del mal no es una mera apariencia y no hay que concebirlo como un mero “no-
ente” o “carencia”, pues desde esa perspectiva perderia toda positividad. Contrapuesto a esta
consideracion “la pregunta por el mal y con ello la pregunta por la libertad tiene que ver de
algun modo esencialmente con la pregunta por el ser del no-ente” (Heidegger, 1988, p. 177).

A partir de esta consideracion:

En referencia al principio del Sistema, es decir, a la pregunta por el ser, esto
significa que la pregunta por la esencia del ser es a la vez la pregunta por la
esencia del no y de la nada. La raz6n de que esto sea asi, sélo puede residir a

su vez en la esencia del ser mismo. (Heidegger, 1988, p. 177)

2 Quien encuentra una estrecha asociacion entre el Fredbeitsschrift y el Mysterium Magnum de Boehme es
Schopenahuer cuando sefiala que el texto de Schelling es una mera “elaboracion (Umarbeitung)” de la
obra de Boehme, (cfr. Schopenhauer, 1985: 131).
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De este modo el mal revela que a la esencia misma del ser, es decir, en el nacleo del
problema ontolégico mismo, radica la nada: “En consecuencia, la nada (das Nichts) no es algo
nulo, sino algo terrible, lo mas terrible a su vez en la esencia del ser mismo (das Ungebenerste
im Wesen des Seyns)”. (Heidegger, 1988, p. 177).

Se trata entonces de “desplegar la posibilidad interna del mal” (Heidegger, 1988, p.
184) en su alcance ontolégico negativo, para ello Heidegger entiende la investigacién sobre
el tratado de Schelling como “una metafisica del mal con finalidad metafisica” (Heidegger,
1988, p. 192). La posibilidad interna de esta metafisica del mal es un “proyecto” que implica
la “posibilidad de ser-hombre” (Heidegger, 1988, p. 226). El hombre es algo creado, diverso
y separado de Dios, por lo tanto es necesario un proyecto de lo creado para que pueda
explicarse la posibilidad interna del mal, ya que éste acaece en el hombre en tanto ser creado.
Es asi que siempre debe recordarse que “el origen de la creacion yace en la esencia del espiritu
eterno” (Heidegger, 1988, p. 157) a los efectos de explicar la posibilidad interna del mal en
el ente creado (cfr. Heidegger, 1988, pp. 226-227) El mal tiene un origen temporal en el
“devenir eterno” en Dios mismo, en el fundamento que esta en Dios sin ser Dios mismo
(cfr. Heidegger, 1988, p. 244).

En el “devenir eterno” de Dios que marca su “eterno comienzo” se potencia la
voluntad individual del fundamento, la cual pugna por retornar eternamente hacia su creador,
hacia su fundamento mas profundo. Pero no logra su cometido, esta dificultad esta a la base

de la posibilidad interna del mal como rebeliéon del fundamento en Dios contra Dios mismo:

A esa tendencia a retroceder hacia el centro del fundamento mas hondo, al mas
profundo egoismo (der tiefsten Eigensuch?) del anhelo del fundamento,
corrresponde, en el devenir de lo creado, en tanto idéntico con ese anhelo,
clevarse hacia la pura luz del entendimiento, de manera que la voluntad
universal y el centro de todas las voluntades particulares se unen de golpe, se

vuelven lo mismo. (Heidegger, 1988, p. 224)

Ese profundo egoismo de la voluntad individual es un anhelo del fundamento por
convertirse en existencia separada de la voluntad eterna universal (cfr. Heidegger, 1988, pp.
245-246.). De tal modo que “Esta separabilidad de ambos principios, inherente a la esencia
del ser hombre, no es otra cosa que la posibilidad interna del mal”. (Heidegger, 1988, p. 2406).

De esta forma la voluntad individual en su egoismo se vuelve la condicién del mal, el mal
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tiene su condicién interna en una sublevacion del fundamento, en una suerte de perversion
de dicho fundamento con respecto a su esencia eterna divina.

La voluntad individual quiere convertirse en la voluntad universal, pero se subleva
contra su sometimiento a la voluntad universal y quiere ser libre, ese ser libre es la condicion
del mal. El mal es una suerte de principio de individuaciéon de la voluntad singular en el
fundamento que quiere elevarse a voluntad universal, esta suerte de perversion de la unidad
que caracteriza al mundo divino es el modo en que emerge la negatividad del mal. Como
habfamos sefalado esta negatividad inherente al mal no es meramente una deficiencia, sino
que incluye su propia afirmacién: “Pero la perversion y la revuelta no son algo solamente
negativo y nulo (nur Negatives und Nichtiges), sino la negaciéon que toma el poder (sich in die
Herrschaft setzende 1 ereinignng)” (Heidegger, 1988, p. 248). Es por eso que para Heidegger el
mal en tanto negatividad es algo positivo, pues hace a la libertad del hombre: “Sélo podemos
aprehender la verdadera esencia de la negacion, que se expande en el mal en tanto perversion,
si comprendemos con suficiente originariedad el concepto de afirmacién, de lo positivo y de
la posicion” (Heidegger, 1988, p. 248). La afirmacién asi entendida es concebida “de modo
originario” y da cuenta de la negatividad metafisica del mal, la cual se genera en la esencia
eterno-temporal de Dios en tanto revuelta del fundamento por llegar a la existencia. De alli

que Heidegger afirme:

El mal no entrafia solo algo positivo en general, sino lo mas positivo de la
naturaleza misma, el querer ir hacia si mismo del fundamento, “es” en este caso
lo negativo (das Negative), “es” en tanto negacion (1 ereinigung) bajo el aspecto

del mal. (Heidegger, 1988, p. 250)

Por ello la negatividad muestra aqui su originariedad con la positividad en la
naturaleza humana: “la afirmacion y la negacion tienen una esencia originaria en el Dasein
humano” (Heidegger, 1988, p. 249) y de esta forma dicha negacion patentiza (ctr. Heidegger,
1988, pp. 249-250) como en el mal la

tiranfa del egoismo sobre la totalidad (Tyrannei der Eigensucht iiber das Ganze), se
funda en general en el afan del fundamento, a saber, en tanto éste tiende a
convertirse en el principio dominante dentro de lo creado, en lugar de seguir

siendo precisamente fundamento. (Heidegger, 1988, p. 261)

3 Los términos entrecomillados son de Heidegger.
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Hay una forma entonces de perversion o negatividad del fundamento en Dios, pero,
como el fundamento es en Dios lo que Dios no es, esa negatividad si bien es originaria no
agota el ambito originario. Sefiala Heidegger a modo de definicién con respecto a la
negatividad del mal en relacion a Dios: “E/ mal es la revuelta de la per-version del fundamento de la
voluntad esencial hacia la inversion de Dios (in die Umfkehrung des Gottes)” (Heidegger, 1988, p. 184)%.
El mal constituye entonces una suerte de inversion que genera la negatividad en el seno de

la eternidad mévil de Dios. Complementariamente sefala también Heidegger que

...esa perversion de la voluntad viene a ser un Dios invertido, el antiespiritu, y
en consecuencia la revuelta contra el ser originario, la expansion del
antagonismo contra la esencia del ser, la inversiéon de la ensambladura
ontolégica en el desensamble, en el cual el fundamento se levanta a la existencia

y se pone en su lugar (Heidegger, 1988, p. 248).

Conclusion

Dice Heidegger

El ser de Dios existente es el devenir en la isocronia originaria de la
temporalidad absoluta llamada eternidad. El ser de las cosas es un devenir en
el sentido de un determinado salir afuera del ser divino a la patencia de los

contrarios atn ocultos. (Heidegger, 1988, p. 215)

el mal en el mundo prueba que los entes son temporales, es decir, que las cosas son
un “salir afuera del ser divino” y “la patencia de los contrarios atin ocultos” se desoculta. Por
lo tanto la explicacion de la posibilidad del mal en el mundo por parte de Schelling (cfr.
Heidegger, 1988, pp. 207-208) constituye la clave sobre cémo se origina el tiempo en el
mundo finito (cfr. Heidegger, 1988, p. 208).

Las cosas tienen un devenir que se funda en el ser separadas del “devenir absoluto”
(cfr. Heidegger, 1988, p. 215) y son producidas, ese ser producidas expresa su movilidad,
pues deviniendo se diferencian de Dios. Por lo tanto la produccién de las cosas en su devenir
es un movimiento ontolégico y no un mero ser fabricadas (cfr. Heidegger, 1988, p. 228). Las

cosas se constituyen en el movimiento del devenir creador y se individualizan (Heidegger,

4 La expresion es destacada en bastardillas por Heidegger.
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1988, pp. 228-229), Heidegger destaca que “el devenir del ser creado es por esto la pregunta
por el devenir del individuo”. Por lo tanto explicar el devenir de las cosas y el devenir del
individuo a partir del “devenir absoluto” de Dios implica dar cuenta de la movilidad de la
existencia (cfr. Heidegger, 1988, p. 234). Hay una profundizacion en la nociéon de individuo
en la filosofia de Schelling (cfr. Zizek, 2016, p. 42), al analizar “la esencia de la individuacion
y en consecuencia por el principio que determina al individuo en su individualidad” (Zizek,
2016, p.107), especifica el vinculo entre el hombre y lo Absoluto, Dios (Zizek, 2016, pp.108-
109). El individuo ya no es en este analisis el ente privilegiado para la mostraciéon de la
temporalidad originaria, el principio individuationis en tanto “principio que determina al
individuo en su individualidad” depende de una temporalidad originaria, a saber, el “devenir
absoluto” de Dios. El devenir del individuo en su individualidad, el hombre, y el devenir de
las cosas tienen su “origen esencial” “en el movimiento del devenir creador mismo” (cfr.
Zizek, 2016, pp. 134-135).

Este proyecto esencial da “el origen esencial de lo creado”, es un movimiento del
crear que especifica el alcance temporal del devenir (cfr. Heidegger, 1988, p. 235) que incluye
a Dios, al hombre y la naturaleza y constituye la esencia del ser. Sin la negatividad originaria
del mail no se constituirfa el problema central que inicia el devenir de Dios (cfr. Heidegger,
1988, pp. 237-238). Tenémos una articulacion entre “naturaleza viviente” (cfr. Heidegger,
1988, pp. 239-240), entendida como un devenir desde el “devenir absoluto” de Dios, con el
hombre que en tanto viviente que se temporaliza hace posible el mal en el mundo, dice

Heidegger:

Sabemos que el proyecto de movilidad del crear de lo creado esta dirigido a la
tarea que apunta mas alla, de poner de relieve la posibilidad metafisica
(metaphysische Maglichkeit des Menschen) del hombre. Esta tltima debe exponer, a
su vez, en qué consisten las condiciones de la posibilidad interna del mal

(Heidegger, 1988, p. 242):

La posibilidad interna del mal entrafia la pregunta por la posibilidad interna del
ser hombre. El hombre es un ser creado, no absoluto, y por cierto un nivel y
lugar sobresaliente dentro de lo creado que se crea a si mismo (Heidegger, 1988,

p. 246).
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Aproximaciones a la nocion de “vida” en la obra de Frangois Jacob

Lilén GomeZz"

El presente trabajo se propone como una continuacion de algunas de las lineas de
lectura expuestas en la ponencia “Las palabras y las cosas: del origen moderno de la apropiacion
sobre la vida” (Gomez, 2019), presentada en la “II Jornada de estudiantes de Antropologia
Filosofica”. Alli, el objetivo era pensar los rasgos positivos que hacen de la vida algo
apropiable, o bien, qué es lo que hace que podamos justificar, a partir de la idea del

“progreso” cientifico, la manipulacién de lo viviente.

El origen moderno de la Vida

El trabajo mencionado retomaba el analisis de Michel Foucault en Las palabras y las
cosas (1966) en torno a la emergencia en la Modernidad de la nocién sintética de Vida, como
una nocion a partir de la cual el saber de lo viviente —en adelante, la Biologia moderna—, fue
organizado asumiendo una jerarquizaciéon de lo humano por sobre aquello que lo rodea. Ello
se produce en la medida en que la nocion sintética de Vida se constituye como un principio
ordenador y condicion de posibilidad episténzica de los seres vivos, de modo tal que el conjunto
de lo existente se ordena de acuerdo al privilegio de un cierto tipo de vida por sobre otras
formas de existencia, a saber, de la vida animal como la mas proxima al estatuto de lo humano
(Foucault, 2014, pp. 504-505).

El trabajo arqueoldgico foucaultiano (a diferencia de la elaboracion histérica que
observaremos luego en la obra de Francois Jacob) se presenta como una investigacion sobre
los modos en que la verdad se valida en la historia; en este sentido, se detiene sobre las
funciones de validacién epistemologica de los discursos. Desde este enfoque, la Vida aparece
como un « priori histérico, una de las estructuras que fueron condicién de posibilidad del
discurso de las Ciencias Empiricas en la Modernidad (en este caso, de la Biologia),
configurando un esquema cxasi-trascendental (Foucault, 2014, p. 245).

El problema filoséfico que trae consigo el cuasi-trascendental consiste en que funciona
como una trampa: el conocimiento de todo objeto se vuelve, replegado sobre si mismo, un

conocimiento del sujeto que conoce, al decir de la Modernidad, del hombre. Asi, Foucault

* FFyL-UBA.

70



Lilén Gomez | Aproximaciones a la nocién de “vida”...

(2014) planteara, provocativamente, que hasta fines del siglo XVIII “la vida no existia”, sino
solamente los seres vivos. La Biologia Moderna se funda junto con la separacion entre lo
vivo y lo no vivo, que no era un problema decisivo hasta entonces. La vida abstracta, no
instanciada en ningun individuo, se vuelve la categorfa fundamental, el “fondo comun de
identidad” a partir del cual van a proliferar las diferencias entre los vivientes.

El hombre, como animal que habla, que tiene el poder de darse representaciones, no
s6lo va a ocupar un lugar privilegiado en términos de su complejidad organica, sino que se
va a constituir como ordenador del conjunto de todo lo viviente. La singularidad de los
cuerpos solo puede existir de manera derivada, a partir de una unidad focal de la vida, que
no es cualquier vida sino, en definitiva, una vida humana. Cuando los organismos son
desarticulados hacia esa unidad focal, hasta exhibirlos como compuestos de materia inerte,
puestos en relacion con la vida como un principio que les viene de afuera, entonces cualquier
cuerpo se vuelve manipulable.

La pregunta que guiaba este recorrido a través de Las palabras y las cosas se orientaba
hacia discutir en qué medida, a partir del siglo XX, momento que excede al analisis
foucaultiano, el consenso sobre la idea del gen como unidad fundamental de la vida (Roner
y Folguera, 2017) se podia o no pensar bajo el “umbral de nuestra modernidad”, al que
Foucault hacia referencia alli. ;Podria la idea de cédigo genético funcionar como ese “fondo
oculto” a partir del cual proliferarian, ahora, las diferencias; como ese polo que guiaria hoy
el mismo movimiento indefinido hacia el fondo oculto donde confluye la vida —movimiento
que es siempre imposible, porque jamas se llega a alcanzar ese fondo, la vida en cuanto tal—,
pero cuyo efecto consistirfa en un develamiento cada vez mas profundo de la intimidad de
los seres? ¢Se podria ligar un movimiento asi a la posibilidad de exacerbar el control sobre
los cuerpos?

Sin embargo, otra deriva posible aparece en una entrevista postetior a Las palabras y
las cosas —titulada “A proposito de «lLas palabras y las cosas»”— en la cual Foucault (1985) hace
referencia al codigo genético, en tanto portador en mensaje cifrado de todas las indicaciones
genéticas que permiten a un ser desarrollarse, como un ejemplo de sistema que, bajo la misma
forma de un lenguaje, hablaria por si mismo, sin ser un s#jezo el que habla. El sistema existirfa
con anterioridad a toda existencia humana, a todo pensamiento humano, como un sistema
anoénimo sin sujeto. Para Foucault, alli, el cédigo genético parece comportarse como la
literatura moderna, que en las margenes de “nuestra modernidad” habria estallado el “yo”
dando paso al “hay” impersonal, al “se” de la voz pasiva, “a un saber sin sujeto, a lo tedrico

sin identidad” (1985, p. 33). De esa manera, quedaba configurada en esta clave de lectura una
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tension entre la epistenze moderna en el seno de la cual la Biologia se constituye como ciencia
y una posible episteme contemporinea donde el saber, bajo una nueva forma, habria desdibujado

ya el rostro del hombre.

De la Vida al programa

A la luz de esa tension, el interés de este trabajo es indagar de qué manera la obra del
bidlogo francés Francois Jacob, La /igica de lo viviente, una historia de la herencia (1970) permite,
no responder, pero si precisar en qué sentidos podrfamos hablar de una nueva episteme
contemporanea a la base de la Biologfa actual, articulada en torno no ya a la vida, sino a la
nocioéon de programa —tomada de la cibernética como modelo—. Y, en segundo lugar, pensar en
qué posicion queda lo humano respecto a ese campo del saber. A su vez, cabe notar que
hablar de una “Biologia” en la época en que se publica la obra no implica ya referir a una
ciencia unificada, sino a un campo con una multiplicidad de objetos que fueron haciéndose
accesibles al analisis y en torno a los cuales se fueron conformando diferentes subdisciplinas
a lo largo de las épocas, hasta llegar a la actualidad.

Siguiendo a Jacob, lo viviente es, desde mediados del siglo XIX, aquello que pone en
ejecucion un programa y que, a la vez, tiene por objetivo preparar un programa para la
generacién siguiente. La herencia, en este sentido, se describe en términos de informacion,
mensajes y codigo. Aquello que pasa de una generacion a la siguiente son instrucciones que
especifican estructuras moleculares, a la manera de “planos arquitectoénicos” de un futuro
organismo, que va a realizar el programa prescrito por la herencia (1999, p.14). Para el autor,
pensar la herencia en términos de programa, como rasgo caracteristico de los seres vivos,
resuelve el problema que trafa conceptualizar la vida —tal como lo habia sefialado Foucault
en Las palabras y las cosas— como una fuerza que les venia “de afuera” a los organismos vivos,
de manera no instanciada en el individuo, para datles una forma organica.

La Biologia del siglo XIX transforma el modo de concebir la organizaciéon de los
seres vivientes: si hasta ese momento se consideraba al organismo como un cuerpo complejo
compuesto de oOrganos jerarquizados de acuerdo a sus diferentes funciones, con la
introduccién de la teoria celular, en este momento, la unidad fundamental de la vida va a
dejar de ser el 6rgano y va a pasar a ser, precisamente, la célula, gobernada por un ntcleo que
ordena su integracion a los diferentes sistemas: tejidos, 6érganos, etc. Para Jacob, la teoria
celular viene a ponet, por esa razon, un freno al vitalismo que habfa predominado desde la

fundaciéon de la Biologia; en tanto la célula contiene en si misma todos los atributos de lo
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viviente (1999, p. 81). El vitalismo, limitado por sus propios métodos, era incapaz de reducir
la vida a los elementos simples que la conformaban, por lo tanto, la vida permanecia
inaccesible al analisis. La nutricion y el crecimiento de los seres encontraban su causa en el
conjunto del organismo.

Una vez introducida la teoria celular, la especificidad de lo vivo radica en el plan que
dirige la estructura de dicho organismo, ubicado al interior de cada célula y segun el cual cada
colectividad celular ejecuta distintas tareas. Ya no es necesario apelar a la fuerza vital como
un orden oculto ni al plan de una inteligencia suprema, en tanto las propiedades de lo viviente
pasan a depender de una ordenacién particular de moléculas que permite a la célula efectuar
reacciones quimicas. Para Jacob, esto significa que la Biologfa deja de fundamentarse en una
esencia para descansar sobre una base material. Al mismo tiempo, la emergencia de la célula
como objeto de analisis permite reformular las ideas sobre la generacién de los seres vivos
que, entonces, puede explicarse en términos de reproduccion, a partir de la transmision de
una memortia contenida en el nucleo celular, de generacién a generacion; lo cual hace posible,
a la vez, una teorfa de la evolucion (1999, pp. 86-87).

Una segunda transformacién de importancia adviene con la comprension
termodinamica de los hechos del mundo vivo, la cual introduce como objeto de estudio a las
grandes poblaciones (en lugar de los individuos) y al método estadistico para su analisis (en
lugar del analisis de las unidades). El nexo entre mecanica estadistica y teorfa de la evolucion
desembocara, en el siglo XX, con el nacimiento de la genética, en una transformacién total
de la concepcion de la herencia: si hasta entonces la evolucion de las especies se pensaba
como un proceso adaptativo gradual al medio, el estudio de las poblaciones da cuenta de que
nunca se encuentra una relacion lineal entre las modificaciones del ambiente y las mutaciones,
siempre aleatorias. La evolucién de una especie depende de la combinacion genética cuyas
posibilidades de asegurar su descendencia, corroboradas retroactivamente, son mayores.

De la conjugacion entre genética y bioquimica tendra lugar, finalmente, la Biologfa
Molecular; que, retomando el modelo de la cibernética, postula al gen como una unidad de
informacién que al ser leida y traducida organiza al sistema vivo. Se trata, entonces, de un
plan trazado por una combinatoria de simbolos quimicos, que cifran un mensaje (Jacob,
1999, 159).

Finalmente, la frontera entre el mundo vivo y el mundo inanimado se establece en
términos de logica: lo que distingue un sistema vivo es su capacidad de interpretar y ejecutar
un codigo genético. El programa genético es el resultado de sucesivas copias de un mensaje

siempre iterado, la copia de una copia, solamente regida por la ley de la traduccién y el error.
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Jacob concluye, una vez mas, en el privilegio de lo humano, pues se trataria de la especie cuya
correlacion entre rigidez y flexibilidad del programa que la caracteriza le permite un mayor

grado de libertad: le permite, por ejemplo, la aptitud diferencial de crear lenguajes.

¢Una nueva episteme?

Concluiremos este trabajo recuperando ciertas consideraciones hechas por el propio
Foucault a la obra de Jacob (1975), las cuales nos permiten dilucidar continuidades y rupturas
en el pasaje de la Biologia moderna a la contemporanea. En primer término, la descripcion
categorica de la obra de Jacob como un “gran libro de historia” nos conduce a replantearnos,
en la lectura que Jacob hace de la vida en términos de un vitalismo, hasta qué punto cae la
episteme moderna articulada sobre la nocion sintética de Vida como un cuasi-trascendental. Se
trata de dos registros divergentes: si en Foucault esta tltima es condicién de posibilidad para
la emergencia de un objeto, Jacob la esta leyendo no como arquedlogo, sino como
historiador.

En segundo término, no obstante, con la genética se repite aquella “gran decepcion
cosmologica” que corrié al hombre del centro del mundo, en palabras de Foucault, “ella nos
ensefa que los dados nos gobiernan” (1975). Aun hoy, podemos agregar, el hombre
Occidental queda atrapado en ese repliegue del saber, pero se le hace patente la imposibilidad
de un dominio del azar, en este caso, de un dominio del cédigo genético, cuyas variaciones
ain permanecen ciegas. Es decir que, en rigor, permanece atrapado en un lenguaje que no es
articulado por ningin sujeto humano. Podemos agregar, también, que el transito que
mencionamos, del estudio de la unidad del individuo al estudio de las poblaciones, va a ser
un rasgo importante en las posteriores tesis biopoliticas foucaultianas.

Por dltimo, Foucault sefiala que nos encontramos nuevamente frente a la necesidad
de “pensar otra vez todo de nuevo”, en tanto estarfamos frente a una “biologfa sin vida”
(1975). Al decir de Jacob, tal como lo cita Foucault: “Hoy no se interroga mas la vida en los
laboratorios. No se busca mas delimitar los contornos. Se trata solamente de analizar los
sistemas vivientes, su estructura, su funcion, su historia (...) La biologfa se interesa hoy en
los algoritmos del mundo viviente”. El algoritmo nos enfrenta con el desencantamiento de
una economia del ser humano privilegiado, quizas —y sobre ello debemos seguir

profundizando el analisis— en una direccién poshumana.
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De mallas y atmoésferas. El problema de la naturaleza en el neo-

materialismo de Tim Ingold

Nicolis Leandro Fagioli'

Introduccion

El pensamiento filoséfico contemporaneo, especialmente aquel que se inscribe
dentro de los denominados nuevos materialismos o posthumanismos, ha decretado la
inestabilidad de numerosas categorias. La nocion de naturaleza, como un caso representativo
de esto dltimo', conforma el foco de la presente investigacién. Mas especificamente,
estudiaremos el aporte que el antropdélogo inglés Tim Ingold ha realizado con respecto a esta
cuestién. En el marco de sus desarrollos recientes, nos interesa particularmente lo que el
autor denomina como /nealogia o “teoria de las lineas”. A partir de ella es posible concebir
una nocién de naturaleza en relacion con la experiencia y la sensibilidad. De este modo, se
intenta comprender a la naturaleza a través de sus conexiones o entrelazos, en vistas de una
concepcion relacional de la misma. Esto se contrapone, a la vez, tanto a la herencia de la
antigliedad presocratica, en la cual la naturaleza, representada por un elemento, funciona
como fundamento subyacente de todo lo existente, como a la de la modernidad filoséfica, la
cual la concibe como aquello que se enfrenta y a la vez define al existente humano.

En definitiva, se rechaza la idea de una naturaleza como Totalidad, en favor de una
en términos mediales, atendiendo a la tension entre el ambiente y la experiencia, concebidas
ambas esferas como mutuamente conformantes. La reflexion debe darse en el cruce entre
estas dos dimensiones. La naturaleza, entonces, no es algo externo a la experiencia de los
sentidos, sino que se desprende de ella y a la vez la constituye.” El objetivo del presente
trabajo, ademas de explicitar las notas distintivas de esta concepcion, sera evaluar su

relevancia politica y ética para el pensamiento ecolégico o medioambiental. Comenzaremos

*UBA-UNA.

1 Con respecto a este tema resultan fundamentales los desarrollos de Latour (2017: 21-506).

2 A partir de esta lectura del pensamiento de Ingold, la cual conecta a la naturaleza con la experiencia,
podemos ubicar las reflexiones del antropdlogo inglés dentro del horizonte de pensamiento de Alfred
North Whitehead, quien en El concepto de naturaleza afirma: “La naturaleza es aquello que
observamos en la percepcion a través de los sentidos™ (2019: 13).
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por desarrollar brevemente este problema, para luego profundizar en el pensamiento del

autor y en su aporte a la cuestiéon.

El problema de la naturaleza

Analizar la inestabilidad de la nocién de naturaleza implica tomar conciencia de una
serie de transformaciones histéricas que la misma ha sufrido. A partir de ciertos autores
inscriptos en los nuevos materialismos, se abandona la idea tanto de una naturaleza como
totalidad omnicomprensiva, como de aquello que se posiciona como enfrentado a su contrario,
la naturaleza humana. Ahora bien, ambos rechazos refieren a una transformacién en la
concepcion de la naturaleza, o diferentes formas de entender este concepto. Esta
transformacion depende en gran parte de un evento que también conforma un abandono,
aunque de un tipo cualitativamente diferente, que se lleva a cabo mucho antes de que las
categorias de posthumanismo o materialismo en el sentido contemporaneo entren en juego.

Algunos autores sostienen que, desde los inicios del Siglo XX, asistimos a un olvido
en el pensamiento filoséfico, de la pregunta por la naturaleza. Dicho olvido reviste un
caracter paradojal, dado que es también en el siglo pasado cuando se da el surgimiento y
crecimiento de una conciencia ecolégica preocupada por el medio ambiente. ¢A qué se debe
esta pérdida en la profundidad filoséfica? Ted Toadvine (2009) sostiene que dicho olvido se
da gracias a la apropiacién positivista del concepto de naturaleza a principios del Siglo XX.
Este abandono de la indagacion ontolégica obligd a que todo acercamiento no cientificista

al mismo se refugiara en una postura puramente ética, perdiendo profundidad filoséfica:

El legado de este punto de vista positivista -el colapso de la filosofia de la
naturaleza dentro de la filosofia de la ciencia y el abandono de la indagacion
metaffsica en el ser de la naturaleza- hizo que la emergencia de la ética del
ambiente aparezca como un punto de partida radical desde la tradicion
filosofica, mientras tanto limitando este nuevo campo a cuestiones puramente

axiolégicas (Toadvine, 2009, p. 5).

Es decir que asistimos a un fuerte desplazamiento desde un plano ontolégico, que
involucra la pregunta filoséfica por la naturaleza, a un plano axiolégico que, olvidando este
interrogante, se preocupa por los comportamientos acciones y disposiciones del viviente

humano con respecto a su entorno. Se abandona una filosofia de la naturaleza para dar paso
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a una ética ambiental. Este pasaje es el que oculta una dimensién fundamental, como destaca
Neil Evernden en The Natural Alien, la “crisis ambiental” es, en el fondo una crisis filosofica,
y que sus problemas “son simplemente la porcién visible de una entidad mas grande, de la
cual la mayor parte yace debajo de la superficie, mas alla de nuestra inspeccién cotidiana”
(Evernden, 1993, p. xii).

Ahora bien ¢Cuales son las consecuencias de estos desplazamientos? ¢Por qué
conforma un problema el abandono de una filosoffa de la naturaleza? En principio, el
abandono de la dimension filoséfica parece no tener relevancia para los objetivos del
ambientalismo, sin embargo, destacaremos una serie de contradicciones que denotan una
fuerte dependencia entre estos dos planos. En primer lugar, el hecho de que la problematica
medioambiental se olvide de la indagacion filoséfica acerca de la naturaleza conlleva una
pérdida en la potencia politica y acarrea grandes contradicciones para cualquier enfoque que
se pretenda no antropocéntrico. Aceptar que todo lo que podemos indagar acerca de la
naturaleza se limita a evaluar el modo en que nos comportamos con respecto a ella, orienta
el foco de la cuestion al sujeto de accion entendiéndolo como tnico sujeto de transformacion

y agencia. Margulis se posiciona a esta cuestion de manera decisiva:

Desde mi punto de vista, el movimiento humano que pretende
responsabilizarse de la Tierra viviente es hilarante, la retorica del impotente. El
planeta cuida de nosotros, no nosotros de él. El arrogante imperativo moral
que nos empuja a tratar de guiar a una Tierra caprichosa o de curar a nuestro
planeta enfermo es una prueba de nuestra inmensa capacidad para el
autoengafio. Mas bien necesitamos protegernos de nosotros mismos (Margulis,

1998, p. 135).

En segundo lugar, de esto se deriva un problema ontolégico fundamental: el ser
humano es separado de la naturaleza y posicionado ez frente de esta, una postura que hereda
punto por punto las notas distintivas de la vision racionalista moderna: una naturaleza escenario
para un sujeto espectador. E1 ambiente concebido a través de esta ética ambiental, resulta una
reificacion posicionada enfrente del viviente humano, lo cual “implica una divisioén artificial
entre la naturaleza y los humanos y nos alienta a ver la naturaleza como una coleccién de

cosas mas que en términos de relaciones mutuamente constitutivas” (Toadvine, 2009, p. 6).

Nudos
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La oposicion entre la antigua filosofia de la naturaleza y la ética ambiental, junto con
las contradicciones que segun nuestro analisis se deriva de ella, no implica un antagonismo
irreconciliable entre ellas. Debemos ahora develar si es acaso posible algiin acercamiento
posible entre los planos axiologico y ontolégico que describimos. Esto aportaria una salida a
las dificultades detalladas mas arriba.

El pensamiento de Tim Ingold y sus desarrollos en torno a la categoria de ambiente
puede resultar un aporte a esta cuestion. En Being Alive (2011), Ingold utiliza, como epigrafe

de su texto, el siguiente parrafo de Mi/ mesetas de Deleuze y Guattari:

Pues estamos hechos de lineas. Y no nos referimos unicamente a lineas de
escritura, las lineas de escritura se conjugan con otras lineas, lineas de vida,
lineas de suerte o de mala suerte, lineas que crean la variacioén de la propia linea

de escritura, lineas que estan entre las lineas escritas (Deleuze & Guattari, 2004,

p. 199).

Una linea surge, segtin nuestro autor, “cuando la gente, los organismos o las cosas se
aferran entre ellas” (Ingold, 2018, p. 23). Podemos interpretar a la linea como una tension
entre dos elementos a los cuales dicha tension les garantiza un enlace, pero no una fusién.
Estos elementos pueden interpretarse también en términos de nudos, una linea se entrelaza
con otras formando atados de lineas, el conjunto total de ellos es denominado por Ingold
como malla (meshwork). Al pensar las cosas como meros conglomerados de lineas, los

organismos, los entes, son considerados nudos temporales:

La cuestion sobre las cosas es que ocurren, vale decir, prosiguen y se extienden
a lo largo de sus lineas. Esto es admitirlas en el mundo no como sustantivos
sino como verbos, como “en—marcha” [...] “El mundo de las cosas, propongo,
es un mundo de nudos, wn mundo sin objetos, o sea, un WWO (a world without

objects) (Ingold, 2018, p. 39).

A partir de esto, Ingold se distancia de otros pensadores contemporaneos a ¢l como
De Landa (2016) o Latour (1994), cuyos planteos se basan en nociones como ensamblaje o
network respectivamente. La diferencia es que a partir de dichas nociones se prefigura al

mundo como un universo de cosas interconectadas, un ensamble de unidades precortadas.
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Esto nos lleva a imaginar un mundo compuesto por elementos rigidos (o
bloques) vinculados externamente (o encadenados) por lado y lado o por los
extremos. Lo que no sea duro o solido esta confinado (o contenido en) el
interior de esos elementos. Por lo tanto, las interioridades no pueden revolverse
ni mezclarse, solo pueden fusionarse en la constitucion de elementos
compuestos, en los cuales cualquier rastro de unién desaparece

inmediatamente (Ingold, 2018, p. 45).

Podemos derivar de esto, dos principios o dos modos de entender las
interconexiones: por un lado, el articular, cercano a las teorfas del ensamblaje, consiste en la
conexioén de elementos rigidos, con limites exteriores establecidos y una interioridad sélida.
Por el otro, el anudar, que implica ser consciente de la interpenetracion y del enlace afectivo
con el entorno. Cada una de ellas nos orienta a un tipo de entrelazo diferente entre los
componentes de determinado ambiente.

Ademas de esta diferencia fundamental, existen tres notas distintivas conectadas que
caracterizan el anudar. Cada una de ellas diferencia al nudo de tres componentes
caracteristicos de la teorfa del ensamblaje, dirfamos que explicitan lo que un nudo no es: En
primer lugar, ensamblar es articular bloques que a su vez componen estructuras, generando
un orden explicito generado por contacto externo. En cambio, el anudar posee un orden
implicado, determinado por el movimiento de sus hebras. El nudo, entonces, no es un bloque
de construccion. En segundo término, el nudo tampoco es una cadena, elemento esencial del
ensamblado. Las cadenas conectan elementos y esta uniéon depende de la unién de ambos
extremos de la cadena a los eslabones, sin que la tensién de la misma afecte el resultado y,
sobre todo, sin que se conserve una memoria de esa tensioén. Los nudos, al contrario, no
involucran eslabones y al relajar la tensioén se conserva una memoria de su formaciéon. En
tercer lugar, el nudo no es un contenedor, no posee un interior y un exterior. La forma es
generada a partir del entrelazamiento de las lineas lo cual impide diferenciar elementos

internos o externos.

Suelo

Un segundo punto en el que nos detendremos, en el marco de la teorfa ingoldiana de
las lineas, es su concepcion del suelo, la cual posibilita una conexion entre su teoria de las

lineas y una posible filosofia de la naturaleza en su obra. Segin nuestro autor, en términos
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generales, existen dos tipos de lineas: trazos e hilos.” Los trazos se enmarafian en las
superficies y los hilos se anudan a través del aire. No obstante, resultan facilmente
intercambiables, un hilo puede volverse trazo y viceversa. Hay, de hecho, figuras intermedias,
como la huella de un animal o el rastro de un caminante, que es un trazo en paulatina
disolucion, un fenémeno tanto terrestre como aéreo. El suelo es definido por Ingold como
un campo de diferencias, una malla o matriz de lineas en incesante movimiento y creacion.
Es la superficie por excelencia. Es el lugar de transformacion de la energfa, de pasaje,
vaporizacion y difusion. El suelo entonces no envuelve ni sirve de sostén del mundo material,
contrapuesto a la pretendida inmaterialidad del aire, sino que “mas bien constituye una
interfaz dentro de un mundo de los materiales, entre las sustancias relativamente sdlidas de la tierra

y el medio relativamente volatil del aire” (Ingold, 2018, p. 60).

[...] la superficie del suelo no es ni superficial ni infraestructural, ni inerte. Es,
mas bien, intersticial. Literalmente “estando entre” la tierra y el cielo, es la mas
activa de las superficies, el sitio primario para este tipo de reacciones, de las que
la mas fundamental es la fotosintesis, de la cual toda vida depende [...] Donde
sea que transcurre la vida, sustancias terrenales se ligan con el medio del aire
en la continua formacion del suelo. Evidentemente las plantas crecen dentro de/

suelo, no sobre él (Ingold, 2018: 72-73).

Esta base imaginaria es en realidad una matriz dinamica, que mas que subsumirse a
la experiencia de los organismos, parece determinarla. L.a nocién moderna del espacio
también resulta rechazada, antes preexistente y contenedor de la experiencia, el mismo es
ahora extraido de esa dindmica entre la experiencia y la superficie. En este caso, la superficie
de la tierra funciona también como la superficie del conocimiento y la experiencia, pero en
lugar de ser considerada como una interfase, permitiendo el movimiento, es considerada
como un sopotte o zocalo, adquiere mas bien las caracteristicas del piso construido por la
mano humana.

El piso funciona como una plataforma para contener la vida en los interiores, o para
uniformar la superficie exterior del suelo. En el piso el mundo crece amueblado hacia arriba.
Si el suelo es piso, entonces arboles, plantas y montafias son meros objetos que crecen sobre
¢l. En cambio, nada puede vivir sobre el suelo. No solo las plantas viven dentro de ¢él, también

lo hacen los animales y los hombres, quienes cavan o anidan. Es asf que toda la vida organica

3 Para un analisis mas profundo acerca de esta diferencia véase Ingold (2007a, pp. 65-106).
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depende sobre todo de la superficie del suelo, en tanto no es simplemente una planicie que
sirve de horizonte de posibilidad de lo humano sino una interfase que permite una conexion.

Al igual que sucedia con la figura del nudo, esta concepciéon del suelo tiene grandes
consecuencias epistemoldgicas, y ético-politica. Si el suelo es considerado meramente como
un soporte o plataforma en donde la vida crece hacia arriba, se define un vinculo determinado
entre los humanos y la tierra. Del mismo modo, el conocimiento debe ser redefinido en base
a esta consideracion. El pensamiento occidental moderno, se sostiene sobre la creencia de
que el conocimiento y la experiencia se fundamentan sobre una superficie uniforme y
preexistente. El conocimiento entendido a partir de la teorfa de las lineas se parece mas a la
experiencia del caminante cuyo movimiento se adecta y entrelaza con los accidentes del

camino.

Consideraciones finales

¢Cual es idea de naturaleza que se trasluce a través del recorrido transitado? Podemos
enumerar algunos puntos fundamentales. Primero, los planteos ingoldianos perfilan de
manera efectiva una alternativa a lo que denominamos “ética ambiental”, por lo que
podriamos considerarlo un aporte al problema planteado al comienzo del articulo, el de la
recuperacion de la profundidad filoséfica de la cuestion de la naturaleza. En segundo lugar,
este aporte contribuye también a la destrucciéon del hombre como ente soberano con
respecto a ella, dado que la naturaleza deja de concebirse como un objeto supeditado a la
buena o mala voluntad humana. En tercer lugar, encontramos una alternativa que nos
permite pensar la naturaleza a partir de una reconfiguracion del vinculo entre el ambiente y
la experiencia sensorial. Lo que hay es un entrecruzamiento de lineas que obliga a que la
dilucidacién de la naturaleza no pueda llevarse a cabo sin que ello implique una redefiniciéon
de la sensibilidad. En virtud de esto, a su vez, la percepciéon nunca puede ser pensada como
un elemento aislado. Todo ambiente genera las condiciones a las cuales debera adecuarse la
sensibilidad y determina un umbral de posibilidades de movimiento y de transformacién del
organismo con respecto a su entorno. De este modo, ni la naturaleza puede ser pensada
como un objeto, ni la experiencia es entera y exclusivamente subjetiva. La naturaleza no es
un escenario pasivo disponible al accionar de un sujeto transformador.

En base al problema planteado, esta delimitaciéon de una filosofia de la naturaleza,
fundamentada en el vinculo entre experiencia y ambiente, tiene, por un lado, una relevancia

ontolégica para los debates actuales, y por el otro, una potencialidad ético-politica
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insoslayable que permite a la filosoffa intervenir de modo determinante en las discusiones en
torno a la problematica medioambiental. I.a concepcion de una nocién de naturaleza que se
desprenda de la experiencia, y que a la vez sea constitutiva de esta, ademas de poseer una
valiosa potencia ético-politica, aporta a establecer las bases para un enfoque posthumanista

de este concepto.
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Apuntes sobre la comunicacion explosiva del baile

Octavia Medrano”

Es una bella locura: hablar. Con eso,
el hombre baila sobre y por encima de todas las cosas.

(Nietzsche)

—El habla, como se sabe, es el recurso e
incluso etimoldgicamente el origen del diablo.
—E igualmente de la palabra baile, asi

como de la balistica, todas obras diabdlicas.

(Blanchot)

Este trabajo se propone explorar esos juegos posibles entre hablar y bailar.

Segun la definicién estandar, bailar es moverse en algun tipo de relaciéon con la
musica'. Facil, accesible, y distinta de su ejecuciéon técnica-profesional en la danza. 1a
tradicion filosofica circunscribié la experiencia estética a la recepciéon contemplativa e
individual, escindiendo la experiencia musical de la recepcion bailable y tomando al baile por
arte si es plausible de su ejecucion profesional en la danza y bajo las dinamicas de la recepcion
contemplativa (Lenarduzzi, 2012, p. 56). No obstante, la experiencia musical vinculada a su
recepcién bailable acompana nuestra historia como especie desde tiempos remotos, y las
practicas de baile social son un fenémeno tan amplio como variado en sus manifestaciones.
En lo siguiente se indagara en una de sus vertientes contemporaneas: las practicas de baile
vinculadas a la escena electronica.

Las fiestas electronicas constituyen una experiencia estética intersubjetiva en la cual
la produccién sonoro-musical esta articulada con su recepcion bailable en el marco de un
evento social. Se suele denominar como escena dance’, para referirse a ciertos subgéneros de
musica electronica —techno, house, minimal, trance, acid, hardcore entre otros— a los que se

caractetiza como wmziisica para bailar, en la medida que la produccién de este tipo de musica

* FFyL-UBA. Contacto: octaviamdrn@gmail.com

! Remitimos a Wordreference: https://www.wordreference.com/definicion/baile.

2 Un tratamiento mas detallado sobre /4 escena dance y lo problematico en su abordaje pueden
encontrarse en We love dancing. Etnografia del under en la cultura electronica porteiia (2020) escrito por

Guadalupe Gallo.
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tiene como hotizonte su recepcion bailable’. Tuvieron lugar muchas indagaciones sobre la
dimension soénica y la manera de producir distintos aspectos del sonido a partir de los
desarrollos técnico-cientificos hasta llegar al mercado masivo de sintetizadores e
instrumentos electronicos al que asistimos hoy. De toda esta baterfa de recursos que dota la
incidencia tecnoldgica, en la musica electronica se condensan multiples posibilidades de
trabajar, de manera muy sofisticada, sobre distintas cualidades del espectro sonoro, a la vez
que toda la historia sonoro-musical esta a su merced: todo puede ser introducido en un set,
reelaboraciéon mediante o no de sus cualidades sonoras. Se trata de musica que apuesta por
la exploracién de la materialidad del sonido en un sentido fuerte: porque se escucha en
volimenes muy altos que no sélo permiten apreciar las distintas capas y elementos que
conforman lo que suena, sino que también hacen patente las vibraciones que esto producen
en el aire, maximizando las dimensiones tactiles y audiotactiles de la experiencia musical
(Anzil, 2016, p. 14).

En la pista de baile también hacen las suyas los juegos luminicos: Ixs Vjs se encargan
de las sensaciones visuales, un arte que puede implicar sistemas de luces sumamente
complejos, pantallas o proyectores, variaciones en los movimientos y tonos de luces, asi
como el uso de lasers y flashes u otros efectos luminicos.

Otra presencia innegable son las sustancias psicotrépicas, tanto legales —tabaco,
alcohol, golosinas y energizantes— como ilegales —marihuana, éxtasis, cocaina, ketamina y
acido entre otras. Lo cierto es que consumir algun tipo de sustancia no es condicién necesaria
ni excluyente para salir a bailar, pero en este tipo de eventos es harto frecuente’. De hecho,
en el surgimiento de las fiestas electronicas, la popularizacion del éxtasis tuvo una fuerte
incidencia en la configuraciéon de algunos aspectos del ambiente. Se trata de volverse
infinitamente mas susceptible a la contundente saturacioén de estimulos externos: la musica y
sus vibraciones, los juegos de luces, todo genera una suerte de embotamiento, un estado un
tanto particular que muchas veces se describe en términos de <estar sumergidxs> o <estar

inmersxs>.

3 Cabe sefialar que las nociones “musica electronica” y “musica electrénica de baile” resultan
ambiguas y poco determinantes para describir el amplio espectro de experiencias que se intentan
abordar. Un mapa posible de ese mundo puede encontrarse en: https://music.ishkur.com/. Un
tratamiento exhaustivo sobre el cardcter problematico de estas nociones es desarrollado por Sergio 1.
Anzil en Sensacion tdctil y audiotdctil en la miisica (2016).

4 Las posibilidades de Ixs sujetxs de alterar sus estados perceptivos y mentales es un debate que excede
los objetivos de este trabajo. Un abordaje sobre sustancias psicoactivas y las problematicas que surgen
en torno a ellas se encuentra en el trabajo realizado por El Gato y la Caja en Sobre drogas, disponible
en: https://elgatoylacaja.com/sobredrogas/indice.
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Las tecnologias digitales, sonoras, visuales y psicotropicas, asi como las multiples
agencias implicadas, son puestas en servicio de convocar al baile. Es una propuesta muy
sencilla: moverse con la musica, bailar, en el sentido aparentemente mas simple, pero que
tiene por virtud esa indeterminaciéon que no limita el espectro de movimientos posibles a
realizar. Se apuesta a un baile masivo y no coreografico, de un movimiento tan indeterminado
como los estimulos que lo incitan.

Es necesario retomar aqui cierto criterio estético elaborado por Carlos Peréz Soto,

en su tentativa por abordar filos6ficamente a la danza:

Lo propio de la danza es el movimiento como tal, con sus caracteristicas de
flujo, energfa, espacio y tiempo. El asunto mismo de la danza no es el tema, el
mensaje, el valor expresivo, la relacién con la musica, con el vestuario o el
relato, ni siquiera el dominio del espacio escénico o de una técnica corporal
especifica. Se trata del movimiento, de sus valores especificos, de su modo de

ocurrir en un cuerpo humano. (2008, p. 20).

Un criterio que es posible aplicar al baile que tiene lugar en las fiestas electronicas,
admitiendo que lo que se propone no es realizar un baile como una obra para ser
contemplada, sino que, swzmun de estimulos mediante, invita a jugar con la experiencia del
movimiento. Bailar, moverse con la musica, volverse infinitamente mas susceptible al juego
de sensaciones saturantes, exasperantes y dislocantes que despliega la pista de baile. Porque
alli no habitan bailarines, sino diletantes: quienes practican el baile de manera aficionada,
superficial. Y es atinado, dado que la propuesta no es la de producir algo, sino de
experimentar sobre la profunda superficialidad del cuerpo. Todo puesto al servicio de un
baile facil y gratuito, movimiento indeterminado que no se subordina a fines exteriores, sino
que apunta a la experiencia del movimiento en el espacio de escucha colectiva a través de una
sensibilidad extendida si unx se presta a ser afectadx.

Algunas veces se ha intentado analizar la escena electronica a través de las funciones
y comportamientos sociales que se desprenderian de la musica exasperante y del baile extatico
que ésta convoca: o bien como baile individualista y hedonista que compensa las miserias del
capitalismo tardio, o bien como ritual secularizado que hace las veces de comunién. Es
plausible considerar otra perspectiva que permita recuperar lo cautivante de ese movimiento
indeterminado que, cual pasidn desencadenada, arrastra a tantxs a pasar la noche bailando. En

este sentido, ciertas reflexiones de Maurice Blanchot a propésito de lo que se pone en juego
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en la experiencia literaria pueden orientar un abordaje diferente del baile y las fiestas
electronicas.

Desde una perspectiva critica a la tradicion filoséfica que se consagra a la unidad y
deviene en pretensiones totalizantes, Blanchot desarroll6 una profunda reflexién en torno al
lenguaje, desplazando la prioridad del enfoque en la dimensiéon comunicativa y advirtiendo
que las potencias de lenguaje van mas alla de su subordinacién en una unidad que lo dote de
sentido.

Tal es asi que recupera la nocién de fragmento, invento romantico que surge en un
momento crucial de la historia literaria y que tomara distintas formas en ella’. Tematizada
desde la estela de Nietzsche y Bataille, la nocion de /o fragmentario no es lo otro de un saber
que se pretende absoluto, sino lo que corroe esa pretension, en la justa medida que mantiene
abierta la posibilidad de la irrupcién de algo exterior y distinto a si. Sucede que el fragmento
se define por relacion a otros fragmentos, y en su yuxtaposiciéon no establecen una relacion
subordinante, sino que hay multiples maneras en que pueden entrar en relacion, plausibles
de ser producidas externamente, y en ese sentido es susceptible al afuera. Lo fragmentario
implica un espectro dinamico que no se organiza en torno a un centro de referencia ni tiende
a la reunidn, sino que se caracteriza por mantener latente la dispersion. El caracter abierto
que ostenta /o fragmentario tiene por virtud permitir la llegada de algo distinto, en la medida
que las posibilidades que augura el fragmento son infinitas y no se encuentran selladas por el
aparente orden su presentacion. Posibilidad que corroe cualquier pretension de sentido
acabado, y manifiesta la desobra que opera hacia el interior de la obra imposibilitando su
cumplimiento en una unidad cerrada.

Las multiples agencias y tecnologias que convergen para incitar al baile pueden ser
pensadas desde las dindmicas de /& fragmentario, en virtud de que no se trata sélo de la musica,
los patlantes, Ixs djs, Ixs vjs, las drogas o les diletantes, sino de las relaciones que se establecen
entre ellos, que nunca son lineales y no se dejan captar univocamente.

Unx diletantx se pierde en la dispersion que presenta esos estimulos y los amplios
recorridos que estos habilitan: en un momento al atencién se detiene en las vibraciones de
un grave que le erizan la piel, para pasar por la misma sinergia sensorial al sabor del agua,
elixir divino de toda la frescura, y luego la sensacion de la punta de los dedos tocando el

plastico, que se pierde en la distorsion del flashback que le quema la cabeza y recién se da

> Un tratamiento mas detallado de esta genalogfa puede encontrarse en el trabajo de Idoia Quintana

Dominguez: La exigencia de nn habla plural. Literatura, pensamiento y comunidad en la obra de Manrice Blanchot
(2013).
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cuenta, y de golpe el sonido de un acelerador que Ix dj esta mezclando sobre un track. Todo
ese summum de estimulos no se vuelve disponible a partir de la unificacion de la experiencia,
sino que esta puesta al servicio de generar una fuerte interpelacion corporal para llevar la
atencion sobre los pliegues de la sensibilidad mediatamente estimulada, donde la dispersion
es la regla.

Lo fragmentario en los estimulos que lo convocan, pero también en ese baile facil y
gratuito que no tiene fin distinto a si mismo, a sostener el movimiento como una instancia a
experimentar, y en la medida que es no coreografico, no determina pasos a seguir, sino que
las posibilidades de movimientos corporales que pueda suscitar estan abiertos a la infinidad
de formas que el cuerpo pueda desplegar.

Es necesario retomar aqui cierta advertencia de Blanchot a propésito del surrealismo,
para no confundir /a brisqueda de lo inmediato con lo real (2008, p. 528): no se trata de que en la
pista de baile se devele una realidad otra, auténtica, sino que mediante todos los artilugios
seflalados, se hace emerger la pluralidad en la sensacion sin subsumirse en una unidad que la
vuelva disponible a la memoria, ya que la sinergia sensorial despliega a través y sélo para el
baile esa pluralidad.

Bailar, hablar: es posible pensar que en el baile se pone en juego un modo de
comunicacion particular, interacciéon que no precisa de palabras, y en parte por ello, habilita
una manera de estar-juntxs distinta a las de la socialidad corriente. No se trata de abordarlo
como un lenguaje corporal que es vehiculo de significacion o que tramita cierta informacion
cifrada; ya se ha advertido que la materia del baile es el movimiento, su modo de ocurrir en
estas condiciones, y no sus referencias exteriores.

Desde la perspectiva de Blanchot, la comunicacién implica siempre entrar en relacion

con lo desconocido:

De lo desconocido -eso que no es ni lo puro incognoscible ni lo atn no
conocido- viene una relacion indirecta, una red de relaciones que no se deja
nunca expresar unitariamente. Lldmese maravilloso, superreal o de otro modo
(en cualquier caso, aquello que desacredita tanto la trascendencia como la
inmanencia), lo desconocido provoca (si es -¢de qué manerar- provocado) un
conjunto no simultaneo de fuerzas, un espacio de diferencia y, para hablar
como el primer libro superrealista, un campo magnético siempre libre de los

recorridos que suscita, contiene y sin embargo preserva. (2008, p. 526).
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Comunicaciéon explosiva en el baile, no porque se tramite un sentido o mensaje,
cifrada o inmediatamente, sino en la medida que, para decitlo en los términos de Blanchot,
hace pender ¢/ movimiento de significacion en esa relacion de infinidad (2008, p.8), abierta a todas las
posibilidades que el summun de estimulos pueda suscitar en los movimientos de Ixs
diletantxs.

Hacer emerger la pluralidad para ser desplegada en y a través del baile, pero de todas
esas horas de pasidn desencadenada por moverse queda muy poco: algin track shazameado,
algunas anécdotas, la amistad de Ixs desconocidxs o algunas fotos graciosas. Pero al final, es
una apuesta por un movimiento que no tiene fines exteriores a si mismo, que constituye
comunidades episddicas que se forman al calor del baile y se dispersan al terminar la noche. Cada
fiesta, acontecimiento unico y fugaz, lleva por destino la contingencia ciclica el fin de semana.

Eterno retorno de lo mismo, pero diferente.
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La Teoria critica de Bolivar Echeverria: esperanza y emancipacion

social como continuidad del programa de Max Horkheimer

Alan Matias Florito Mutton”

La formulacion de la Teoria Critica

La Teorfa Critica que ha formulado Max Horkheimer en la década de 1930 como
proyecto politico, se encarga hace casi un siglo de visibilizar las estructuras de poder que
subyacen en los intersticios de lo que no se debe expresar para mantener al szatus social en el
poder. La conjugacion teédrica que Horkheimer realiza entre filosoffa politica, psicoanalisis y
sociologia pone de manifiesto lo que se intenta ocultar desde el poder y muestra una trfada
inseparable, a saber, poder-conciencia-sociedad.

Horkheimer sabfa que una Teoria Critica que intentara ser superadora de los
minuciosos estudios econémicos de Marx debia incorporar elementos tedricos actualizados
ante al avance del capitalismo y la reestructuracion del mismo. La teorfa marxista clasica no
alcanzé para vehiculizar estructuras de dominio y anticipar las continuas transformaciones
que realizarfa la economia dominante para poder fortalecerse y subsistir. Muchos son los
intelectuales que incorporan constantemente hipotesis ad hoc con la intencioén de salvaguardar
el nucleo duro de la teorfa social marxista. Una de las ideas principales del marxismo clasico
postula la unién de los trabajadores como la antesala de la revolucion. Los estudios del
Instituto de Investigaciéon Social, ya migrado en los Estados Unidos en la década de 1940,
obtuvieron datos duros completamente negativos para la teorfa marxista porque
demostraron que un gran porcentaje de los trabajadores encuestados era defensor de ideas
fascistas. Esto iba en clave con lo ocurrido en Alemania respecto al apoyo que recibié Hitler
de las clases trabajadoras. De este modo, si la comunién de los trabajadores, como estrategia
politica inherente de todo proceso revolucionario que busca la superacién del capitalismo,
esta puesta en duda, ¢cudles son las maneras de repensar la teorfa marxista a la luz de esta

limitacién?!

* Instituto de Filosofia Dr. Alejandro Korn-UBA. Contacto: alan.florito@uba.ar

1 El trabajo de Arizmendi (2018) intenta demostrar cémo la teotfa de la crisis, elemento esencial de
la Teoria Critica postulada durante la década de 1930 por Max Horkheimer y los intelectuales de la
Escuela de Frankfurt, es retomada por Bolivar Echeverria. Segin Arizmendi, hay que trazar una
conexion entre Horkheimer y Echeverria porque en ambos pensadores “(...) la Teorfa Critica
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Bolivar Echeverria y los ethe de vivir 1a modernidad capitalista

Bolivar Echeverria en el libro Modernidad, mestizaje cultural, ethos barroco (1994),
especificamente en el apartado “El efhos barroco” intenta brindar una visién
latinoamericanista de resistencia frente al afianzamiento cada vez mas crudo y salvaje del
capitalismo. El autor sefiala que el concepto de barroco surgié de la historia del arte y la
literatura, pero también se ha afirmado como categoria de la historia de la cultura en general.
Echeverria pone el acento en distinguir un ezbos barroco de otras formas de vivir la existencia
humana dentro del devenir histérico del capitalismo como forma productiva que todo lo
atraviesa. La preocupacion del pensador ecuatoriano, marcada por la enorme decadencia de
lo Humano® en general, lo lleva a proponer nuevas maneras de luchar y resistir.

Nos encargaremos de reflejar los cuatro ethe’ postulados en el trabajo “El ethos
barroco” con el fin de pensar cuales son las formas de existencia que se pueden vivir en el
capitalismo. Este va mutando e instanciandose de diversas maneras para fortificarse,
afirmarse y expandir sus alcances. También, como toda estructura de poder que resiste el
paso del tiempo, sabe replegarse ante los avances de politicas y movimientos revolucionarios.
El capitalismo como forma de produccion es fuerte, pero no invencible’. Las ideas marxistas
no han sido superadas, pero dos postulados que engloban buena parte de ellas han sido
falseados por la historia. El anticipado fin del capitalismo y la unién de los trabajadores bajo
el lema del socialismo internacionalista son axiomas que ya no gozan de la fuerza tedrica que
posefan en el siglo XIX.

La modernidad como proyecto politico, y como modalidad de la civilizacién humana,

es una opcion, entre otras, por la que viene vehiculizandose la humanidad. Esta corre por los

constituye un horizonte de inteleccién imprescindible y necesario ahf donde la realidad de una época
se encuentra atravesada por una situacion critica o, para decirlo al revés, que la existencia de la crisis
en la realidad historico-social constituye el fundamento que torna indispensable la presencia de la
Teorfa Critica.” (Arizmendi, 2018, p. 138).

2 Original del texto de Bolivar Echevertia.

3 Plural de ethos.

4 Carlos Espinosa (2012) realiza un minucioso andlisis de la idea de barroco mestizo para demostrar
que el trabajo de Bolivar Echeverria, dentro del amplio espectro del pensamiento latinoamericano,
pone en evidencia que el barroco latinoamericanista, ain mas que su contraparte mediterranea, habia
sido una suerte de espejo invertido de la modernidad protestante e ilustrada. Lo especifico de él
radicaba en haber amortiguado la légica del valor de cambio a partir de potenciar el valor de uso, es
decir, la mercancia barroca habria privilegiado los usos concretos de los objetos, esto es, su “forma
natural” de la vida frente a la abstraccion del valor de cambio que establecia una equivalencia entre la
multiplicidad de objetos en el mercado.
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carriles del proyecto moderno. Pero ¢es un principio irreversible? La modernidad se ha

convertido en una parte esencial de la civilizacion humana.

Cuando hablamos de crisis civilizatoria, nos referimos justamente a la crisis del
proyecto de modernidad que se impuso en este proceso de modernizaciéon de
la civilizacion humana: el proyecto capitalista en su versién puritana y
noreuropea, que se fue afirmando y afinando, lentamente, al prevalecer sobre
otros alternativos, convertido en un esquema operativo capaz de adaptarse a
cualquier sustancia cultural y duefio de una vigencia y una efectividad histéricas

aparentemente incuestionables. (Bolivar Echevertia, 1994, p. 69)

El proyecto capitalista de modernidad ha llevado a la civilizacién humana a una
profunda crisis que se afirma dia a dfa. El supuesto despliegue de la razon, que traeria felicidad
y abundancia para la totalidad de la humanidad, muestra que la racionalidad ha sido puesta al
servicio de la violencia del ser humano contra el ser humano. Es una época de genocidios y
ecocidios en la cual la satisfaccién de las necesidades basicas de los seres humanos es
postergada a favor del acrecimiento del capital. ;Hay alternativas al sistema social impuesto
por el proyecto de civilizacion del capital? El derrumbe de la Unién Soviética y de los estados
que de ella dependian le permiti6 a los defensores del capitalismo postular, con la fuerza
histérica de los hechos, la supuesta imposibilidad de concretar formas de vida que no se
basen en la actual estructura econémica.

Ethos es pensado por Bolivar Echeverria como un concepto que describe el caracter
de una persona, su personalidad individual o modo de ser. El ezhos es la presencia de cada
uno de nosotros en el mundo. También puede ser entendido como principio de construccion
del mundo de la vida, como refugio y como arma que le brinda cierta seguridad existencial a
los seres humanos. Vivir en la modernidad permite que los seres humanos se desenvuelvan
de distintas maneras. La realidad capitalista hoy es un hecho histérico inevitable. Los seres
humanos viven arrojados en el mundo y no pueden vivir ajenos a la tutela capitalista.

Bolivar Echevertia sefiala cuatro maneras de vivir en el capitalismo. (I) El ezhos realista
es el modo de vivir que se identifica afirmativamente con el capitalismo, es decir, milita a
favor de la forma productiva actual. Esta forma de vivir valoriza el valor y el desarrollo de
las fuerzas productivas, y sostiene que el capitalismo no sélo es eficaz, sino que también es
bondadoso. El capitalismo es insuperable, no se podria vivir mejor en un mundo alternativo.

(II) El ethos romantico es un modo de naturalizar lo capitalista que se diferencia del ethos
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realista porque milita a favor del valor de uso y no, como hace el primer e#hos, a favor de la
afirmacion del valor. Es caracteristica del ezhos romantico el amor por el espiritu de empresa.
(III) El ethos clasico es una manera de vivir espontaneamente la realidad del capitalismo. No
critica lo negativo de la sociedad. Por el contrario, es una forma comprensiva dentro del
cumplimiento tragico de la marcha de las cosas. (IV) Por ultimo, Bolivar Echeverria sefiala

el ethos barroco:

La cuarta manera de interiorizar al capitalismo en la espontaneidad de la vida
cotidiana es la del ethos que quisiéramos llamar barroco. Tan distanciada como
la clasica ante la necesidad trascendente del hecho capitalista, no lo acepta, sin
embargo, ni se suma a él, sino que lo mantiene siempre como inaceptable y

ajeno. (1994, p. 73)

El ethos barroco se presenta como lucha o, al menos, como resistencia. Es una manera
de vivir en el capitalismo que no opera por su expansion y afirmacién. Contrario a lo que

sostienen los otros ethe, el ethos barroco rechaza la modernidad capitalista.

Se trata de una afirmacion de la ‘forma natural’ del mundo de la vida que parte
paraddjicamente de la experiencia de esa forma como ya vencida y enterrada
por la accién devastadora del capital que pretende restablecer las cualidades de
la riqueza concreta inventandolas, informal o furtivamente, como cualidades

de “segundo grado”. (Echeverria, 1994, p. 73).

E'thos barroco como emancipacion de la modernidad capitalista

Bolivar Echeverrfa formula los ezbe de 1a modernidad capitalista en coincidencia con
la critica a la ideologfa, propia de la teorfa marxista clasica, y con la Teorfa Critica de
formulada por Horkheimer. Presenta teoria de los ethe de la modernidad capitalista como
formas de vivir lo invivible. L.a formulacién de los ethe es denuncia de la inviabilidad del

capitalismo como estructura que ejerce dominio y violencia en las relaciones humanas.
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Hemos sefalado los cuatro ethe con el objetivo de alcanzar la comprension del ezhos
barroco porque aqui divisamos una propuesta politica de vida que se opone tajantemente al

capitalismo. Creemos que las palabras de Stefan Gandler® son iluminadoras:

El ethos barroco, que en América Latina coexiste en general con el dominante
ethos realista, consiste en una combinacién paraddjica de un sensato recato y un
impulso desobediente. Hay en ello el intento -desde la perspectiva de los otros
tres ethe- absurdo de rescatar el valor de uso por medio de su propia
destrucciéon. En este modo de aguantar y percibir la forma de reproduccion
capitalista, persiste el incansable intento de saltar las existentes barreras para la
felicidad humana después de haberlas claramente distinguido como

insuperables bajo las condiciones actuales. (2012, p. 49)

Los ethe postulados por Bolivar Echeverria que denuncian la inviabilidad del
capitalismo para la totalidad de la vida, también expresan que la felicidad humana, en las
actuales condiciones materiales de vida, y para la gran mayorfa de la poblacién mundial, no
es posible. LLa emancipacién social es un paso fundamental para alcanzar una vida feliz. La
independencia de los seres humanos del actual sistema de explotacion capitalista sélo puede
comenzar con el movimiento del espiritu de cada ser humano que opte, dia a dia, vivir la vida
en lo propio de un ezhos barroco. Por este motivo, creemos que la propuesta del pensador
ecuatoriano es una forma de vivir resistiendo dentro de los limites de lo actual-real y de lo

posible-futuro.
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Hacia una ontologia de lo social: notas a partir de Oscar del Barco y el

Colectivo Juguetes Perdidos

Rafael E. Mc Namara"

Las criaturas que escapan al suefio de la razén siguen
luchando por sus suefios-sin-razén. Es como si

existieran caminos invisibles por donde fluye el calor
de la vida...
Oscar del Barco (2010, p. 146)

La pregunta por el ser de lo social es abordada aqui a partir del concepto de intensidad.
Esta nociéon nombra un plano de lo real singularmente escurridizo: una dimensién amorfa,
si por forma entendemos algo cuyos contornos marcan limites claros que separan el adentro
del afuera, el aqui del alla, lo anterior de lo posterior, lo bueno de lo malo, etc. Lejos de
cualquier ontologfa sustancial, la intensidad s6lo puede ser comprendida como algo difuso y
mutante, algo evanescente que, sin embargo, deja sus huellas. No se rige por una fisica de
solidos, sino por energias, fuerzas, potenciales. Desde el punto de vista de una filosofia
practica, lo intensivo aparece en la dimension de los afectos, pasiones, emociones; en suma,
se expresa en /o sensible. Si preferimos conservar el nombre de intensidad es porque remite a
un plano fisico que no se limita al universo de lo humano sino que afecta todo lo que hay.

Lo intensivo es un campo esencialmente relacional, conectivo: una intensidad nunca
esta sola. Necesariamente se conecta, se continua (se transforma) en otras intensidades en un
medio de pura exterioridad, un elemento que es al mismo tiempo pre- y trans-individual. Lo
intensivo destituye al individuo de su centralidad y, en el mismo acto, permite pensar un
comun. Las intensidades recorren el campo social de modos misteriosos, en movimientos
que no necesariamente se rigen por las representaciones habituales de clase, cultura, género,
etc., aunque quedan por pensar las multiples formas en las que interactian con ellas, las
conmueven, las evitan, sin dejar de ser su combustible y su amenaza.

La hipotesis que guia este trabajo es que en la olla de lo intensivo se cocina una
ontologia de lo social que encuentra una formulacion #rascendental en la filosofia de Oscar del

Barco (en adelante OdB) y una exploracion empirica en las investigaciones del Colectivo

* UNCo-CEAPEDI-CONICET. Contacto: rafael.mcnamara@gmail.com
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Juguetes Perdidos (en adelante CJP). Se trata de dos obras con estilos muy diferentes que,
sin embargo, comparten el énfasis en la zntensidad como aquello que (y a partir de lo cual) hay
que pensar. Ahora bien, de lo trascendental a lo empirico, la intensidad atraviesa profundas
mutaciones: va de lo Innombrable que destituye toda subjetivacion (en OdB) a la
configuraciéon de formas de vida que luchan por su existencia en condiciones precarias (en
CJP). OdB piensa el campo trascendental como un ambito del mas-alla-del-hombre que
habilita una extrafia modulaciéon mistica de lo politico. En el CJP, lo intensivo emerge como
territorios sensibles y en disputa, constituidos sobre un fondo de precariedad totalitaria. Lejos
de pretender conciliar ambas filosofias en un sistema univoco, se trata de componer un

espacio de resonancias tedricas que no excluyen lo disonante a la hora de pensar lo social.

Intensidades poshumanas

Si, “el desierto crece”, pero debajo hay un resplandor
que no es de nadie, un resplandor en el que vemos,
hablamos y respiramos. Eso es todo.

Oscar del Barco (2011, p. 147)

OdB caracteriza el mundo contemporaneo como un Sistema cuya realidad es
insuperable. No hay aqui progresién dialéctica ni rumbo de la Historia, sino una actualidad
implacable. El Sistema es la Realidad. “Por lo tanto serfa mejor abandonar la «idea» de que el
Sistema se puede cambiar en cuanto tal, porque quien «quierex» (repito, sin tener conciencia de
quererlo) cambiarse es en primer lugar el propio Sistema” (OdB, 2011, p. 310). No importa
lo que digamos, pensemos o hagamos, siempre es el propio Sistema el que dice, piensa o
hace a través de nosotrxs. El Sistema no es una trascendencia que ordena voluntariamente
desde afuera el todo social, sino una inmanencia radical en perpetuo devenir impersonal. No
es mas que la suma de todas sus tacticas y estrategias ciegas. De este modo, patrece englobar
todos los ambitos de lo humano (su influencia no se limita a lo econémico y lo politico, sino
que llega hasta lo afectivo, lo cultural, lo natural, lo tecnolégico, lo libidinal, etcétera).

El Sistema no es solo el capitalismo, sino algo mucho mas profundo que carece de
nombre y esencia. Eso funciona solo, como un Gran Autémata. OdB abreva aqui en las
filosoffas de Marx y Heidegger. De la mano del primero, caracteriza al Sistema como
maquinismo alienante que instituye la “forma-maquina” como “sujeto-constituyente” y

como proceso que no busca sélo perpetuarse sino ante todo expandirse sin limites
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(reproduccion ampliada). En la estela del segundo, el Sistema aparece como realizacion del
nihilismo y la metafisica en la esencia de la técnica. A partir de la modernidad, con esta
realizacion técnica se instaura el reino de una subjetividad dominante que tiene su correlato
en la objetivacion del Ser como ente disponible. En convergencia con el concepto marxiano
de alienacion, el dominio del ente en Heidegger se traduce como un proceso donde el objeto
tiraniza al sujeto en un “mundo que deviene Objeto” (OdB, 2010, p. 126).

No obstante lo dicho, en este contexto asfixiante surgen, de hecho, numerosos contra-
movimientos. En primer lugar estan las resistencias, multiples y cambiantes, que se extienden
a lo largo y a lo ancho del globo. OdB menciona las luchas ambientales, las resistencias por
los territorios ancestrales, por las diversidades sexo-genéricas, las nuevas formas de
misticismo y religiosidad heterodoxa, los derechos humanos, y un largo etcétera. Pero el ser
humano no sdlo resiste, sino que también ¢rea nuevas formas de vida. Todo esto configura un
“mundo de problemas |...] que hoy se expande erratico por el cuerpo social” (OdB, 2011, p.
311). Ahora bien, lo que resulta dificil de digerir es que incluso estas resistencias y creaciones
son formas del propio Sistema “queriendo” cambiar (aun cuando se trate de un querer sin
voluntad ni lugar, una pluralidad de fuerzas impersonales que determinan el deseo social).
OdB concluye que el Sistema es un monstruo que esta en todos lados y en ninguna parte, al
mismo tiempo “global e intersticial” (2010, p. 97), sin otro fin que su propia reproduccion.

En esta filosoffa que parece clausurar todo resquicio o salida posible, existe, sin
embargo, un mas alla, un punto no-politico o ambito de No-Sistema. El impulso totalizante
del Sistema encuentra “el escollo de lo #rascendental” (OdB, 2021, p. 337). OdB caracteriza
esta dimensién de distintas maneras a lo largo de sus textos: lo Innombrable, la Zona, lo
Absoluto, Algo, Dios, etc. Todos estos nombres tienen en comun el mentar un plano que
solo es accesible a partir de una zntensidad vivida. Por ejemplo, la locura, el dolor, la alucinacion
y la experiencia religiosa se presentan como puntos de maxima intensidad que abisman al
sujeto hacia regiones de desposesion radical. En estas zonas se produce un derrumbe de las
estructuras conocidas y asoma lo Otro. Eso Otro es un espacio sin “yo” y sin “mundo”, un
mero hay indeterminado que sélo se puede sentir como un puro acontecer, una pura presencia sin
sujeto ni objeto. En ese punto extremo, el “hombre” aparece como “esz manifestacion
trascendental del amor” que puede ser pensada como “intensa «subjetividad»” y “lugar
trascendental” (OdB, 2011, pp. 313-314). En este plano OdB sitiua un singular concepto de
politica, modulado sobre la experiencia mistica. En ese lugar paraddjico, “los humanos nos
hallamos ante el abismo de una errancia libre y desconocida” (OdB, 2011, p. 314). Luego de

esta experiencia extatica, pareciera que la Gnica acciéon posible en el campo de lo empirico
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fuera el abandono, una suerte de desasimiento radical, una des-existencia a partir de la cual
puede germinar, quizas, lo que salva.

En la dltima linea de “El otro Marx” OdB propone una férmula sugerente para
pensar una ontologfa social a partir de esta politica religiosa o mistica de la intensidad. Alli
afirma que el campo trascendental presenta “un tipo de igualdad no subjetiva como
condicién del despliegue social de las intensidades” (OdB, 2010, p. 43). Potente frase que
funciona en si misma como punto de maxima intensidad mas alla del cual solo queda la
pagina en blanco. En efecto, lejos de concluir con lo pensado en este escrito, la frase habilita
una proliferaciéon de preguntas. ¢De qué tipo de igualdad se trata? ;Qué idea de politica
supone? ¢Qué significa pensar la intensidad como despliegue social? ¢Qué imagen de la
condicion sugiere?

Sabemos al menos qué #o puede ser la igualdad mentada en esa linea. La igualdad
entre sujetos libres que se reconocen por sus intereses conscientes forma parte de la
autoconsciencia del Sistema. No puede, por lo tanto, oficiar como cifra del No-Sistema. OdB
es claro al subrayar el caracter no subjetivo de esta igualdad. Creerse un “yo” es caer en “una
auténtica vulgaridad” (OdB, 2011, p. 523). Quiza la igualdad no subjetiva de lo intensivo
pueda ser pensada spinozianamente. “Si todo es ez Dios, como afirma Spinoza, hay que sacar
las consecuencias «politicas» de una afirmacién semejante” (OdB, 2011, p. 318). Desde este
punto de vista, “igualdad” serfa el despliegue de la potencia singular que cada individuo es.
Esa singularidad es pre-subjetiva y trans-individual: un a/go que late en lo mas profundo de
cada individuo pero que, al mismo tiempo, se compone “por fuera” de los individuos, en el
plano de la potencia infinita de Dios o la Naturaleza, segin los nombres que usaba Spinoza.
Si este fuera el caso, la igualdad no subjetiva implicarfa un modo de articulacién complejo de
las diferencias.

En un célebre debate en torno de la lucha armada de los 70 en Argentina, OdB define
la politica “como una multitud de acciones sin centro, erraticas o perversas, 0 cCOmo una
polifonia que ninguna #nidad tebérica o ninguna practica «politica» de partidos pueden
suprimir” (2014, p. 172). Ese es el plano donde se producen las mdaltiples resistencias al
Sistema, resistencias empiricas que quiza sean el lugar concreto donde pueden abrirse las
fisuras hacia la “politica como religign” (OdB, 2011, p. 318). En la vision de OdB esa
espacialidad inaudita aloja la Unica esperanza que le queda a la accion politica si quiere ser

realmente transformadora, y no mera administracién de lo existente.

Territorios sensibles
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¢Qué pasa si activamos una percepcién quimica, una
mirada subterranea de las energfas que movilizan
cuerpos, economias, fuerzas y estrategias de vida?
Alli, bajo esa linea de flotacion es que laten las
intensidades.

Colectivo Juguetes Perdidos (2017, p. 81)

El pensamiento de OdB ofrece una filosofia de lo intensivo como espacio
trascendental que sefiala un horizonte de transmutacion. A pesar de sus evidentes diferencias,
las investigaciones del CJP en los barrios del conurbano bonaerense resuenan con la filosofia
del cordobés en tanto cifran en lo intensivo la emergencia de nuevas formas de vida. Asi
como OdB sitia las resistencias y creaciones sociales en el ambito de lo empirico, la
propuesta del CJP puede ser pensada como una indagacion acerca de los recorridos y pliegues
con los que ciertas intensidades surcan el campo social. Su libro ;Quién leva la gorra? (2016)
comienza con la pregunta por la singularidad de los territorios concretos que son objeto de

su investigacion militante:

¢Qué pasa en los barrios? Se presentan como escenarios de guerras sociales, a
veces difusas, campos de batallas sin bandos antagoénicos faciles de identificar
a priori, territorios por donde circulan pibes silvestres, vecinos engorrados o no,
gendarmes que los piensan como cuarteles a cielo abierto para el
disciplinamiento moral, violencia policial y de las bandas, militantes que
inauguran locales, el dinero que derrama de los planes sociales, el consumo que

crea nuevos pactos, la sociedad del muleo en todo su esplendor... (CJP, 2016,

p. 11).

Para desplegar lo implicito en estos paisajes abigarrados, el CJP propone un método
en principio simple: escuchar las voces que emergen de cada territorio, no solo en el
contenido de lo que dicen, sino también en sus formas, en la materialidad de sus inflexiones,
en la textura de sus tonos y gestos, en la potencia evocadora de sus silencios y miradas. La
alianza que proponen no es con cualquier voz, sino especialmente con la de los pibes y pibas
que habitan esos barrios. Lo que dicen Ixs pibes y pibas aparece como expresion de una
singularidad cuyos territorios existenciales son mapeados en aquello que tienen de afirmacion

vital. No hay aqui busqueda de lo universal sino escucha de lo singular, de las existencias que

102



Rafael E. Mc Namara | Hacia una ontologfa de lo social...

afirman su derecho a vivir desde los margenes que constantemente produce el Sistema. Para
organizar esta escucha el CJP cuenta con espacios de talleres en donde se trata de conversar
con los pibes y las pibas formando una maquina de pensamiento colectivo. Como muestra su
libro mas reciente, La sociedad ajustada (CJP, 2019), estos talleres también funcionan como
espacios de creacion y experimentacion artistica. De este dispositivo practico y territorial
emerge una potente filosoffa practica.

Las afirmaciones vitales surgen con fuerza en esas actividades y se plantean en primer
lugar como preguntas. Por ejemplo, la que da titulo al libro arriba citado: squién lleva la gorra?
Pregunta compleja que dispara multiples consideraciones acerca de los modos de lidiar con
las intensidades sociales. Uno de los mecanismos posibles para gestionar esas intensidades es
el engorrarse. Esta respuesta es tan compleja como la pregunta, ya que “ponerse la gorra”,
como reacciéon que busca ante todo enfriar y controlar la intensidad, es un gesto disponible
para cualquiera, desde policias y gendarmes hasta vecinxs y narcos, pasando a veces por los
mismos pibes. Pero, al margen de esa respuesta, la pregunta por quién lleva la gorra deriva
en otras preguntas que son las que realmente interesan: “preguntas vitales que son su reverso:
¢doénde hay afecto, donde hay cuidado, qué estrategias hay en los pibes para circular por los
nuevos barrios?” (2016, p. 99). El territorio aparece entonces como espacio de disputa por
las intensidades. “En cémo una sociedad lidia con la intensidad se juega gran parte de la
dimensién politica de la época” (CJP, 2017, p. 83).

La intensidad carga con el peso de lo real o, mejor dicho, es lo que otorga su peso
real a cualquier experiencia. Ahora bien, en los territorios mencionados, sobre / rea/ intensivo
se fundan dos realismos posibles (formas de vida): el realismo vecinal'y €l realismo pillo. E1 primero
gestiona lo que el CJP llama “vida mula”, un continuum formado por el trabajo, la familia, la
educacion, el consumo, los planes sociales, etc. Un encadenamiento cotidiano de acciones y
espacios que se sostiene sobre un fondo de precariedad totalitaria y encuentra su gesto tipico
en el engorrarse. La vida mula es el conjunto de las pequefias y grandes gestiones diarias en las
que se configura el fragil sostén de la vida precaria. Para este realismo vecinal todo fenémeno
puede ser codificado en términos de peligro. De ahi que el “ponerse la gorra” sea esencial
para sostenetlo, y esto incluye tanto al vecino que llama a la policia ante una situacion
sospechosa (pero, ¢qué secuencia callejera no lo es?) como al tallerista progre que le dice al
pibe que se tiene que rescatar (un “engorrarse” que también puede ser amoroso), pasando
por toda clase de matices y situaciones. El realismo pillo, en cambio, esta hecho de un
atrevimiento que surfea la precariedad totalitaria a puro desparpajo. No deja de moverse y jugar

con todos los estereotipos (roles sociales) que la sociedad prepara para los pibes. Lejos de
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“quedarse en el molde” (el molde del trabajador, el del buen vecino, el del deportista que se
hace de abajo, el de la piba que sostiene los cuidados domésticos), Ixs pibes y pibas saltan de
un molde a otro, siempre buscando extraer un plus de potencia sobre el fondo de precariedad
totalitaria. En lugar de conservar lo poco que se consigui6 a fuerza de “mulear”, el realismo
pillo busca ante todo la linea de fuga, o como prefieren decir los Juguetes Perdidos, el rape.
Se mueve en otro mapa de intensidades, traza otras conexiones que dejan al descubierto las
multiples fisuras de la vida mula.

A los fantasmas de peligro que rodean al realismo vecinal, Ixs pibes y pibas oponen
una nebulosa virtual con otro mundo de posibles, donde los moldes sociales no son mas que
objetos de un juego irrespetuoso. Sin embargo, no cabe romantizar la vida pilla. Los rajes que
propone no son siempre ni principalmente liberadores o amorosos. Hay violencias y excesos
que, asi como pueden abrir y afirmar nuevas formas de vida, también pueden llevar a los
abismos de la muerte o la locura (el suicidio circula intensamente por estos territorios, y los
que se suicidan son principalmente pibes). Ni romantizar ni normalizar, sino mas bien
escuchar y pensar.

Cuando OdB se pregunta por la posibilidad de una “politica-poética |...], sin orden,
sin esencia, «como la rosa que florece porque florece, sin porqué y sin para qué»” (2011, p.
321), es como si lanzara una flecha que el CJP recoge a partir de sus encuentros con los pibes.
Allf parece florecer una rosa encarnada en los pibes silvestres, mas alla del bien y del mal. Pero
no es seguro que aqui encontremos “la auténtica «revolucién» como finalidad actual de lo
humano, o de lo post-humano que, efectivamente, ya somos” (OdB, 2011, p. 322). La
cuestion de la revolucion, ain en la versién heterodoxa de OdB, no se plantea en los textos
del CJP. Lo que este colectivo encuentra al sumergirse en lo real intensivo no es tanto la
resistencia ni la religiosidad dolida, sino un movimiento de rg/e atrevido y a-moral,
esencialmente ambiguo.

Los pibes silvestres, con sus propias vidas, encarnan preguntas candentes que son
arrojadas en la cara de la vida mula, preguntas irreverentes cuyos recorridos barriales son
mapeados por el CJP a nivel del plano sensible. En ese plano, la intensidad aparece como
algo que no se puede reducir a los cédigos sociales, algo esencialmente pre-social que es el

fondo vital de toda sociedad, algo difuso que la recorre y la conmueve:

Una intensidad no es nada muy filoséfico ni abstracto, una intensidad es algo
que escapa fuera de la normalidad, algo que agujerea la Realidad (Vida mula) o

mejot, algo que se le escapa a ese continuo; se desquicia y se evade por pura
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aceleracion de sus particulas mas intensificables. Entonces pint6 la locura y fue.

Todo deviene puro ritmo (CJP, 2017, p. 82).

La disputa por la intensidad supone, ante todo, una lucha por liberar las intensidades
del corset que propone la vida mula. Las intensidades que se abren en el campo trascendental
hacia la espacialidad inaudita del no-sistema segin OdB, aqui se inscriben permanentemente
en un campo empirico configurado por esa batalla siempre retomada. Las colectividades que
emergen de esos choques son multiples, pero remiten siempre en dltima instancia a esa
disputa fundamental. Ya no sélo /ucha de clases, sino también disputa por las formas de vida. Es
alli donde el plano de la intensidad se revela, como deciamos al comienzo, como un campo
pre-subjetivo y trans-individual, donde los vinculos no se producen entre sujetos sino entre
afectos y gestos, formas de “hacer el aguante” que se le plantan al “engorramiento ambiente”

y a la precariedad totalitaria.

Conclusion

En el marco de su filosoffa trascendental, OdB propone una nocién despersonalizada
de Hombre como zntensa subjetividad y Ingar trascendental, espacio de una posible revolucion de
alcances ontolégicos. A partir de investigaciones empiricas, CJP propone pensar la
individuacion a partir de la nocion de realismos entrelazados en una lucha por las formas de vida,
es decir, por las maneras de lidiar con las intensidades de la época. A partir de aqui, el plano
intensivo se presenta como dimensioén ontoldgica para pensar un tipo de individuacion social
sin-fundamento y en constante ebulliciéon. Un plano bifaz en el que una cara se abisma en el
sin-fondo donde se produce (por ejemplo) la experiencia de lo mistico (lo trascendental en
OdB), mientras que la otra se despliega en lo social como campo de batalla animico entre
formas de vida en conflicto (lo empirico en CJP). Estas dos coordenadas no agotan la
cuestién de una ontologia de lo social, pero ofrecen algunas herramientas para pensarla a

partir del concepto de ntensidad.
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Sobre la realidad humana y la ficcidon ciudadana: entre los ensayos de

Rodolfo Kusch y Fernand Deligny

Monica Ferndndez Braga”

En las primeras paginas de Esbozo de una antropologia filosdfica americana (1978), Rodolfo
Kusch dice que, “Un dialogo es ante todo un problema de interculturalidad”. Esta afirmacion
viene a cuento de dialogar sobre un libro anterior, Geocultura del hombre americano (1976). Si
bien es cierto que el filésofo argentino aborda el tema antropolégico para problematizar el
mestizaje mental y destacar que nuestras raices culturales precolombinas estaban basadas en
la vegetalidad, también en el mundo eurocéntrico podemos encontrar teorias similares. Este
es el caso de Fernand Deligny, quien trabajé con infancias y juventudes autistas en la Francia
de mediados y fines del siglo pasado. Esta coincidencia la encuentro en Cartas a un trabajador
social, donde Deligny interpreta de un modo particular a Wittgenstein, para deconstruir el
concepto moderno de naturaleza humana. Desde ese lugar de origen animal entre la
vegetalidad humana y la interculturalidad basada en el lenguaje o los lenguajes, en el presente
trabajo, pretendo dialogar sobre la importancia de leer a Kusch para dialogar sobre el
problema intercultural, junto con algunas de las similitudes conceptuales que Deligny tiene

con el primero.

Entre “la ira divina” y “la ira del hombre”

América Profunda (Kusch, 1962) es algo asi como el fundamento simbdlico de La
seduccion de la barbarie (Kusch, 2000 [1953]). Kusch habla de una intuicién que lo lleva a
investigar 7z situ, viajando por el altiplano boliviano. De ahi surge su inquietud por
antropologia filosofica nuestroamericana, que se convierte en el Esbogo de una antropologia
filosdfica americana (Kusch, 1978). Con lo cual, su intuicién filosofica iniciatica, lo lleva a
dialogar sobre una fluctuacion existenciaria que se debate entre dos extremos: el “ser alguien”
y el “estar aqui”, que serfan los vectores que gufan a nuestra mente mestiza. Por eso, considera

que de los intercambios culturales que se producen en nuestras tierras durante la conquista

* Programa de Investigacion: Discursos, Practicas e Instituciones Educativas-Departamento de
Ciencias Sociales, UNQ.
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espanola, nos ponen en la senda de lo que nuestro autor llama: “fagocitacion”. Se trata de un
concepto que, como en muchos casos, Kusch toma de las ciencias de la naturaleza, porque
considera que toda la vida nuestroamericana tiene que ver con el paisaje vegetal, en el sentido
de pensar la naturaleza como si se tratara de la memoria de especiel. Vamos a intentar trabajar
sintéticamente algunos de los conceptos mas relevantes.

Si el yamqui® estaba mis preocupado por el temor a los dioses, es decir, ese miedo a
“la ira divina”, ¢sera que estaba mas ocupado en la necesidad de recoger su alimento material
y simbolico, es decir, mucho menos que en dios? Segun Kusch, mas que creer en un dios,
“Creerfa solo en su sembrado porque le daba de comer, en su mujer porque le daba hijos y
en su llamita porque llevaba la carga” (Kusch, 1962, p. 25). Es que su dios le venia de los
relatos de la vida en comunidad, en cambio, el Dios que le querfan imponer los
conquistadores, venfa de una narrativa que no alcanzaba a comprender. De este modo, Kusch
viaja intelectualmente de esa “ira divina” a la “ira del hombre [y la mujer]”. Desde aqui se
desata su mas feroz critica hacia los objetos, es decir, hacia la técnica que caracteriza al mundo
eurocéntrico.

En ese viaje por la construccién de ciudades, Kusch transita velozmente, es decir,
sintéticamente, por otras ciudades amuralladas de la premodernidad, hasta que llega a esas
ciudades del progreso. La “ira del hombre” surge en la ciudad europea (lo técnico, lo
instrumental, lo ordenado, lo apolineo), y se contrapone a la anti-ciudad (lo magico, lo mitico,
lo cadtico, lo dionisiaco). La ciudad moderna esta amurallada desde otros factores. Se
amuralla porque se hace morada o habitat para proteger a esa “pura humanidad” disefiada
desde el proyecto politico-pedagégico de la modernidad ilustrada europea. La ciudad se
amuralla gracias a los contratos sociales, a las construcciones de casas y comercios, a los
designios de la ciencia y la técnica, al amparo del control policial, a la educacién que brindaran
las escuelas, etc. Todo ese paisaje de cemento que caracteriza a la ciudad se mueve en funcién
del mercado, o mejor, del mercader. Puesto que “El golpe final contra la ira de dios es dado
por el mercader. Con él se reemplaza la ira de dios por la ira del hombre en forma definitiva,
y se escamotea la posibilidad de una sabiduria” (Kusch, 1962, p. 120).

Lo cierto es que la ciudad es una especie de lugar de amparo amurallado, donde se
protege la humanidad que ya no teme a dios, sino a su propio préjimo. Es que el mercader

queria ser alguien, porque todo occidente nace “sobre la base del afan de ser alguien, que es

1 Volveremos sobre este concepto, que no es de Kusch sino de Deligny.
2 Se refiere a las Cronicas del Indio Santa Cruz de Pachacuti, cuyos dibujos analiza en las primeras
paginas de Awmiérica Profunda.
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inteligente, que toma la ciudad como centro” (Kusch, 1962, p. 122). Con la moral de la
ciudad, es decir esas costumbres de la burguesia que quiere ser alguien, nacen las maquinas
mas fabulosas para seguir creando cosas para que el mercader pueda venderlas. Asi, aunque
es dificil decir que nace primero, la ciencia pasa a ser el motor de la técnica y la industria, lo
que termina asociando moral a trabajo. Entonces, “Indudablemente hubo una transferencia
de todas las cosas del hombre al campo de los objetos [...] Y en eso consiste la cultura
moderna, y también su civilizacion: es la traduccion simple de la vida a la mecanica” (Kusch,
1962, p. 127). En esa linea narrativa del occidente moderno, cabe mencionar el tema de la
historia.

Pero, ¢cuil es el problema de nuestra historia segun Kusch? La neurastenia de un
relato inventado, eso que hace a la pequena historia. Es que la gran historia se toca con lo
vegetal, es decir, con la praxis de cada integrante de cada acontecimiento. Lla pequefia historia
es la de Napoleoén, de San Martin, de Sarmiento, de Mitre, etc. La gran historia, es ese relato
que involucra toda la comunidad, es decir, la masa, ese tumulto humano entretejido por cada
historiador/a y cada mercader. Es que la pequefia historia conduce directamente a la ciudad
de estilo europeo, mientras que la gran historia es esa en la que se visualiza la praxis ético-
politica. De este modo, no se trata de héroes sino de un pueblo que se suma a la lucha. Se
trata, en definitiva, de vivir la historia, no de contarla académicamente. Eso es asi, porque la
masa representa “el mero estar, en el sentido del estar aqui del indigena nuestro o del uno
anonimo de nuestra gran ciudad” (Kusch, 1962, p. 140).

De aqui surge lo que la contemporaneidad llama colonizacion, sobre todo, de la
inteligencia. Por la nocién del “ser alguien” nace con la conquista de américa, con el “ego
conquiro”. En este momento de la vida de la humanidad nacen los “profetas del miedo”. Se
trata de un contexto en el que chocan dos experiencias humanas: la del estar y la del ser, o
también, la del “estar siendo” (poblaciones originarias de la América Profunda, mentalidades
precolombinas) y la del “ser alguien” (la arrogancia del tener cosas materiales, propia de la
mentalidad burguesa, es decir, mercantilista, del siglo XVI y XVII). Se trata del miedo a ser
nosotros/as mismos/as, que nos torna iracundos, es decir, accionados por ese temor a

nuestra identidad marcada por esa cualidad del “estar nomas”. Y

...porque en Sudamérica subsiste a flor de piel el miedo, ocurre también la

fagocitacion, ese proceso segun el cual lo que creamos, resulta ablandado y sin
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tension, un poco como si nos venciera la naturaleza, aunque ya veremos que

esto no es un fenémeno exclusivamente nuestro” (Kusch, 1962, p. 157).

Fagocitaciin es otro de los conceptos kuscheanos que hay que tener siempre presente.
No se trata de aculturacién, tampoco de sincretismo, sino que, “Es cuando tomamos
conciencia de que algo nos impide ser totalmente occidentales aunque nos los propongamos”
(Kusch, 1962, p. 159). Pareceria que cuando el autor dice “fagocitacion”, se tratara de un
proceso de asimilacion de células, que corrientemente en los ambitos culturales, solemos
llamar sincretismo. Sin embargo, la etimologia de la palabra implica, aunque siempre
mencionado desde el punto de vista bioldgico, la posibilidad de neutralizar algo. Pero sQué
parte neutraliza a la otra? Si hablamos de los procesos de independencia de las naciones de
nuestra América, surge la voz de los proceres o libertadores: Bolivar, San Martin, O'Higgins,
Artigas, etc. Todos ellos iban libertando salteando los contextos en los que habitaban las
poblaciones precolombinas. Cual es el eslabon que se pierde de vista: la figura del mercader,
es decir, esa agencia del ser alguien que representa a la Europa moderna que surge a la vida
mercantil gracias a las riquezas que extrae de nuestra América. Es que el objetivo principal
parece haber sido, mas que la empresa mercantilista de acumulacién monetaria, el proyecto
moderno europeo con su economia liberal. “Era el reinado del mercader veneciano traido a
América, para lograr el mundo bucdlico del patio de los objetos” (Kusch, 1962, p. 164).

Entonces, ¢sera que nos dejamos fagocitar intelectualmente por puro gusto? Dice
nuestro autor que se trata de un proceso historico disfrazado por la imposicion de la pequefia
historia, la de los héroes individuales, siendo que, sin las masas, ningin procer hubiera podido
“ser alguien”. Es que “la fagocitacién no es consciente, sino que opera mas bien en la
inconsciencia social, al margen de lo que oficialmente se piensa de la cultura y la civilizacién”
(Kusch, 1962, p. 173). De ahi la necesidad de traer a la discusion las crénicas del yamqui
Santa Cruz de Pachacuti. Es que Viracocha surge de la tension entre el orden y el caos, y esa
diarquia es la que muestra la rafz del “estar en el mundo”.

De este modo, el “ser” no puede suceder sin antes pasar por el momento del “estar”.
Lo mismo ocurre en el caso de dialogar sobre el “ser alguien”, que no logra alcanzarse sin el
“estar siendo”. El asunto es que el “estar aqui es previo al seralguien, porque supone un estado
de recoleccion, de crecimiento o acumulacion, y, por lo tanto, de privacion y ayuno de objetos

y de elementos” (Kusch, 1962, p. 179). En este mismo sentido, la categoria de estar® se

3 Kusch sigue anclando sus argumentos en el analisis de la figura del yamqui.
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fundamenta en el sexo (erdtica, fecundacién y nacimiento de las crfas) y la comunidad
(politica y complementariedad pedagdgica). En cambio, la cultura de occidente, amante del
“ser alguien”, desconoce el comunitarismo y la igualdad entre los sexos, a raiz de esa
impronta individualista y patriarcal que genera la bisqueda de la razén instrumental como
principio de la busqueda de riquezas materiales, es decir, el capitalismo. El occidente
moderno clausura la sexualidad natural de la humanidad, encerrandola en las paredes de la
familia®, porque teme no alcanzar ese camino del “ser alguien”, lo que termina siendo una
gran empresa que explota seres humanos, dejandonos como un ejército de esclavos y esclavas
al servicio del individualista capital econémico.

En suma, el problema que ataca el pensar nuestroamericano se topa directamente
con el mestizaje intelectual. Ese lugar mestizo, propio de la colonizacion tedrica (filosofica,
politica, educativa, cientifica, juridica, social y, por ende, ética) genera una especie de
resentimiento intelectual, que se debate entre el “estar-siendo” y el “ser-alguien”. Se trata de
una especie de negacion cultural, que nos hace olvidar un aspecto fundamentalmente

humano, algo demasiado humano, y es que:

...Ja mistica que encierra ese itinerario sencillo y simple de que la creacion del
mundo responde a un juego entre lo que es humano y lo que es el mundo, y
que considera que el ser de la humanidad es como lo dibujara el yamqui, nada
mas que un macho y una hembra colocados en el corazén del cosmos, jugando
en el terreno del azar, la posibilidad que haya copulacién y luego el fruto

(Kusch, 1962, p. 218)

Entre el “estar aqui” y el “ser alguien”

De Ameérica Profunda a la publicacion de Geocultura del hombre americano (Kusch, 1976),
transcurren unos catorce anos. El estilo literario que constituyera la prosa de Kusch, vira en
este libro como también en el ultimo texto que se publicara en 1978, hacia una especie de
escritura que continua siendo ensayistica, pero ahora se hace mas narrativa, porque ambos

libros relatan una serie de experiencias vivenciales del propio autor.

4 Hemos trabajado este tema en otro lado, Fernandez Braga, Ideologia, hegemonia y comunidad: la rebelion
de las mujeres como una lucha incesante entre la politica y lo politico, 2020. Se trata de un articulo que trabaja,
entre otros textos mas recientes de autoras como Federici en E/ Calibin y la bruja, a Foucault en La
voluntad de saber, tomo 1 de la Historia de la sexualidad.
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Que la geocultura nos ponga frente a un tema existencial, indica que habitamos un
suelo lleno de simbolismos que siempre nos anteceden. Por eso, “Cultura supone entonces
un suelo en el que inevitablemente se habita. Y habitar un lugar significa que no se puede ser
indiferente ante lo que aqui ocurre” (Kusch, 1976, p. 115). Es decir, resulta casi imposible
dejar de reflexionar sobre eso que nos pasa, porque se trata del habitar la realidad que nos
circunda. Pero quien habita un suelo, pensando en la naturaleza y sus sustratos ocultos,
también esta enmarafiado con un tipo de subsuelo: eso que esta por debajo, eso que no se ve
a simple vista pero que nos constituye. Se trata de una dimensién cultural atada a quien se
visualiza o identifica en algin simbolo. Ahi es donde se agota, para Kusch, el fenémeno
cultural®.

Dado que es el pueblo quien agota el fendmeno cultural porque lo consume, es decir,
se alimenta desde su propia identificacion, habria un transito de reflexion cultural o
hermenéutica asociado al mundo poético o de la metafora viva, al decir de Ricoeur
(Educacién y politica, 1984). De aqui que podemos encontrar nexos entre la cultura, la moral
y de esta, pasar al problema politico. De aqui podemos volver al principio, porque “Cultura
se concreta entonces al universo simbolico en que habito” (Kusch, 1976, p. 120).

Lo que continda dialogando Kusch hacia el final de este libro dedicado a la reflexion
geocultural, se toca directamente con el problema metodolégico, porque lleva el propésito
de pesar la cultura en busqueda de su geografia, es decir, su s#elo. Lo anterior nos recuerda a
otro pensamiento ricoeuriano, y es aquel dialogar que nos habla de la vida como un relato en
busqueda de un narrador, legandonos ese interesante concepto: la identidad narrativa.

Volviendo al concepto de geocultura, y antes de dialogar sintéticamente sobre el tema
metodolégico que propone Kusch en varias de sus obras, pero que profundiza en ¢/ Esbozo. . .,
resulta relevante revisar la conclusion de zz Geocultura. .. En este cierre, el autor dialoga sobre
su concepto estrella: el estar-siendo, pensandolo como una estructura existencial y también
como un tipo de posicion y decision situado en nuestra América. Muy interesante es ver la
diferenciaciéon gramatical que describe entre las palabras ser y estar®. Mientras el primer
vocablo nos dice algo sobre la definicién de un ente; el otro término esta mas emparentado
con una sefial, lo que nos puede acercar al concepto de lo simbélico, en funcién de todo eso

que nos circunda en la vida cotidiana. Aqui se pregunta si ese estar-siendo no esta mas

5> Nuestro autor pone el ejemplo del Martin Fierro, donde no vale el autor sino el pueblo que absorbe
el sentido del texto.

¢ Hs explicita en esta parte del texto, la huella de la tradicién fenomenolégica de Husserl y la
hermenéutica de Heidegger.
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vinculado a la conciencia natural’, es decir, a algo mas originario que ese clasico pensar
occidental desde el ser.

Lo que nos frece Kusch en este libro, aunque la cita anterior parece hablarnos de un
anti-método, es basicamente una fundamentacion anclada en el descubrimiento de los
silencios de un discurso popular y ancestral, fundado en un tipo de praxis vivencial o
experiencial. Se trata de mirar el problema cultural, entendido como acervo simbodlico del
grupo, pero también del vivir mismo, desde unos vectores que no puede, no quiere o no
reconoce el discurso académico colonial, porque permanece atado a la definicién y al
concepto. Podria apuntarse que, mas que decir, se trata de destruir lo dicho por ese discurso
eurocéntrico del miedo y el menosprecio al saber nuestroamericano. Esto pone a Kusch a la
vanguardia de lo que actualmente solemos llamar pensamiento decolonial: un modo de
filosofar basado en la deconstruccion mas que en esa idea eurocéntrica de construccion de
un objeto para estudiar un fendmeno. El propésito de Kusch esta bien claro: se trata de
comprender nuestra existencia situada, originaria, seminal, y con ello, la posibilidad de
plantear un filosofar propio, basado en el concepto de estar-siendo.

Tal como mencionamos antes, para este autor, dialogar sobre la geocultura
nuestroamericana, supone un pensamiento fundante y originario, basado en el campo de
realidad propio de la gravidez del suelo. Por eso mismo, un filosofar adherido al suelo, al
paisaje, a la ecologfa, al habitat y, por tanto, a la gravidez local, actia como deformante de
esas nefastas pretensiones universalistas de corte colonial. Es que todo filosofar, sea griego,
chino, aleman, francés, britanico, o cualquier otro, surge tironeado por la gravitacion del
suelo, porque implica la mirada en torno a cada paisaje cultural, sea este, natural, artificial o
ambos a la vez®. De alguna manera, lo que nos dice el autor es que el pensar siempre trata
sobre una actividad filoséfica, mas que de una filosoffa academicista. Con todo, no se trata
de desestimar lo que conocemos histéricamente con el nombre de filosofia, sino de proponer
un filosofar situado, habitando lo nuestro y sin temor a pensar-nos en ese paisaje. De este
modo, ese estar-siendo, implica la conjuncion de estary ser.

¢Como deliberar entonces sobre ese método antropolégico que caracterizaria ese
filosofar nuestroamericano? Dado que se trata de un tipo de filosoffa de la praxis, al mejor

estilo gramsciano?, puesto que el pensamiento seminal esta oculto en el sentido comun del

7 Punto de reflexion que viene realizando desde sus primeras obras.

8 Tema que el autor trata desde su primer libro.

9 Trabajamos con Gramsci y Kusch aquf: Fernandez Braga, “Pedagogias Insurgentes para la
Educacién en Derechos Humanos: notas vitales dese la filosoffa nuestroamericana”, 2021
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pueblo mestizo, la hermenéutica que realiza Kusch en el Esbozo..., se nutre del analisis del
decir popular. Sin mucho que fundamentar, la filosofia de Kusch se mienta sobre el sentir
popular y ancestral, mas que en eso que el saber eurocéntrico llama concepto o definicion.
Un método eurocéntrico es aquel que busca extraer conocimiento estudiando un objeto;
mientras que en la propuesta de Kusch, que podriamos llamar razén seminal, lejos de
buscarse extraer algin conocimiento de lo dicho, analiza un fenémeno (¢discursivo?), a partir
de una interpretacion dialégical®. Este tipo de metodologia, por ser un didlogo de sujeto a
sujeto, siempre sujetado a dos 0 mas interpretaciones, de suyo, es un problema intercultural.
Es que, la comunicacion que se establece entre ambos sujetos (individuales o colectivos), nos
pone de entrada en la senda de una cuestién intercultural, donde se realiza una doble
hermenéutica que abarca a esos dos sujetos, porque el camino interpretativo se traza de sujeto

a sujetol.

Telon: La seminalidad, entre la intuicion y la memoria de especie

Kusch aborda, desde su filosofia antropoldgica, esa complejidad intelectual que llama
“mestizaje mental”. En lineas generales, sefiala que nuestras raices culturales precolombinas
se asientan sobre una vinculacién directa con la vegetalidad. Al mismo tiempo, su obra
filosofica descubre, en el mundo eurocéntrico, teorfas similares, trayendo al dialogo un tipo
de pensar pre-filoséfico. Considero que Kusch, si bien es un filésofo que apuesta a la
fenomenologia hermenéutica, muestra una jugada intelectual desde un saber intuitivo. De ahi
que su saber seminal, puede tener origen en una lectura spinoziana.

Para Spinoza, como ya sabemos, hay tres tipos de conocimiento: /a imaginacion, la
razgon y la intuicion. Cuando habla de esta ultima, el filésofo holandés considera que ese modo
de conocimiento tiene relacion estrecha con la experiencia. A su vez, el saber intuitivo puede
dividirse en dos tipos: el primero tendria que ver con la naturaleza de la divinidad, y trata

sobre un tipo de inferencia autorreferencial de la esencia (o lo en-si), por lo que no habria

10 Muchos autores y autoras trabajan metodologias que llaman “otras” y “no-extractivistas”, en clara
oposicién a las metodologfas coloniales y poscoloniales. Trabajamos estos temas, entre otros
articulos, aqui: Fernandez Braga, “Pedagogias Insurgentes para la Educacién en Derechos Humanos:
notas vitales dese la filosofia nuestroamericana’”, 2021.

1 E]l método esta dividido en tres etapas: la fenoménica (recoleccién de datos), la tedrica
(hermenéutica) y la genética o seminal. Para mas informacion, ver Fernandez, “Construccion de la
ciudadania con perspectiva en derechos humanos: un aporte sudamericano desde la metodologia
geocultural de Rodolfo Kusch”, 2017.
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necesidad de citar a ninguna autoridad'?; y por otro lado, estarian aquellas intuiciones donde
inferimos el conocimiento de las cosas mismas, eso que Zubiri llama “inteligencia sentiente”
(Fernandez Braga, 2020) que se pone en juego en cualquier campo de realidad. Para Spinoza
(Btica, 2011 [1675]), en el primer caso, no precisamos hacer ningin tipo de conexién para
conocer esa esencia divina; mientras que, en el segundo caso, al tratarse de cosas que han
sido creadas, habria que recurrir a su causa proxima, lo que esta mas cerca. De cualquier
modo, experiencia y razén son modos de conocimiento complementarios, porque la primera
es la que da qué pensar a la segunda. De algin modo, Spinoza teje una filosofia con
sentimiento (lo afectante®) y en contexto, es decir, se trata de una filosofia situada en tiempo
y espacio.

Hablando de tejer desde la intuicién, otro autor europeo que de algin modo tiene
conexioén con Kusch, aunque tal vez sin saberlo, es Fernand Deligny (1913-1996). Este autor
estaba fascinado por la labor de las telas que van tejiendo las arafias para su subsistencia. Fue
amigo de Félix Guattari y tuvo encuentros dialégicos con Althusser, entre otros filésofos y
psicoanalistas de su época. Escribié algunas obras que fueron llevadas al cine. Inici6 su
trabajo con jévenes delincuentes y hasta el final de su vida, estuvo a cargo de una institucion
rural para infancias y juventudes autistas, en la Francia de mediados y fines del siglo pasado.
Su prosa poética y las palabras que toma del lenguaje de la naturaleza para describir sus
experiencias educativas, son muy similares a los conceptos que usa Kusch. Esta coincidencia
la encuentro en Cartas a un trabajador social (2021), donde Deligny interpreta de un modo
particular la teoria sobre el lenguaje de Wittgenstein. De algun modo, este autor trata de
deconstruir el concepto moderno de naturaleza humana, es decir, todo ese basamento
eurocéntrico, o del animal humano que habla. Porque el lenguaje es una parte del organismo
humano y, por tanto, tiene que ver con la memoria de la educacién. Entonces, ¢qué pasa con

esos humanos que no tienen palabras? Ocurre que:

Anclado sobre el aprender por la existencia de la memoria del lenguaje —y todo

lo que sale y se sigue de él— no puede pretender reabsorber, asimilar, sustituir

12 Vale sefialar que Spinoza pone regios mantos de sospecha en las escrituras que componen la palabra
de Dios, aunque de boca de cada profeta que las escribe. Lo que podria pensarse como un
conocimiento de la imaginacién. Para mayor informacion, ver el Tratado teoldgico-politico.

13 Hay que tener presente que, una cosa son las afecciones y otra los afectos, aunque ambas estan
vinculadas entre si. La primera se relaciona con el sentir y el percibir; mientras que el afecto (idea de
afeccion), es lo que conlleva el sentimiento. De este modo, el afecto puede ser pasivo o activo desde
la potencia de cada sujeto.
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el infinitivo advertir’®, anclado en la otra memoria, cuya existencia crea toda

especie (Deligny, 2021, p. 142)

Pensar el conocimiento a través de la intuicién, lo pienso leyendo a Kusch, nunca
implica que estemos frente a una falta de racionalidad, sino que es el momento preciso para
trabajar con otros estilos de razén. A partir de la lectura de la obra de Kusch, me he tomado
el atrevimiento de llamar “razén seminal” (Fernandez Braga, 2020) al pensamiento
kuscheano. La “seminalidad” es un modo de conocer desde lo vegetal® del humano, que
Deligny llama “memoria de especie”. Este autor francés, posee una interpretacion sobre el
lenguaje, que va mas alla de lo cultural del habla, para ponerse en el lugar de quien no tiene
voz, aunque tiene multiples formas de comunicarse con las cosas y sus pares humanos. A
partir de su experiencia con personas con autismo, Deligny traza un tipo de conocimiento
rizomético de su trabajo de “asilar”. Este verbo, me refiero a asilar'®, serfa como un sinénimo
de amparo, término que tanto trabajara Kusch en toda su obra. El trabajador social, también
arremete con otros términos similares a los usados por Kusch. Me refiero, ademas de la

vegetalidad que podemos pensar desde la memoria de especie, a la cuestion de “fagocitart’

y “gravitar’8,

14 El destacado corresponde al original. El autor habla del advertir un enigma, en el sentido de eso
que se vincula con lo simbdlico, pero que no es el lenguaje de las palabras. El enigma es tal porque
no lo podemos predecir tan ficilmente. De algin modo, eso enigmatico es lo que funda el
acontecimiento, es decir, lo disruptivo. Es que, hay leyes del lenguaje, las de la pragmatica, que van
mas alla de las normas gramaticales y sintdcticas.

15 Dice Deligny que: “En un universo desprovisto de indicios, advertir vegeta a su manera, que
consiste en percibir indicios allf donde lo que se ha hecho —voluntariamente- es un signo” (2021, pag.
46)

16 “Asilar serfa entonces buscar la casa que falta, y se ve bien que no se trata de encasillar al individuo
un poco estropeado, sino de caserear en comun, por asi decirlo, teniendo cada especie su manera
propia de actuar y reaccionar en esta busqueda” (Deligny, 2021, pag. 87). Hay que tener presente, me
refiero a “caserear”, que este autor utiliza una serie de neologismos, puesto que no encuentra en el
lenguaje, las palabras adecuadas para decir lo que tiene en mente. En este caso busca hablar sobre el
asilar como el hacer casa, morada, amparo, etc. Ocurre que, como los signos son siempre arbitrarios,
necesitamos crear palabras nuevas.

17 Hablando de la sociedad y el advertir, Deligny dice que: “Advino el signo del cual se puede pensar
que, al proliferar, se fagocito los indicios. Me parece mas verosimil que el signo se haya superpuesto
sobre los indicios, siendo que signos e indicios no tenfan el mismo rol por el hecho que no eran
percibidos por la misma memoria” (2021, pag. 100)

18 No tenemos mucho espacio aqui para seguir este dialogo, pero vale la pena tenerlo presente,
porque los ensayos de ambos autores, son contemporaneos. Aun asi, vale mencionar algin pasaje de
las cartas. “La cosa tiene gravedad. De allf su atraccién. Al ver la huella de un pie humano en la arena
todavia himeda, algunos pensaran de entrada, alguien pasé por ahi” (Deligny, 2021, pag. 148) Justo
aqui, vuelve a comentar acontecimientos de su vida por el “asilar”, de su experiencia, para dialogar
sobre eso que Kusch llamarfa “amparo”. Es que, “hablar de humano es decir mucho” (Deligny, 2021,

pig. 155).
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Mas alla de la complejidad que implica la lectura de la obra de Spinoza, creo que vale
para pensar en ese conocimiento intuitivo!® que logramos a partir de la experiencia de la vida
cotidiana y de la vida profesional. En el caso de Kusch, se trata de una experiencia de
investigacion por la aventura de los paisajes naturales y las cosmogonias incaicas, también las
populares, que siempre estarfan en contraposicion al paisaje de la ciudad. Se trata de esa
experiencia conjunta que tenemos a diario con la alteridad, en la que podemos tejer
conocimientos de sujeto a sujeto.

Desde ese lugar de origen animal, es decir, entre la vegetalidad humana o la memoria
de especie, y el dialogo entre lenguajes, mi propuesta fue conversar sobre la importancia de
leer a Kusch para tomar el hilo del problema intercultural, junto con algunas de las similitudes
conceptuales que Deligny tiene con el primero y las coincidencias, respecto de apostar a la
intuicién, que parece tener el argentino con el holandés.

En suma, pretendi dialogar sobre multiples ideas del concepto de razon, siempre en
el sentido de conocimiento, aunque separado del sentido eurocéntrico. Razén o razones tales
como, la ragon intuitiva (Spinoza), la razdn poética (Zambrano), la razdn sentiente (Zubiti), la razon
de especie (Deligny) o la razin seminal (Kusch). De algin modo u otro todos estos autores tienen
vinculo con el conocimiento de la intuicion, tan degradado por las ciencias eurocéntricas de

la razdn instrumental.
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Resonancias identitarias de Ixs afro-descendencientes en América

Latina

Silvina Coronel Salomon'

En el presente trabajo nos proponemos tematizar-problematizar filoséficamente
sobre Ixs dicotomias que todavia presentan los conceptos de raza, clase y género en Ix
contemporaneidad. Inquietudes que sefialamos a partir del anclaje en el territorio que nos
nutre y sustenta: el latinoamericano. En este sentido, es que intentaremos esbozar
brevemente el escollo epistémico partiendo de la persistente invisibilidad hacia las
construcciones identitarias de Ixs afro-descendientes en América Latina. Premisa para nada
ingenua, ya que la misma tiene como pretension ulterior, el vislumbrar la implicancia puntual
del cuerpo y la danza en dicha elaboracion; teniendo presente que el concepto de cuerpo lo
habremos de contemplar como “espacio de habitabilidad” (Coronel Salomoén, 2019, p. 107) y la
segunda nocién como rito que se concreta con Otrxs.

Por lo tanto, para nosotros el punto de partida implicara abordar el impacto que el
colonialismo, ha tenido y aun tiene en nuestro territorio; asi como delatar las formas en que
éste ha influenciado en la desvalorizacién y/o estigmatizacién de determinadas etnias;
desacreditando sus propias concepciones cosmogonicas. Incluso al atravesar de modo
beligerante la nocién de comunidad, entendida por nosotros como nucleo identitario tribal.
Por otra parte, nos interesa recuperar el rol activo que Ixs mujeres negras, mestizas o afro-
descendientes han tenido y actualmente tienen, al momento de preservar, sostener y
revalorizar las distintas herencias africanas desde los aspectos: estético, religioso y ritual que
se expresa en la danza. Ya que creemos que “a fravés de la danza el mundo encarna una celebracion

liberada, una relacion con el mundo a través del movimiento” (Le Breton, 2010, pag.14).

Introduccion: la cuestion identitaria

En nuestra biasqueda ello supone en principio, indagar de manera genealdgica desde

la particularidad que observamos en el concepto de raza desde este contexto. En vistas de la

“ISFDyT n°81-UNTREF. Contacto: scoronelsalomon@gmail.com
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puntual tensién que para nosotrxs presenta la construccién identitaria propia y aquella que
se considera inventada y/o impuesta por las culturas hegemonicas euro-céntricas. Por otra
parte cabria sefialar otro momento en el que el concepto de clase entra en juego, lo que
supone examinar ‘Ya subordinacion de las mujeres como producto del ordenamiento patriarcal” (De
Barbieris, 1993, p. 147); puntualmente en las sociedades occidentalizadas de Aca. Latina. En
las cuales se torna necesario comprender la estructuracién y dinamicas dadas en nuestras
sociedades en los distintos contextos; al reparar en el impacto que produjo Ix dominacién
capitalista, Ix violencia machista, Ix discriminacién racial, Ix exclusién social y Ix desigualdad,
al fortalecer y perpetuar todo un sistema con sus formas distintivas de ejercer el poder.

Asf pues, se establece como categorfa de analisis dos ejes antagénicos: capitalismo y
socialismo, entre Ixs estudiosxs de las humanidades, ciencias sociales y politicas, que intentan
mostrar Ix génesis y desarrollo de la dominacién en sus diferentes formas y momentos
histéricos de la estructuracion social, que han impactado con fuerza e incluso sesgadamente
en el discurso politico y académico de todos los tiempos. Incluso cabe cuestionarse aqui,
“como, por qué, en qué condiciones, en que momentos, desde cuando los varones se apropian de controlar la
capacidad reproductiva, la sexualidad y la fuerza de trabajo de las mujeres” (De Barbieris, 1993, p. 154).

Preguntas orientadoras quiza, en las que el cuerpx humanx “entendido como nudo
relacional” (Coronel Salomén, 2019, p. 29) se ve imbricado de modo contingente. Dado que
“controlar el cuerpo de las mujeres lleva a dirigir el trabajo de las mujeres, de manera de no dejar capacidad
que se escape” (De Barbieris, 1993, p. 153). Por esto mismo consideramos que en el primer eje,
el cuerpx se presenta como asiento y nucleo del capitalismo, al cobrar carnadura cuando se
constituye en la fuerza de trabajo que viabiliza la dindmica de los mercados. Mientras que la
concepcion socialista, se articula para nosotros a partir de una construccion del concepto de
trabajo desde una impronta socio-comunitaria, la cual “es fuente y desarrollo de todas las aptitudes
fisicas y espirituales del hombre” (Rosental e Iudin, 1959, p. 467-468). Ello supone una
significacion completamente distinta del cuerpo, por lo que a nuestro entender, tales
dinamicas develan intersticios relacionales contrapuestos que nos conducen a tejer y destejer
la corporalidad tematizada filoséficamente.

Del mismo modo, creemos conveniente atender en nuestro recorrido, la discrepancia
que presenta la nocidén contemporanea de género, ya que la pretendida concepcion
universalista actual, no serfa tal, dado que la misma cuestién conceptual se ha ido
complejizando. En consecuencia, lo sefialado vuelve viable el reconsiderar ese cuerpx
resonante afro-descendiente en tanto manifestacioén identitaria simbolica, que se revela y

busca desanudar aquellos nucleos de sentido velados. Por lo tanto, recuperar el cuerpx vivo
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de la danza afro posibilitan, a nuestro entender, el desenmarafar posibilidades y dimensiones,
huellas, limites, rastros de una corporeidad con geografia propia; con una conciencia reflexiva
que se manifiesta en la vivencia, en el ser y en el estar, tanto individual como colectivo. Ya
que “ser una consciencia o, mds bien, ser una experiencia es comunicar interiormente con el mundo, el cuerpo

) los demds, ser con ellos en veg de ser al lado de ellos” (Metleau Ponty, 1994, p. 114).

Alteridades negadas

Este trazado inicial, nos conduce a observar algunas connotaciones presentes en el
concepto de raza, las cuales no deberfamos desconocer; dado que como “categoria originaria,
material y fantasmatica a la vez, la raza fue, a lo largo de los siglos, el origen de varias catdstrofes, la causa
de devastaciones psiquicas insdlitas, asi como de incontables crimenes y masacres” (Mbembe, 2013, p. 23).
Asi, es que dicha nocién paulatinamente se instituye en nuestro continente, como
consecuencia de la instauracion colonial (hacia el 1800); sin embargo “Ixs negrxs” habrian de
llegar esclavizados a nuestro territorio mucho tiempo antes.

Con esto queremos decir, que a través de recuperar las experiencias y la trasmision
oral brindada por Ixs ancestrxs del afro-argentino Marcelino Silva Santos; podemos saber
que si bien desde el continente africano partieron sesenta millones de personas hacia estas
latitudes, solo pudieron llegar vivos seis millones; que para ese entonces ya estaban
domesticados y sometidos a la dinamica colonial. Por lo que a nuestro entender vislumbra
una vez mas, que la resistencia presentada por nuestros originarios sumada a la imposibilidad
de doblegarlos, condujo a Ixs colonizadores a perpetrar el brutal etnocidio que todxs ya
conocemos.

En este sentido, Marcelino Silva Santos agrega que “e/ problema de la visibilizacion se da
porque arrastramos siglos sin que nadie hable de los negros, ya que “se tiene una vision extranjerizante
cuando somos los que mids vidas entregamos en America” (Secretaria de Derechos Humanos, 2014,
p- 113). Entonces si tenemos presente la dinimica xenofébica latente en las practicas sociales
cotidianas y en las representaciones politicas transnacionales contemporaneas, podriamos
pensar en la compleja dificultad que ha acarreado y aun hoy conlleva, una asuncién o toma
de conciencia del propio origen.

No solo para Ixs afro-latinxs, concepto que retomamos de LLao Montes, para quien /z
“afro-latinidad es una categoria étnico-racial, que se refiere a las bistorias, memorias, lugares sociales, culturas
expresivas, movimientos sociales, organizaciones politicas y experiencias vividas por las personas de origen

africano en Latinoamérica” (Secretaria de Derechos Humanos, 2014, p. 63). Sino también para
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quienes nos consideramos herederos de las grandes corrientes inmigratorias europeas y que
ain hoy no logramos distinguir como prioridad, la asuncién de una identidad que no sea
dentro del orden binatio hegeménico (blanco-negro/hombre-mujer); en lugar de poder
aceptar la multiculturalidad que como humanidad nos constituye.

Tales consideraciones quizas nos permitan comprender que la experiencia de
negritud en nuestro continente era entendida hasta el momento como tabu. Por lo que, ello
impulsara a partir de la década del 70 y por influencia del movimiento de liberacién afro-
norteamericano dado en los afios 60 y principios de los 70; que cobre fuerza la resistencia
afro-didsporica mediante distintos mecanismos de protesta y organizacion para cuestionar y
resistir a la dominacién colonial del contexto. De ahi que los afios 80 sera una década de
activismo politico y social en la regién, para en los 90 adquirir multiples y significativas
conquistas constitucionales; que incluso posibilitaran un cambio de denominacién en la
misma poblacién excluida, al referirse ahora como afro-descendientes y dejar “un poco de
lado” la categorizacion de “Ix negrx” como portador de Ix malx o de Ix negativx (ya sea
portacion de rostro, vinculacion a la delincuencia, etc).

Sin embargo, nosotros creemos que a pesar de las maltiples transformaciones dadas
en el siglo XX y XXI en torno a estos planteos, no desconocemos que todavia persisten
ciertas expresiones sociales, politicas y culturales referidas a cuestiones de diferenciacion de
raza, clase y género que permean nuestro eje de analisis. Ya que los distintos estudios sobre
la tematica muestran que la situacién de los afro-latinxs en Argentina y en Latinoamérica
evidencia aun en nuestros dias, problematicas derivadas de la segregacion social asi como de
caracter estructural. Que posteriormente se traduciran en la existencia de una clara desventaja
de Ixs grupxs afro-descendientes con respecto a otros (grupos)'. Es decir que, en América
Latina la desigualdad racial y la desigualdad de clase “van entrelazadas y no es posible separarias”

(Secretarfa de Derechos Humanos, 2014, p. 17).

De la identidad como vacio a la asuncion libertaria

Quiza por esto, podemos observar que estamos atravesados por una construccion

identitaria que se ha anclado en nuestro territorio, a partir del desmembramiento y la

1 ‘Aunque los alcances en términos de derechos colectivos en la region por parte del Estado han sido
mayores en el caso de los indigenas que en el de los afro-descendientes’ (Hooker, 2005), en Argentina
Raices Afro, p. 19.
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aniquilacién de pueblos y culturas ancestrales. Que por siglos instalé un pensar colectivo de
lo externo u ajeno como valioso, mientras el olvido y la negacién de lo propio es lo que
lamentablemente se nos hizo carne y nos constituye. Incluso, si nos percibimos como seres
vivos capaces de reclamar nuestra soberanfa, podemos todavia sentirnos en multiples
aspectos subyugados o sometidos a un pensar y hacer opresor; sobre todo si no logramos
advertir las trampas que tiene la “visibilidad” cuando se pretende hacer ver lo que al mismo
tiempo se busca ocultar.

En este sentido, Skliar sefiala que se

niega que el otro haya existido, pues no hay mujer, no hay negro, no hay
vagabundos, no hay sin-algo ni sin- todo, no hay anormales, no hay
inmigrantes, no hay delincuentes. No hay porque ni son enunciados, ni estan
ahi para enunciarse. No hay sino solo a través de un anuncio forzado y forzoso,
en una mencion etérea cuya voz se apaga a cada vocal, a cada consonante (2002,

p.147).

Por consiguiente creemos que, “l herida colonial” (Mignolo, 2005) sigue vigente y re-
cobra su caracter interpelante al evidenciarse, por un lado, como herida ontolégica y habilitar,
por otro, memorias otras que interrogan; a aquellos nucleos epistémicos encubiertos
principalmente por la conquista tanto en América Latina y el Caribe como en el continente
Africano.

Relatos naturalizados, que

al reducir el cuerpo y el ser vivo a una cuestion de apariencia, de piel y de color,
al otorgar a la piel y al color el estatus de una ficcién de raiz bioldgica, los
mundos euroamericanos han hecho del negro y de la raza dos vertientes de una

misma figura: la locura codificada (Mbembe, 2013, p. 23).

Y también consolidada a pesar de las maltiples luchas por revertir el rechazo, la
exclusion, la discriminacion y la ampliacion de derechos; de aquellas comunidades socio-
culturales diversas que pueblan nuestra geografia latina y en su defecto, mundial.

Alteridades que han sido subsumidas por un pensar (y hacer) opresor que al decir de

Skliar:

niega el tiempo de la negacién del otro: es, por ejemplo Africa, que no ha

existido nunca o permanece siempre fija entre el SXVIII y el SXIX; es la mujer
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que no ha existido nunca o que siempre esta detenida poco antes de la década
del 60 del SXX; es el anormal que no ha existido nunca o que siempre esta
expuesto unicamente en el circo; es el inmigrante que no ha existido nunca o
que siempre estd condenado solo a su ser-documentado/indocumentado a su

ser monolinglie, a su ser-fuera, a su ser-maléficamente nada. (2002, p.147)

Tal vez por esto, las nociones que E. Dussel propone en su Ftica de la Liberacion
ain hoy resuenan fuertemente. Dado que en ésta obra el filésofo reconoce que solo a través
de la negacién del mito civilizatorio, asi como el descreimiento en la ingenuidad con que la
violencia moderna ha cobrado cuerpo en América Latina; es lo que permitira reconocer la
injusticia del supuesto espiritu sacrificial europeo en nuestras latitudes. Para en consecuencia
comenzar a desenmascarar la propia limitacién de la razén emancipadora. La misma que en
definitiva, encubre de engalanada falacia a una razon ilustrada eurocéntrica con su modelo
de discurso univoco, que obstruye, imposibilita y cercena la emergencia de ese otro negado
que se presenta como otro género, otra cultura, otra etnia; y que disputa su lugar de
pertenencia, visibilidad y dignificacién material concreta.

Cabe mencionar aqui que,

la conciencia de imperio siempre fue la formidable voluntad de ignorancia, que
cada vez pretende hacerse pasar por un saber. La ignorancia en cuestion aqui
es de una especie muy particular, una ignorancia despreocupada y frivola que
arruina de antemano toda posibilidad de encuentro y de relacion que no se haya
fundado por la fuerza. Que no se sepa practicamente nada y que no exista
inquietud alguna por aprender, se explica por la conviccién segun la cual; en
los vinculos con Africa y los africanos, la fuerza siempre compensara la
ausencia de verdad asi como el vacio de derechos. Siempre esta variante de la
violencia de la raza, sefiala un rostro que apenas emerge bajo la mirada, debe
inmediatamente ser devuelto a la invisibilidad. Siempre se trata de convocar
una voz que apenas audible, debe inmediatamente ser borroneada, silenciada e

impedida de hablar en primera persona del singular (Mbembe, 2013).

Por esto mismo, dar lugar a lo que Dussel denomina “victimas” (1998) inocentes y
acoger esa alteridad sintiente que ha sido negada como sujetx identitarix desde la propia
percepcion de exterioridad; comporta para nosotros un compromiso genuino que conlleva

el reconocimiento como camino viable, para mermar esa negacion ancestral y posibilitar asi
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el afianzamiento real de la multiculturalidad en nuestras latitudes. En este sentido, la
apelacion a la herencia cultural africana cobra envergadura, en la medida que el proceso de
restitucion simbolica posibilita la emergencia de esos otros rostros negados, la visibilizacion
de las narrativas propias (en primera persona quizas); junto a una constitucion identitaria
sustentada en el reconocimiento, a partir de la articulaciéon de politicas publicas que puedan

responder a las demandas actualizadas de dicha poblacion.

La cuestion de género y el resonar de los cuerpos

Por otra parte, en este punto de nuestro recorrido consideramos que,

es necesario dar cuenta del contexto étnico-cultural, bajo el supuesto que los
géneros se construyen de manera distinta en cada uno de ellos. Pero también
porque el relacionamiento entre personas de distintas razas redefine las

relaciones entre los géneros. (De Barbieris, 1993, p. 157)

Por esto mismo creemos relevante, reparar en lo que J. Scott sefiala cuando afirma

que

no podemos dejar de prestar atencion a los sistemas simbolicos, esto es, a las
formas en que las sociedades representan el género, hacen uso de éste para
enunciar las normas de las relaciones sociales o para construir el significado de

las experiencias (2008, p. 60).

Dado que, si la pretension filosofico-critica es restablecer en algun punto la dignidad
de esas alteridades otras, no podemos desconocer lo que el silenciamiento ha provocado en
las mismas. Y a ello debemos abocarnos cuando hablamos de re-significar los marcos
tedricos impuestos, a sabiendas de que “sin procesos de significacion no hay significados, sin significados
no hay experiencias” (Scott, 2008, p. 60). Incluso aqui, consideramos conveniente atender la
discrepancia que presenta la nocién contemporanea de género, ya que la pretendida
concepcion universalista actual, no serfa tal, porque la misma temadtica de andlisis se va
complejizando. En palabras de J. Scott: “precisamente, cuando creemos conocer lo que un término
significa, cuando su empleo es tan comiinmente aceptado que ese significado ya no necesita ser atribuido,

entonces es cuando necesitamos de nuevas palabras y nuevos conceptos” (2008, p. 15).
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En este contexto, Ix historiadorx se cuestiona si las representaciones e
interpretaciones del cuerpo femenino en las ciencias sociales simbolizan un estereotipo de
“género”. Por lo que para Ix autorx se vuelve necesario un analisis profundo acerca de la
implicancia discursiva que atraviesa a toda la tematica. A fin de poder vislumbrar, si la
construccion social del cuerpx femenino en la lucha feminista, finalmente resiste y escapa a
los parametros que pretenden establecer como satu guo; el concepto de mujer en un sentido
homogeneizante. Tal sesgo evidenciarfa el atravesamiento de estructuras sociales
condicionadas que han operado como modelo estético y discursivo, permeando asi la
construccion social del “cuerpo”, del “sexo” y de Ixs “géneros”.

Asi pues, Ix historiadorx propone distinguir las particularidades que subyacen en este
tipo de dispositivos categoriales, validaciones sociales o imaginarios, que proponen por un
lado, una ampliacion del vocabulario y hasta simulan ceder territorio en el campo epistémico
al legitimar los debates. Pero, por otra parte, evidencia y se cuestiona si el concepto de
“género” sigue siendo utilizado en estos ambitos como un intento reduccionista de
circunscribir dicha categoria a la relacion hombre-mujer. Motivo por el que aqui nosotros
consideramos, la complejidad que el tratamiento del concepto de “género” en si mismo
encierra en nuestra contemporaneidad; teniendo en cuenta la emergencia de las re-
significaciones conceptuales presentes que se atreven a confrontar el planteo androcéntrico
moderno, posibilitando el re-escribir la historia criticamente.

Siguiendo esta linea creemos que “es necesario aprender a ver y no solamente a abrir los gjos”
(Le Breton, 2010, p. 12). Por lo cual, proponer una reflexion profunda cobra centralidad si
consideramos como camino viable para ello, partir de la construccién identitaria que brindan
en nuestro territorio las otras cosmogonias negadas, que han llegado a través de las
migraciones africanas (entre muchas otras). E incluso las propias de nuestro territorio, donde
rito y danza se unen como manifestacion del sentido tribal que el tambor expresa para la
comunidad. Simbolizando asi, no un mero sincretismo sino una reverberacién de sentidos
corpéreos que atraviesan lo sensible, al nutrirse de la fuerza natural del femenino sagrado
enraizado en el territorio; porque como sefiala Le Breton “e/ cuerpo es un filtro semdntico” (2010,
p.14).

Asi, entendemos que, si “e/ individuo hace cuerpo con su cultura” (Le Breton, 2010, p. 20),
entonces esas alteridades femeninas a las que nos referimos, encarnan para nosotros
multiples texturas, asi como una polifonfa de matices sonoros vivenciados y expresados a
través de la danza afro; donde la religiosidad y el saber ancestral median y pregnan con su

impronta toda creencia. En otras palabras, consideramos que la vivencia sensorial de este
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tipo de expresion corporea irrumpe de modo inesperado, al provocar la emergencia de la
singularidad y al mismo tiempo desarticular cualquier estructura o programa mental
impuesto.

Y mientras mas nos aproximamos a la vivencia de esta danza y nos dejamos interpelar
por el ritmo constante que genera ese espacio sensorial particular en quienes la practican;
podemos percibir (con certeza) la fuerza que va creando ese entorno sacro-sonoro que lo
envuelve todo y que provoca la afloraciéon de multiples sentidos. Alli el movimiento del
cuerpx que se expresa a través de la danza afro, se encuentra con niveles de resistencia
distintos, manifestaciones diversas y exploraciones senso-espaciales propias; que conectan a
la vez con lo igneo y lo telurico-sagrado, asi como con una creatividad potencialmente
sensible y vivida, en conexién genuina y organica con la totalidad.

En suma, podemos preguntarnos “que memorias se nos arman y desarman en las
articulaciones de las caderas” cuando danzamos; o bien “que imperativos centrales, frontales y focales,

pierden la cara en la pelvis que hace memoria™

. En otras palabras, lo sefialado nos conduce a
reconsiderar esos pequefos lugares (habitados y habitables) del cuerpx, ese cuerpx resonante
afro-descendiente; concebido para nosotros como manifestacion identitaria simbdlica, que
se revela buscando desanudar nucleos de sentido hasta ahora velados. Por lo que, recuperar
el cuerpx vivo de la danza afro posibilitan, a nuestro entender, desenmarafiar posibilidades y
dimensiones, huellas, limites, gestos, rastros de una corporeidad con geografia propia; con
una conciencia reflexiva que se manifiesta en la vivencia, en el ser y en el estar, tanto
individual como colectivo. Al mismo tiempo que interroga relatos hegemoénicos, apertura
memorias, alza su voz y toma espacios para co-habitar el presente. Un tiempo-presente que

en plena ebullicién, a lo mejor viabilice que Ix ancestral emerja y movilice sin dejar nada

intacto.
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Una antropologia del suelo: de Kusch a Fichte

Mariano Gaudio

En el presente trabajo queremos indagar, en primer lugar, los aspectos fundamentales
de una antropologia del suelo tal como la perfila Kusch en su Esbozo de 1978. Para esta
reconstruccion apelamos a los conceptos de interculturalidad, lo popular, lo simbdlico, la
comprension entre lo cotidiano y lo absoluto, el fundamento y el universal deformado, para
mostrar el trasfondo trascendental de una antropologia filoséfica anclada en la geocultura y
genuinamente americana, en contraste con las referencias criticas de Kusch hacia la filosofia
occidental. En segundo lugar, bajo la misma pregunta acerca de una antropologia filoséfica
del suelo, queremos explorar algunos vectores en el pensamiento de Fichte, en torno de la
vegetalidad del ser humano, la relaciéon naturaleza-cultura, la comunidad eclesial y simbolica,
y la fuerza del suelo en la nacionalidad y en el pueblo. Entre ambas perspectivas veremos que
se desenvuelve una mirada compleja y que busca, a partir de posiciones aparentemente

divergentes o contrapuestas, esbozar un entrecruzamiento fructifero.

La expresion “antropologia del suelo”, en relacion con la filosofia de Rodolfo Kusch,
no deberia llamar la atencion. Ya en Awmeérica profunda (Kusch, 1962, pp. 19-20) se propone
indagar lo propiamente americano, su continuidad y compromiso con el presente, de acuerdo
con el procedimiento antropoldgico del trabajo de campo, yendo al terreno mismo en que se
desenvuelve el pensar natural. Y en Geocultura del hombre americano (Kusch, 1976, p. 204 y ss.)
precisa y ahonda esta cuestion a partir del “vacio intercultural” que se abre entre el
observador y el observado, sujeto y objeto que configuran racionalidades diferentes, esto es,
constelaciones culturales cuyos recintos simbolicos implican el dilema entre, por un lado, el
salto o la incomunicacion y, por otro, la disolucién de la propia cultura.

La antropologia parte de lo fenoménico (lo conocido), avanza hacia lo exploratorio
(lo no conocido o por conocer), y se legitima como filos6fica en cuanto llega a un nivel genético
que, mas alld de la descripcion, se dedica a captar “el fundamento de lo humano mismo”

(Kusch, 1976, p. 210). En un nivel trans-inteligible el observado-objeto deviene

“ UBA. Contacto: mgaudio77@yahoo.com.ar

129



Mariano Gaudio | Una antropologia del suelo. ..

genuinamente sujeto, un Otro que contiene el misterio de la libertad. Por eso para Kusch la
antropologia filoséfica se revela no sélo como el ambito mas adecuado para dar con el
fundamento de lo humano, sino también como el ambito de especificidad de lo americano,
porque América es el lugar de la “pluriculturalidad”, el lugar del desgarramiento entre dos
culturas vueltas sobre si, y es donde se plantea con toda su fuerza la necesidad de
comunicacion. Aunque Kusch tome de la filosofia occidental el concepto de finitud (1976,
p. 214) como dato para pensar la antropologia filosdfica americana, considera que ésta va a
llevar mas a fondo la pregunta fundamental por lo humano.

La centralidad de la antropologia filoséfica en el pensamiento de Kusch se visibiliza
en Geocultura y se acrecienta posteriormente. Pero ¢por qué una antropologia de/ suelo? Este
aspecto tampoco deberfa llamar la atencion. Ya en La seduccion de la barbarie (1953) sefala la
“metafisica vegetal” como “reverso de América” (Kusch, 1953, p. 25), porque la vegetalidad
devuelve a la voluntad de poder su limite, su contraste, su absorcién, su demonismo o
divinizacién, o su destino. “El vegetal se perpetia en toda manifestaciéon” (Kusch, 1953, p.
29), y tensiona la inteligencia, la formalidad, empujando al americano al mestizaje en términos
de rebeldia, frustracién, incomodidad o ambivalencia. Dice Kusch: “El americano es
ambivalente porque constituye, frente al paisaje, una definicién invalida, a la que se le amputé
la conexién con la tierra” (1953, p. 35). Entonces el desafio reside en reconectar con la
vegetalidad originaria, pero de manera infructuosa o tensionada con el desapego o distancia
que plantea la libertad, es decir, de manera ambivalente y sin una opcién superadora. Y esto

no concierne so6lo al americano, sino al ser humano en general.

El hombre no es mas que un intermediario. La vida cumple un ciclo
sustituyendo el vegetal por el hombre, que, a su vez, retorna a aquél. Llamemos
al retorno espiritu, estado o Dios: se trata en fondo siempre de una
explicitacion de la vegetalidad. El hombre es asi lo que el vegetal no pudo ser.

Este mantiene su apego a la tierra (Kusch, 1953, pp. 35-30).

En Geocnltnra Kusch también recrea esta ambivalencia en cuanto, por un lado, “no
sabemos nada de nosotros mismos” (1976, p. 107), tenemos miedo a enfrentar lo que en
América profunda caracterizaba como hedor; y, por otro lado, nos asalta el mito de la pulcritud,
pero como intento frustrado (1962, p. 24 y ss.). La cultura en América tiene que decidir entre
el miedo a pensarse, establecer sus propios parametros, dotarse de contenido genuino, y

condenarse a la falsificacion, a reproducir una cultura enajenante. Ahora bien, dice Kusch:
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“Detras de toda cultura esta siempre el suelo”, y el suelo es “un lastre, en el sentido de tener
los pies en el suelo, al modo de un punto de apoyo espiritual, pero que nunca logra
fotografiarse, porque no se lo ve” (1976, pp. 109-110).

Con estos elementos resulta allanado el camino hacia la antropologia del suelo que
Kusch despliega en el Esbozo de una antropologia filoséfica americana (1978). Aqui caracteriza a la
cultura como “el acervo espiritual que el grupo brinda a cada uno”, un “baluarte simbdlico
en el cual uno se refugia para defender la significaciéon de su existencia”, y de inmediato
agrega: “no habria que tomarla s6lo como acervo, sino también como actitud” (Kusch, 1978,
p- 252). Una actitud que, ademas, esta geolocalizada. Por ende, en dltima instancia hay que
investigar el “problema filoséfico de la incidencia del suelo en el pensamiento” (Kusch, 1978,
p- 255), o en qué medida incide en el pensamiento la gravidez del suelo. Un tema que en la
filosofia brilla justamente por su ausencia.

Asi, una antropologfa filoséfica debe plantearse el tema del suelo, que involucra la
cultura (el modo peculiar de cultivar) y la geografia (el habitat o entorno), y que no refiere a
lo empirico, sino a la funcion de “moldear, o mejor deformar, y en el fondo corromper la
intuicién de lo absoluto” (Kusch, 1978, p. 255). La necesidad de “recuperar” lo absoluto es
algo que Kusch ya presenta en E/ pensamiento indigena y popular en América (1970, pp. 536-5406).
En este caso, en el Esbozo lo absoluto/universal aparece deformado, y por eso puede
convertirse en modelo real, en un absoluto propio (y no importado), y por eso puede
descubrirse el Grund o fundamento. La diferencia con la filosofia académica estriba en que
pasa por alto el rasgo geocultural del fundamento, o en que no acepta su deformaciéon y
decanta en una universalidad abstracta (o, probablemente, en una particular creacién
hipostasiada como universalidad), mientras que “la universalidad paraddjicamente propia”
supone esa corrosion (Kusch, 1978, p. 258).

La cuestion del suelo, que sirve de sostén deformador y fundador del espiritu, se
conecta con un tépico muy central en la filosoffa de Kusch: ¢/ estar. En este sentido, el suelo
significa “no caer mas”, “estar parado en”, “estar de pie”, una gravidez que afecta al
pensamiento (Kusch, 1978, pp. 258-259). El estar remite a una zzstalacion y, por ende, a una
suerte de inestabilidad o contingencia, aspecto que ya aparece en_Awérica profunda en contraste
con la presunta estabilidad del ser alguien y que se invierte en términos de apatiencia /
realidad, amparo / desamparo (Kusch, 1962, p. 89 y ss.), y que se conjuga también en De /a
mala vida porteiia (1966) en términos de “plan” o “armado” para la vida y en contraste con las
“cosas sagradas” (Kusch, 1966, pp. 421-438). La misma inversion se suscita con las

connotaciones de actividad y pasividad. En otras palabras, no tanto en Awmérica profunda,
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donde el estar refiere al estar aguz, como si en De la mala vida portesia, donde el estar significa
dejarse estar (los ejemplos de Kusch son muy sugestivos), podria inferirse respecto del estar
una cierta pasividad que, extremada desde una posicién ideoldgica anti-popular, servirfa de
comidilla para los prejuicios de clase y las posiciones anti-americanistas. Sin embargo, y
contra esa inferencia superficial, el estar contiene una dimension activa y fructifera. Dice

Kusch:

En el dejarse estar se reserva la posibilidad de un hacer propio. En la espera [el
pueblo] deja pasar el tiempo que no es el suyo [v.gr. el trabajar menos|, y
entonces crece. Y en el crecimiento de lo popular estd la sorpresa de saber
alguna vez qué hay que hacer. Es un saber potencial, que surge de un silencio

lleno (1978, p. 246).

Lo mismo vale para los circuitos de la economia popular (Kusch, 1978, p. 314 y ss.)
y para la practica del juego (Kusch, 1978, p. 418 y ss.).
Ahora bien, no se puede determinar el estar o lo que instala con definiciones acerca

de su ser, porque no sabemos qué es, dirfa Kusch, pero s que esta; esta y presiona:

Todo se efectia desde un fundamento oculto, pero que estd. Y como estd y
presiona, evapora el es. Y por eso, ya en un plano antropolégico, uno no es
todo, sino que es parte dependiente de un todo. De ahi entonces la conciencia

de invalidez, o lo que llamabamos la ontologia del pobre (Kusch, 1978, p. 363).

El fundamento se oculta y presiona —“siempre se lleva lo absoluto a espaldas”
(Kusch, 1978, p. 366) —, y en esta gravidez el pensamiento tiene que abandonar su disecacion
filosofica para encontrar la visiéon que se puebla de sentido con simbolos (pensamiento
mitico, arcaico o popular), simbolos que a su vez facilitan el encuentro con lo Otro, la
alteridad, y que recrean la existencia en circuitos consagrados, en costumbres y rituales que
implican ademas la dinamica del juego. Pero todo esto se da a partir de un fondo, la
comprension de lo humano en su totalidad, que corresponde a la indeterminacion, a lo
impensable, a la intuicién de lo absoluto, o al “silencio original” (Kusch, 1978, p. 249).

En cuanto a la critica de Kusch a la antropologia filoséfica occidental, cabe subrayar
que, mientras en Geocultura enfatiza el concepto de finitud, en los Ensayos (1979) reprocha a
Kant y Heidegger el haber pensado la finitud al final del proceso, y no como punto de partida

(1979, p. 451). La ontologia del pobre, en cambio, es mas concreta, porque parte simplemente
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de la invalidez, esta localizada geoculturalmente, y alude a una caida y a un contacto peculiar
tanto con los dioses como con la gravidez del suelo (1978, p. 377). El problema con Kant
radica en que, ademas de que piensa lo real-sensible separado de lo popular, bautiza lo dado
con la consideracion de seriedad, disuelve lo absoluto en el mundo de objetos o teorfa del
conocimiento (Kusch, 1978, pp. 373-374), y recién lo intenta reestablecer infructuosamente
en la razén practica (Kusch, 1979, p. 453). En contrapartida, Hegel disuelve las determina-
ciones u objetividad a partir de la violencia de lo absoluto (KKusch, 1978, p. 348), un absoluto
que contiene, aunque sin confesar y presentado como universal, la gravidez del suelo.

Asi, para Kusch la pregunta acerca del ser humano se tiene que restituir desde un
filosofar americano en conexion con el suelo y con la cultura como instancia dinamica (1978,
p. 326). Mas en concreto, el debate entre Scheler y Heidegger cala profundamente en
América, aunque ninguno logre “captar toda la esencialidad del hombre” (Kusch, 1978, p.
374). Kusch le concede a Heidegger que la descripcion enumerativa dispersa la cuestion
esencial; sin embargo, agrega, el planteo de Scheler nos seduce. Pero también le reprocha a
Scheler (1978, p. 375) distraer lo humano con un cosmos lleno de entes, y especular sobre el
espiritu vacio e insuflado de fuerza por la vida. Quizas en el fondo de todos estos filésofos
subyace una critica comuin, la misma que Kusch dirige contra Cassirer, que “ubica la
experiencia [del hombre simbdlico| occidental como ejemplar” (1978, p. 418).

De todos modos, en este breve panorama donde Kusch se muestra implacable con

la tradicién filoséfica occidental, hay un concepto que reivindica sin mas:

En América no es la cosificacion del hombre lo que esta en juego, sino la
relacién interhumana vista por dentro, al margen del mundo de las cosas detet-
minables. En cierto modo es algo similar a la intersubjetividad de Hussetl. [Esta
comunidad interna, prosigue mas abajo] se ubica al margen de la conciencia,
como un « priori que parte de la inconsciencia social y que hace realmente a la
coherencia del grupo. La bisqueda de esto mismo es fundamental. Si no se
encuentra esto no vale la pena efectuar un analisis antropologico-filoséfico

(Kusch, 1978, p. 256).

La comunidad interna que supone aqui Kusch refiere a una totalidad que cruza lo
absoluto y lo cotidiano, que se arraiga en una cultura como su fundamento, y que funciona

como un « priori o instancia trascendental inconsciente.
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Hasta aqui, reconstruimos el sentido de una antropologia filoséfica del suelo en
Kusch. Luego nos preguntamos en este trabajo: ¢hay algo asi como una antropologia del
suelo en Fichte? ¢Con cuales elementos conceptuales? Y mas alla de este trabajo: stendria
algo que ver con la perspectiva de Kusch? ¢Cémo se resignificarian ambas posiciones
tilosoficas (y con cuales consecuencias) a la luz del entrecruzamiento de éstas?

Ante todo, observemos el lugar en que Fichte presenta la necesidad de una
antropologfia filosofica: se trata de la segunda parte del Fundamento del derecho natural (1796-7),
dedicada a la aplicabilidad del concepto de derecho, antecedida por su teorfa del
reconocimiento y sucedida por la constitucion de la comunidad de seres libres e iguales. El
procedimiento de Fichte en esta obra es nitidamente regresivo: parte del ser racional finito,
de su auto-ponerse en base a la limitacion y a la exhortacion, e investiga genéticamente sus
condiciones de posibilidad sin las cuales no se podtia caracterizar como autoconciencia. Mas
precisamente, en la primera parte queda claro que el sujeto no se puede poner a si mismo si
a la vez no presupone otras subjetividades que se ponen a si mismas, e incluso no puede
saberse sujeto sino a través de la exhortacion de otro; por ende, la reciprocidad prima sobre
la propia accién de autoponerse. La racionalidad se entreteje comunitariamente y siempre
como una presuposicion problematica.

En la segunda parte del Derecho natural Fichte ofrece una vuelta de tuerca sobre la
accion reciproca a partir de la corporalidad. El cuerpo propio significa la consumacion de la
individualidad y de la influencia entre seres racionales. Gracias a esta comunidad corporal se
establece un sentido, un mundo, conceptos comunes, etc., de modo que la libertad y la
racionalidad sélo se activan a partir de la accion de otro (Fichte, 1796-7, pp. 161-162; GA
I/3 375). En este punto se da la paradoja de que un sujeto, para ser libre, depende de que
otro apele a su libertad; es decir, la racionalidad esta suspendida sobre un contraste de
arbitrariedad o azar. Lo mismo sucede con una cuestion aledafia: ;como habria que distinguir
un cuerpo de un ser racional de otros cuerpos del mundo? La “demostracion genética” de la
manifestaciéon humana constituye para Fichte el tema propio de la Antropologia (1796-7, p.
164; GA 1/3 378).

Aunque no se explaya detenidamente sobre el asunto, reconstruye los momentos
principales, partiendo de la consideracion del fendmeno como una totalidad que explica y es
explicada por sus partes, de modo que su captacion conlleva un impulso de las partes al todo

y viceversa. Surge aqui un organicismo del que Fichte echara mano posteriormente en su
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concepcion politico-social. La diferencia entre un producto natural organizado y un producto
técnico-artistico reside en que el primero introyecta su finalidad, esto es, remite a sus partes,
y en que éstas comparten su fuerza productiva en una totalidad vital. El primer ejemplo de
organizacion natural es la semilla, que cumple con la finalidad de los ciclos de la naturaleza.
Luego, curiosamente, no viene el animal, sino el ser humano: “el hombre completa el circulo
de la organizacion [...]. Es una planta perfecta, pero es todavia algo mas” (Fichte, 1796-7, p.
165; GA 1/3 379). Y agrega: “El hombre tiene un instinto vegetativo, [...] necesita la libre
ayuda de los hombres, y sin ella moririfa a las pocas horas de nacer. Apenas ha abandonado
el cuerpo de la madre, la naturaleza retira su mano de él y, por decitlo asi, lo arroja afuera”
(Fichte, 1796-7, pp. 167-168; GA 1/3 381).

Con esto Fichte se inscribe en un arco antropolégico que va desde Pico della
Mirandola y Comenio, hasta Gehlen y, por qué no, la ontologia del pobre de Kusch. Por otra
parte, el tema de la cultura aparece insistentemente en otras obras del filésofo, siempre como
cultivo y en consonancia con la dimensién comunitaria. Pero, volviendo sobre el Derecho
natural, en el desarrollo empirico de la corporalidad Fichte subraya que la posicion erecta
permite alzar la vista y ahondar en el plano inteligible, distanciandose asi del sostén: “El suelo
es el lecho y la mesa para el animal; el hombre eleva todo esto sobre la tierra” (1796-7: 169;
GA 1/3 382). En cierta medida presupone que la libertad se desenvuelve en contraposicion
con la naturaleza. No obstante, este intento de despegarse quizas sea el sintoma de su apego,
porque el suelo en términos kuscheanos retorna en Fichte en cuanto éste indaga incansable-
mente por el fundamento —el querer vivir juntos (1796-7, p. 174; GA 1/3 387) en
comunidad— y por el modo de concretizarse —a través del Estado racional (1796-7, pp. 223-
272; GA 1/3 432-460, 1/4 5-19)—. Tanto este quetet zivir juntos, como el resultante poder
vivir de la propia actividad (Fichte, 1796-7, pp. 273-277; GA 1/4 20-24), denotan un mismo
aspecto: lo vital esta a la base de las consideraciones. La racionalidad juridica se erige asi como
constructo para la supervivencia comunitaria.

Ahora bien, la comunidad en Fichte envuelve otra cara aparte de la juridica-exterior.
Esa otra cara se despliega en la E#ica (1798). En el corazén de esta obra encontramos no sélo
ciertos topicos del Derecho natural, sino también una dimension simbolica: la accién reciproca
conjunta se profundiza con “principios comunitarios” como la autonomia y la moralidad,
que se enlazan con “sus convicciones subsiguientes” y conforman asi una iglesia o ekk/esia,
“una comunidad ética; y aquello sobre lo cual todos estan de acuerdo se llama su siwbols”
(Fichte, 1798, p. 269; GA 1/5 213). Pero no se trata de un punto de llegada, sino de partida,

porque el simbolo tiene que fructificarse en muchas creaciones y enriquecerse en significados
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en devenir: “el simbolo, sila comunidad eclesial no carece por completo de frutos, ha de ser
continuamente modificado, pues aquello sobre lo que todos concuerdan se acrecentara poco
a poco con la continua accién reciproca” (Fichte, 1798, pp. 269-270; GA 1/5 213). Segun
Fichte, el pensamiento simbdlico expresa “la profesion de fe de la comunidad”, y se
caracteriza por ser una indeterminacion que, sin embargo, todos entienden, mas alla de las
connotaciones empiricas de las que se sirve. Lo importante del simbolo no es su material
sensible, sino la denotacién de algo suprasensible superior (Fichte, 1798, pp. 273-274; GA
I/5 218). E insiste: no se trata de una concordancia de llegada, sino de partida, y sobte esta
unidad fundamental se puede desplegar la comunicacién y el espacio publico (Fichte, 1798,
pp. 275-276; GA 1/5 220-221).

Ciertamente encontramos en Fichte una tendencia a exaltar lo inteligible en funcién
del perfeccionamiento o mejoramiento de lo sensible. Pero justo por eso no podemos perder
de vista la declinacién eminentemente practica de su filosoffa. Observemos un ultimo
aspecto: en los Discursos a la nacion alemana (1808) Fichte se pregunta por la especificidad de
los germanos, y descarta la relevancia del “domicilio” —la palabra que utiliza Kusch al menos
desde Geocultura, y aqui en Fichte (1808, p. 96; GA 1/10 144) setfa equivalente a “residencia”
(Wobnsitg) y “casa” (Heimath)— y de la influencia natural, en aras de subrayar la relevancia
formativa del lenguaje. Mientras que el ambito geografico resulta modificable por el grupo,
“los hombres son mas formados por la lengua que la lengua por los hombres” (1808, p. 97;
GA 1/10 145).

Ahora bien, si se examina el desarrollo de la cuestién del lenguaje, Fichte se enreda
completamente en la distincion entre lengua viva y lengua muerta. La necesidad de definir lo
aleman lo lleva a disquisiciones bastante infelices y poco sustentadas sobre las lenguas. Pero
bajo la pregunta fundamental aparece una serie de rasgos especificos de la nacién alemana:
seriedad, laboriosidad, entusiasmo o animo, capacidad de buscar y encontrar, entrega al con-
junto, etc. (Fichte, 1808: 130-132; GA 1/10 173-176). Precisamente la seriedad, el rasgo que
critica Kusch, a nuestro entender despeja la malograda distincion fichteana entre lengua viva
y lengua muerta, porque se relaciona con el modo de tomar las palabras: lo vital emerge
cuando las palabras contienen fuerza y sentido, se amalgaman con la naturaleza, y asi —dice
Fichte— “somos como nuestro pueblo, éste nos entiende y considera sus iguales” (1808, p.
118; GA 1/10 164). Esta conformidad con la naturaleza, en contraste con el engafo y las
palabras incomprensibles, explica el mayor hecho histérico de los alemanes: la Reforma y su
continuo fuego entusiasmante. La Reforma prende entre los alemanes basicamente por e/ suelo,

porque encuentra en ellos un “terreno (Boden) originariamente vivo” (Fichte, 1808, p. 129;
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GA 1/10 173), donde religién y vida confluyen estrechamente, donde las palabras y los
simbolos conservan su peso y densidad. Por eso, para Fichte la religiéon se corrompe cuando
fuga hacia lo suprasensible para desentenderse de lo mundano y, en consecuencia, legitimar
por ejemplo la esclavitud. I.a verdadera religién, en cambio, comprende que: “El impulso
natural del hombre [...] consiste en encontrar el cielo ya en esta tierra (Erde), y diluir lo
eternamente duradero en su trabajo cotidiano terrenal” (Fichte, 1808, p. 158; GA 1/10 199).

Lo absoluto presiona, esta a nuestras espaldas. L.a amalgama comunitaria se mantiene
vital y originaria también gracias al abajo y su fidelidad con la naturaleza, y por eso dice Fichte
que quienes se quedaron en su patria (Mutterlande) “conservaron las virtudes extendidas
ampliamente en su tierra: lealtad, sinceridad, honradez, sencillez” (1808, p. 135; GA 1/10
180), pero no avanzaron mas alld, en la vida espiritual superior, como si lo hicieron las
ciudades; sin embargo, en ellas no fueron los principes ni los nobles quienes lograron el
esplendor y la fama de la nacién, sino su pueblo: “en Alemania...” —y con Kusch podriamos
decir: en América— “toda formacién ha salido del pueblo” (Fichte, 1808, p. 135; GA 1/10
179).
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El problema ontolégico-cultural del pensamiento popular segin

Rodolfo Kusch

Jorge Gabriel Rojo'

Introduccion

Lo primero que abordaremos sobre la cuestiéon de la constitucién del concepto
pueblo es, a modo de contexto, una somera exposicion de la presencia de tal idea en la
reflexién de los pensadores de la generacion de los 60 en la Argentina siguiendo la sintesis
de 1. Fresia. Si bien en los escritos iniciales de Kusch en la década anterior', se pueden
considerar incluidos en la presencia de la idea de pueblo bajo una denotacién clara, propia
de nuestro filésofo, en los demas pensadores se puede constatar mejor tal conceptualizacion
a mediados de la década de 1960. Y lo particular es que no se caracterizé por un consenso,
ni por la unanimidad semantica. En este sentido nos detendremos a exponer tal contexto,

sin la pretensién de hacerlo de manera exhaustiva.

El problema hermenéutico del concepto pueblo

En el capitulo 1 de su libro, Ivan Ariel Fresia pone como titulo L filosofia de la
liberacion como filosofia del pueblo. 1a experiencia del grupo argentino: la linea Kusch, Cullen Scanonne.
De esta manera ya plantea la cuestion sobre la centralidad de la categoria “pueblo” en la
filosofia de la liberacion, eso si, en esta linea particular (Fresia, 2020, p. 28). Vale decir, que
no se tratd, ni se trata mas, que de una sola linea o corriente interna de la reflexién
filosofica argentina de la liberacion, ni mucho menos representa a la vastedad de la filosofia
latinoamericana. Pero, sin embargo el concepto “pueblo” se ubica en el corazén mismo
de esta linea del pensamiento de la filosoffa de la liberacion.

Fresia nos recuerda que el debate sobre el concepto de “pueblo” empieza a estar

presente ya en las publicaciones de Osvaldo Ardiles (1973) como asi también en la obra

* USAL. Contacto: filo.rojo@gmail.com

1 Aunque los primeros escritos antetiores a Seduccion de la barbarie: andlisis herético de un continente mestizo
(1953) no fueron tan explicitos, de todas formas se puede ver que, por lo menos implicitamente ya
suponian la presencia del concepto pueblo.
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colectiva de Ardiles y Mario Casalla (1975). Aqui se empieza a considerar, como cuestion
central de debate, tanto “lo popular” como “pueblo” a secas. Inmediatamente vinculado
ala cuestion de la cultura, ubicado dentro del contexto historico, y enfocado en la alteridad
levinasiana de Latinoamérica, es decir, aquellos sujetos padecientes y vulnerables que
carecen de las minimas condiciones para la existencia humana.

Esto nos indica una cierta coincidencia como para determinar una linea en comuin
entre los filésofos Rodolfo Kusch, Carlos Cullen y Juan Carlos Scanonne. Y, si bien tanto
Cullen como Scanonne citan en sus obras términos acufiados por Kusch, como “estar” y
“negaciéon del pensamiento popular”, no podemos asumir que los tres coincidan
plenamente en la interpretacion del concepto de “pueblo” y lo que signifique para cada uno
la “centralidad” de ese término para la filosoffa latinoamericana.

En el apartado intitulado Pueblo en la corriente fundacional de la filosofia de la liberacion nos
advierte que este grupo fundador asumid, sobre el término “pueblo”, “diversas
perspectivas” y “posicionamientos politicos” (Fresia, 2020, p. 32).

Fresia continda indicando que en el cuarto parrafo del Manifiesto (1973) se agrega
una determinacion particular: “que es en el pobre y oprimido (‘en el pueblo’, segin otra
expresion) en donde se manifiesta lo nuevo de la historia, que el filésofo ha de pensar y
decir”. Es claro entonces que, a pesar de que se trata de otro parrafo de la misma
declaracion, no coinciden totalmente en la amplitud semantica de ambos parrafos, tanto de
la idea clave de la corriente filoséfica, como del perfil del filésofo delimitado por ella.

En un caso la idea clave se enfoca en una filosoffa implicita del pueblo
latinoamericano y la tarea del filésofo es la de interpretarla. Y en el otro, se delimita en la
condicién sociopolitica “pobre y oprimido”, y “donde”, término del genitivo que hace
referencia a una instancia simbolica dentro de la temporalidad histérica. De hecho, el rol
del filésofo es el de “pensar” y “decir”. Esto ultimo se puede identificar totalmente con
“interpretar”, pero también es tan ambiguo que podria excederla en muchisimas
posibilidades mas, de modo que no serfa unfvoca la comprension.

Regresando al mismo apartado en el que estabamos, en el segundo parrafo nuestro

autor sefala sintéticamente la perspectiva de Carlos Cullen.

Cullen desarrollarfa la idea del descubrimiento de la nacién como un universal
no imperial a partir del cual se produciria la liberacion de la filosofia de esa tal

universalidad. El fil6sofo seria ‘fiel al pueblo en su lucha por devenir nacién’ y
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la filosoffa se comprenderfa como aquella ‘filosofia, liberada por esta lucha, [la

de devenir nacién| elaborada y apropiada por el pueblo. (Cullen, 1973, p. 104)

Desde esta perspectiva la idea de pueblo implica inmediatamente el proceso de
“devenir en nacién”, como un rasgo esencial a su identidad como tal. Y tal proceso
involucra inmediatamente la tarea del filésofo, y su fidelidad. Cabe ver aqui una analogfa
con la vinculacion entre el Ser mismo (Seyn) y el poeta propuesta por Heidegger (Heidegger,
2014, p. 245). También se puede afirmar que bajo esta perspectiva la idea de pueblo no es
estatica, incluso la expresion “lucha” indica una actividad configurada por alguna forma de
beligerancia. Por lo menos esta metafora bélica indica tensiones, estrategias diplomaticas y
politicas en funcién de alguna reivindicacion.

Ademas de indicar esa fidelidad del filésofo a ese devenir en nacién del pueblo,
Cullen sefiala una filosoffa “liberada por esta lucha”, y aclara Fresia, que esa lucha liberadora
es realizada en pos de devenir nacion, la causa del pueblo en proceso. Pero ¢de qué se libera
la filosoffar ¢Qué se supone aqui que oprima a la filosofia dentro del devenir en nacién del
pueblo? Por lo pronto, la respuesta mas inmediata a esta pregunta sefala a aquella filosofia
que no se comprometa con la lucha del pueblo en su devenir en naciéon. Toda forma de
filosoffa que aliene o desvie ese devenir del pueblo. Por lo que remata su oracién diciendo
que el pueblo elabora y apropia, justamente, esa filosoffa.

El segundo ejemplo que presenta nuestro autor cordobés es el de Juan Carlos
Scanonne. En este, hay una articulaciéon entre el concepto de sabidurfa popular y el pueblo

como su sujeto. Veamos:

Scanonne, cuando mucho, afirmé que su propuesta sistematica serfa una
‘articulacion reflexiva y critica’ de la sabiduria popular en la que el pueblo es el
sujeto. Por lo que la filosofia tiene su punto de partida en la sabiduria popular
y en la ‘praxis de liberacién en que esta embarcado el pueblo latinoamericano

(Scanonne, 1973, pp. 267-269).

Ya la idea de articulacién supone puntos de vinculaciéon a modo de bisagras entre
instancias estructuradas y rigidas, por las que operan organicamente en conjunto. No
involucra una unidad en el sentido de mezcla o combinacién. En todo caso una articulacion
propone la idea de unidad de funcién y operacion. Y la aclaracion que hace el fildsofo jesuita
sobre esta articulacion es “reflexiva” y “critica”. Suponemos aqui una indicacion de la tarea

del filésofo respecto de esta articulacion.
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La aclaraciéon de la segunda frase presenta dos cuestiones fundamentales: la
“sabiduria popular” como punto de partida de la filosoffa, y “la praxis de liberacién” del
pueblo latinoamericano. Vale decir que, primero el pueblo es el sujeto de la sabidurfa
popular, en segundo lugar tal sabidurfa popular es el punto de partida de la filosofia, la cual
debe representar la instancia reflexiva y critica, para que, en definitiva, el pueblo
latinoamericano pueda embarcarse en una praxis de liberacion.

Podemos ver hasta ahora, con los dos ejemplos presentados, que uno tiene como
horizonte del proceso del pueblo el “devenir en nacién”, y el otro tal horizonte se constituye

en “la praxis de liberacion del pueblo latinoamericano”. Divergen bastante en su horizonte.

El pensamiento popular segiin Rodolfo Kusch

Rodolfo Kusch, en las lineas preliminares del prélogo de la segunda edicion de E/
pensamiento indigena y popular en América y la negacion del pensamiento popular (Kusch, 2012 [1975]),
luego de subrayar el afio 1973 y su importancia en la historia argentina, como una etapa
histérica que planteaba, para ¢l, una oportunidad de “poner en marcha la posibilidad de su
autenticidad”. Sefiala una totalidad de propuestas econémicas y sociales de todo tipo que,
suelen adoptarse con mucha facilidad como soluciéon. Pero inmediatamente, a renglon
seguido, escribe: “surge una clara propuesta cultural brotada de las raices mas profundas del
pueblo” (Kusch, 2012, p. 23).

Ya en el prologo de la primera ediciéon empezaba aclarando que su interés no estaba
en “exhumar cientificamente” un pensamiento indigena. Por supuesto que no estaba
desdefiando la tarea de la arqueologfia, y toda la investigacion sobre los pueblos anteriores al
nuestro en América. De ninguna manera, sélo queria cambiar el foco de la atenciéon de los
lectores, y evitar asi mala interpretaciones de su trabajo. Y de hecho exalta una expresion
propia de su tarea, a saber, “rescatar un estilo de pensar”. Y la metafora a la que liga este
estilo de pensar, es el “fondo de América”, como el lugar donde ocurre y se atesora este
“estilo de pensar”.

El trabajo kuschano se puede clasificar dentro de una antropologia filoséfica
americana, consistente en volver la mirada a las fuentes del pensar y sentir americano, esto
es, revalorizar lo popular. Este es ese “estilo de pensar” en el “fondo de América”. Para tal
cosa es indispensable dejar de lado toda forma de menosprecio, prejuicio y mote occidental-

moderno sobre las practicas y modos americanos.
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Por ejemplo, el trueque, el juego, y todas las practicas populares de la tradicion
americana. Que, si se las compara con las interpretaciones socioldgicas emergidas de
doctrinas situadas en paradigmas europeos, solo se lograra leer lo que ya, de antemano, se
predecia en tales lecturas doctrinales. Por otro lado, la perspectiva americana supone asumir
mitos, economia de amparo o austera, y lo arcaico, en una nueva dimension. Eso si, lo arcaico
no entendido al modo occidental-positivista, es decir, como algo de museo o enciclopedia.
De ninguna manera, se trata de algo totalmente vivo y vivificante de la cultura. Pero incluso,
hablar de cultura, en este enfoque, nos remite a un fenémeno profundo, vital, que requiere
no detenerse en la superficie “estructural” o “funcional” de los comportamientos sociales.
Hay que sumergirse en las raices inmemoriales del mundo animico de los pueblos
americanos.

Para lanzarnos a la aventura de acercarnos a la Aweérica Profunda, es indispensable
introducirse a través de la oposicion hedor-puleritud, que esta en la base de todos los juicios
sobre este continente. La tension entre el ser alguien, de la actividad burguesa y citadina, y el
estar abi nomds americano, produce una estructura existencial genuina de América, y, en
consecuencia, también, la del criollo con su estar siendo’.

El “conocimiento americano” es un conocimiento diferente, al cual, el conocimiento
occidental todavia no entiende y menos aun valora. Y, si nos animamos a reflexionar sobre
esta forma de pensar, podremos asi, comprender mejor nuestro pueblo y lo que, en el fondo,
hay en nosotros. Creo que un esfuerzo, en este sentido, es fundamental para nuestra vida
nacional.

Hablar de cultura americana remite al “pensamiento americano”, y esto implica
inmediatamente pensar en la oposicion entre E/ ser y el estar: Ambas son categorias diferentes
de comprension de la realidad, la del «ser» se acerca mas a un pensar racional, mientras que
la del «estar» a un pensar mitico y trascendental.

El ser es la categoria que caracteriza al desarrollo del pensamiento occidental, su
manera de entender el mundo, su cosmovisién. Vale decir, su interpretacion de la realidad.
En la historia del “ser” se distinguen tres grandes momentos: la identificacion del ser con el
logos (la racionalidad), la identificacién del ser con la gracia, y como resultado de esta

logizacién y gratificacion, se da una concepcion de la persona como una sintesis dual entre

2 Esta categorfa tiene un antecedente ilustre dentro del pensamiento argentino en la figura del
antropoélogo cultural Benito Canal Feijoo (1897-1982) y su caracterizacion de los americanos como seres
estando.
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lo natural y lo sobrenatural. Este esquema sintético de occidente indica, ciertamente, el drama
que colorea esta cultura.

El estar, es una instancia americana, y se define como una categoria previa al ser, por
lo tanto, la comprension de la realidad es diferente. Ila experiencia de la sabiduria de los
pueblos se apoya en «e/ nosotros estamos» y la primera forma de esta sabiduria es el «saberse
arraigado». Cabe aclarar aqui, que cuando decimos que es una categoria “previa al ser” no
indica algo de inferioridad o subalternacion a la del ser. De ninguna manera, se esta
subrayando la diferencia entre ambas. Incluso, lo “previo” o lo “mas aca” indica,
fundamentalmente, que se encuentra en planos diversos de la existencia. Si nos imaginamos
una estratificacién de la existencia, el ser y el estar se ubican en estratos diferentes.

Ser y estar son dos formas diferentes de comprensién del horizonte cultural, por lo
tanto, dan origen a dos estilos de vida distintos. En el medio de estas formas puras, que
realmente existen en América, estan aquellas en las que se dan muchos matices de grises y,
desde la perspectiva de Kusch, plantea el drama propio de las ciudades y megaldpolis. La
denomina el estar-siendo o el estar para ser.

Su trabajo De la mala vida porteia (Kusch, 2000[1966]), realiza un analisis del «habla
cotidiana» en Buenos Aires, para sacar a la luz “aguella vision original que llevamos por dentro y que
nunca confesamos”, de tal modo que se trata de una “sabiduria recondita” que se elabora
clandestinamente mas alla de los limites académicos de los “formalismos lingiiisticos”. En el

prologo dice explicitamente:

Cada palabra, especialmente si pertenece al lunfardo, arrastra consigo lo que
realmente pensamos del mundo y del hombre. Cuando decimos coso, cusifai o
punts, en lugar de hombre, decimos mucho mas, porque agregamos al hombre
ese barro de nuestra vereda por donde lo hemos pasado. En resumen, las
palabras, primero nos informan, luego nos sirven de fluido mégico y finalmente
denuncian nuestro verdadero y secreto pensamiento sobre la vida y el mundo

(Kusch, 2000, 323)

Este texto provoca que se dispare en la conciencia portefa, particularmente de los
afios 60, una tensién que expone esas instituciones que dificultan su consideracion,
replegandola a la intimidad personal de cada uno, como algo inconfesable. Y este trabajo,
especificamente, nos da la pauta del esfuerzo de Kusch por traer el lunfardo, que, segun la

Real Academia Espafiola de la Lengua, corresponde al habla de la gente de “clase baja” de
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los barrios marginales de Buenos Aires, al analisis filos6fico de nuestra cultura. Entonces, no
s6lo un desafio metodolégico para la intelectualidad adiestrada en el habla de las “clases
altas”, sino también la “imaginacion” y la “valentia” para “levantar la censura de nuestra
conciencia”’, porque existe miedo de lo que de ese suburbio de nuestra existencia pueda salir,

esto es, “nuestra pura y simple verdad”.

Conclusion

Ya hemos visto que la constituciéon del concepto pueblo en Kusch, aunque no
coincida con lo planteado por sus pares de la Filosofia de la Liberacion, plantea una instancia
mas profunda, una lectura ontolégica desde la cual nos describe mas detalladamente la
instancia geocultural que llama “pueblo” y, que en el fondo, es misma realidad que sus
colegas, de alguna manera, buscan determinar. Es claro, a esta altura del discurso, que no se
esta hablando de una categoria socioldgica, ni politica sin mas. Es decir, que no se estd
hablando de una region, una organizacion social, un sector de la sociedad, ni una forma de
estratificacion social.

La idea de “sujeto social en su devenir en nacién”, “sujeto de la sabiduria popular”,
“los pobres y oprimidos”, etc., expresan una bisqueda que se queda a mitad de camino del
problema ontolégico de fondo. Incluso la via misma de acceso a este problema ya nos
determina la profundidad a la que se puede llegar. En efecto, asi como Emmanuel Levinas
planteaba que, por medio de la “sensibilidad”, en la “proximidad”, que no es un movimiento
cognoscitivo, sino que, por esa otra via emocional se puede acceder al “rosto” del “Otro”
(Levinas, 2003, p. 119), de esa misma manera Rodolfo Kusch, propone una instancia
ontolégica de la negacion del pensamiento popular (Rojo, 2019, pp. 530-550). La cual no es
una negacion logica, sino, como Kusch mismo decia, es #na trampa ligica (Tasat, 2019, pp.
127-137), o también, un acierto fundante (Bocco, 2020, pp. 173-188). Tal negaciéon es una
suspension de afirmacion del ser, por la cual sélo queda el «estar», el “mero estar nomas”.
Que, como en el caso del filésofo lituano-francés, se accede por medio de lo emocional-
ontolégico, vale decir, del ambito sagrado (Eliade, 1998, pp. 20-52).

Por lo tanto “pueblo”, antes que sujeto, o cualquier determinacion de categorias
conceptuales de alguna forma de procesos de abstraccion logica, es el referente ontolégico-
geocultural de un inconsciente cultural.

Consecuencia de la afirmacion anterior, emerge la idea que, tanto la pulcritud como

el hedor, estan presentes dentro de nuestra conciencia como mestizos. Y so6lo por el esfuerzo
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crénico de tapar nuestro costado oscuro, salvaje, barbaro, perdemos la oportunidad de
reencontrarnos con la totalidad de nuestra condicién, nuestra verdad.

Esto quiere decir que no se deja de lado lo intelectual para quedarse en una
inconsistente contemplacion. Sin embargo, a lo largo de la historia el ser ha ido considerando
que todo lo que se le parece “es” y todo lo que no se le asemeje “no es”; como si existiera
un pensamiento unico.

El ser se ha identificado con la conquista y todo lo que subsume, mientras que el
estar con los subsumidos y lo invisibilizado. Se puede decir que, a lo largo de la historia de
occidente, el ser ha desdefiado al estar. Sin embargo, y este es el gran aporte de Kusch, en
los procesos culturales de los pueblos, lo que se arrasa y sepulta en el olvido, no se aniquila

nunca del todo.
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La educacion como un comun: reflexiones desde la docencia en

filosofia

Delia Albarracin'

Introduccion

El presente articulo tiene por objeto reflexionar sobre aspectos tedricos que se
vinculan con el sentido politico de las practicas educativas que llevamos a cabo en diferentes
espacios curriculares filosoficos de la Facultad de Educacion de la UNCuyo.

En el primer apartado presentamos de manera sucinta tres perspectivas filosoficas
que entendemos marcan el sentido de nuestra tarea docente. En el segundo exponemos
algunos aportes de los estudios del comun. La exposiciéon no pretende ser exhaustiva, sino
argumentar los aspectos que nos llevan a plantear la hipotesis de que la educacién, en tanto
actividad clave del estado moderno que hoy atraviesa las vicisitudes propias de los procesos
de transformacién que impone la l6gica neoliberal, puede ser entendida como un comun. En
las Conclusiones recuperamos los analisis de los apartados previos que permiten pensar la

educacion escolarizada como un comin en el sentido politico.

Supuestos filoséfico-didacticos en la ensefianza sobre temas y problemas filoséficos

Frente a las demandas de innovacion en la reforma curricular de las ultimas tres
décadas las asignaturas vinculadas al conocimiento de lo histérico-social se vieron en la
necesidad de explicitar los supuestos epistemoldgicos de su hacer didactico y los espacios
filosoficos tuvieron la oportunidad de desplegar su talante critico brindar aportes que dieran
cuenta de su hacer tedrico-practico. En este contexto nos parece relevante explicitar las
perspectivas filosoficas en las que intentamos sustentar nuestra tarea docente en las
asignaturas Antropologia Filoséfica y Formacion ética y ciudadana de los profesorados de

educacion inicial y primaria de la Facultad de Educacién.

* FED-UNCuyo. Directora del Proyecto de Investigacién “Aportes de los estudios filosoficos del
“comun” y el “sujeto” a la construccion de experiencias educativas de igualdad en escuelas publicas”.
Actreditado en SIIP, Uncuyo, petiodo 2019-2021. Contacto: delialbal2@gmail.com
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Crear escenarios estéticos de igualdad

La filosoffa de Ranciére nos invita a ensefiar a partir de la creaciéon de escenarios
donde se verifique la igualdad de las inteligencias para pensar e indagar, en nuestro caso,
saberes historicos, sociales y politicos que posibilitan entender el mundo en que nos toca
vivir. Para el pensador francés la filosofia no tiene divisiones que se tomen en préstamo, sino
objetos singulares, nudos de pensamiento nacidos del encuentro con actividades como la
politica, el arte o la ciencia, bajo el signo de un conflicto o una aporia especifica, que se
convierte en un “aprieto” para la filosofia (Ranciere, 2000, p. 8). Creemos que la educacion
escolar puede ser pensada como un “aprieto” para la filosoffa. En ella se manifiestan
tensiones y desacuerdos vinculados a su caracter disciplinario como ambito de encierro
oportuno para llegar a la “poblaciéon” (Foucault, 2006) pero a la vez nos pone ante el desafio
de poner en practica estrategias donde se despliegue la igualdad de las inteligencias para
hablar sobre los problemas que atraviesa hoy la vida humana en comin y los modos posibles
de resolucion.

Frente a discursos que pregonan metas como “igualdad de oportunidades” pero no
cesan de describir la desigualdad y reproducirla, asumimos la critica del autor a toda actitud
intelectual que en su afan de desenmascarar la dominacién termina consagrando el mas
antiguo axioma que encomienda a los dominados a quedarse en su lugar (Ranciere, 2013).
Frente a ello, la ensefianza de la filosoffa constituye una actividad netamente politica en tanto
visibiliza las acciones de afirmacion de libertad e igualdad pasadas y presentes como lucha
por la emancipacion de diferentes situaciones de dominacion.

Asi como los obreros del siglo XIX hallaron modos para afirmar su igualdad
distorsionando los tiempos fragmentados de sus noches para construir formas de
subjetivacion diferentes a las que el sistema establecia para ellos (Ranciere, 1981), creemos
que hoy nos toca a los docentes distorsionar los tiempos, los ritmos y los modos
fragmentados de transmision de conocimientos. El encuentro con nifios y jovenes en
ambitos destinados a ensenar y aprender se presenta como un espacio de praxis politica
donde reinventar tiempos y escenarios que nos emancipen de aquellas prioridades impuestas

que impiden la verificacién de la igualdad.

Construir teoria con los saberes de todos
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Nuestra practica docente asume la dialéctica histérico-critica en tanto aspiracion a
conocer el presente como momento de un proceso atravesado por las tensiones y
contradicciones del orden econdémico social moderno. Reconocemos tres grandes
expresiones de esta perspectiva en contextos diferentes: la de Marx, la de la Escuela de
Frankfurt, en particular Horkheimer y Adorno y la del pensamiento critico latinoamericanos
especialmente los desarrollos de Hinkelammert, Roig y Dussel.

La teorfa critica puede concebirse como una doble experiencia: de /a totalidad de la
sociedad en un momento histérico determinado y de los sujetos concretos que se reconocen
(devienen) universales por mediaciéon del conocimiento. La TC trasciende el modelo de
ciencia social reducida al registro de los hechos sociales observados ya sea con la finalidad de
formular leyes, o ya sea para registrarlos como casos particulares desde una supuesta postura
a-teodrica. Entiende la teorfa como una construcciéon conceptual tan dinamica como la
realidad humana que realiza un sujeto que no exterior al objeto de estudio, sino un ser
humano que se reconoce genéricamente en su obrar, aspirando a realizar la universalidad que
le es propia (Horkheimer, 1967).

Ya a mediados del pasado siglo Horkheimer y Adorno denunciaban que los grandes
grupos economicos impulsaban una investigacion social que favoreciera una administracion
politica conforme a sus intereses. Vieron en la fragmentacion del conocimiento en ciencias y
disciplinas estanco un obstaculo para la construccién de una teorfa dialéctica que siga el
movimiento de la realidad histérico social y conceptualice los complejos de los procesos
econémicos y gubernamentales con los aportes de todos.

Para la teorfa dialéctica critica la finalidad del conocimiento no es explicar la
dominacién y las causas por las cuales los seres humanos la soportan, sino que la articulacion
del conocimiento de las distintas dimensiones de la realidad social tiene por fin orientar lo
que Horkheimer llamaba una praxis correcta, es decir emancipadora o liberadora de
diferentes formas de opresion.

La universidad y la escuela son instituciones legitimadas como lugares donde se
construye y se reproduce el saber y donde nos es dado construir practicas educativas
emancipantes estimulando la curiosidad y la indagacion. La ensenanza y el aprendizaje de
saberes historicos y ético-politicos ha de mostrar la tensién entre una racionalidad
instrumental que pone a los seres humanos como meros medios para los fines de un sistema
social opresor y una dialéctica donde el despliegue de la razén y las voces de todos posibilite

transformaciones hacia una sociedad mas humana y mas justa.
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Ampliar la experiencia a través de la pregunta

El concepto de experiencia y el valor dado a la pregunta en la hermenéutica filoséfica
de Gadamer es también un supuesto filosofico-didactico de nuestra practica docente.

Para este pensador la riqueza de la experiencia radica en comprender cada situacion
del presente o del pasado desde una experiencia cada vez mas rica y ampliada con el
conocimiento de los efectos que ha tenido una determinada experiencia. La experiencia no
es aplicar un saber que se tiene a cualquier cosa, sino saber mejor de lo que se sabfa, pues, a
la hora de comprender una nueva situacién, uno se halla involucrado en ella y aplica la
comprension en la nueva situacion. (Gadamer, 1993, p. 413). La experiencia humana de la
historicidad tiene la estructura de la pregunta, nos dice el autor. La pregunta coloca a lo
preguntado bajo una determinada perspectiva, lo cuestiona, lo abre, dejando al descubierto
que lo que se pregunta es también cuestionable, preguntable. Nos hace ver que la respuesta
esta suspendida porque la pregunta es abierta, pero al mismo tiempo esta delimitada por el
horizonte de la propia pregunta. L.as buenas preguntas del docente son las que estan planteadas,
es decir, aquellas que muestran los supuestos desde los cuales cada quien pregunta a fin de
abrir un horizonte de comprensiéon comuin con el otro. Las preguntas han de abrir un didlogo
en el sentido de un encuentro con la experiencia del otro posibilitando asf un mayor y mejor
conocimiento.

Gadamer considera que es la experiencia en su conjunto la que debe ser
constantemente aprendida y la que no se le debe ahorrar a nadie. Como destacaba Grondin,
la hermenéutica del querer comprender tematizada por este filésofo es el principio mas
humano y mas democratico que reclamaba a las ciencias en general y a las humanidades en
especial.

Los supuestos filosofico-didacticos aludidos se conjugan entre si posibilitando
construir escenarios donde se despliegue la igual inteligencia de educandos y docentes, mas
alla de 1a edad y el rol que toca a cada uno en clase, entendernos sobre la base de la pregunta
y dialogo, compartir videos, noticias o vifietas representativas de experiencias comunes sobre
la vida practica, abrirnos a la problematizacion, al analisis de los conflictos y emprender desde

nuestra practica educativa las transformaciones emancipantes.

Algunas reflexiones sobre educacion desde la perspectiva del comuan y los comunes
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El problema del comun viene desarrollindose como una linea fértil de critica al orden
politico moderno con perspectivas de analisis diferentes, todas ellas con aportes filoséficos
valiosos para reflexionar sobre la condicion humana en el contexto de los cambios
vertiginosos del capitalismo en la actualidad. Aqui nos interesan en especial los analisis que
brindan una alternativa politica compatible con los supuestos antes desarrollados, es decir
como accién que, sin negar las formas de sometimiento que convergen en el capitalismo
neoliberal, resisten e insisten en la afirmacién de renovadas formas de subjetivacion con las

que hacen frente al sistema.

La perspectiva ontolégica de lo comtn en la critica a la filosofia politica moderna

La critica a la concepcién de comunidad politica de las naciones europeas modernas
lleva a Nancy y Esposito a una mirada ontologica que busca #n nuevo concepto de comunidad por
fuera del etnocentrismo que fotj6 e/ modelo de hombre como individuo de la filosofia politica moderna.

Para Nancy Lo propio del hombre radica en la ex -posicion reciproca, en el ser en comisin, en la
apertura de un enfre que hace posible la comunidad. Esta experiencia de comunidad es
imposible en la sociedad moderna, pues su idea de individuo no se ex - pone, sino que se
cierra en un obrar que sélo es afirmacion de una estructura social que lo contiene, pero al
mismo tiempo le impide “ser entre”.

Por su parte Esposito trabaja en la etimologia de communitas para pensar una nueva
ontologia de lo comun donde el zunus adquiere significado como obligacién y como don. De
este modo entiende que lo comin es una obligacion que se comparte en la exposicion
reciproca de unos y otros; implica contagio y riesgo, actitud superadora del caracter
inmunitario propio de la sociedad moderna que exime a los individuos de las obligaciones
compartidas. Estas perspectivas son valiosas por su aporte critico a la filosofia politica
moderna y por proponer una nueva expetiencia ontolégica de lo comun, pero no como una

alternativa politica. De alli la necesidad de incluir miradas que aporten en esa direccion.

La perspectiva politica de lo comun en el marco de la critica al neoliberalismo

Los pensadores italianos Hardt y Negri y los franceses Dardot y Laval abordan una

petspectiva politica de lo comin. Recuperan criticamente el diagndstico foucaultiano acerca
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de la gubernamentalidad neoliberal y dirigen su mirada a las revueltas sociales de distintos
lugares del planeta que reclaman diferentes comunes apropiados desde la l6gica del sistema.

Para Hardt y Negti el comun es la riqueza comun del mundo material proveniente
de la generosidad propia de la naturaleza y de la produccién social que posibilitan
reproducciones como saberes, lenguajes, codigos, informacion, afectos, etc. En la era
neoliberal adquieren valor central el trabajo cognitivo, la creatividad y el tiempo de los
trabajadores (Hardt-Negri, 2009, p. 10). La propuesta de los autores es la reapropiacion de
estos comunes a través de un proyecto ético-politico basado en la participacion y la
organizacion de las multitudes. Se tratarfa de una revolucién donde la produccién biopolitica
basada en el comuin se autonomice respecto del control que hoy ejerce el capital. Desde
nuestra perspectiva creemos que estos autores no sopesan suficientemente sopesados
algunos analisis criticos ya sefialados por Marx, al referirse a la acumulacion originaria, de que
es el capital el que organiza y se sirve de lo comun.

Dardot y Laval por su parte observan que la racionalidad neoliberal ademas de
expropiar los comunes, trabaja en la construccion de subjetividades empresariales
competitivas entre si que aportan a la biopolitica neoliberal, contando para ello con la
anuencia del estado. Prestan especial atencién a los movimientos sociales cuya una accion
politica se enfrenta a la légica de expropiaciéon de comunes del neoliberalismo. Lo que
intentan hacer estos autores es conceptualizar el principio que anima la accién de esos
movimientos y definen entonces “comun” como la acciéon que se orienta a la reapropiacion
colectiva y democratica de espacios acaparados por los oligopolios privados y los gobiernos
(Dardot-Laval, 2015, p. 20). Para hacer hincapié en la capacidad creadora de estos
movimientos los autores recurren al concepto de politica de Castoriadis y definen lo comin

como politica instituyente en una sociedad instituida.

Lo comun como accién politica ante la expropiacion neoliberal en América Latina

En Nuestra América el pensamiento sobre lo comin pone foco en la accién politica
de comunidades de pueblos originarios cuya resistencia a procesos de sometimiento tiene
una larga historia, en la innovacién de las estrategias de accién o mas bien en la invencién de
formas de emancipacién respecto de logicas de dominacién que también se renuevan
invadiendo territorios, cuerpos y formas de organizacion.

Para resistir a la oleada de expropiacién y acaparamiento de bienes naturales (recursos

minerales, agua, etc.) o de bienes producidos colectivamente (saberes sobre semillas y
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biodiversidad) diversos movimientos sociales surgidos en América Latina se vieron en la
necesidad de emprender formas de organizacion de democratica directa para una resistencia
“comun” que fuese adecuada a cada situaciéon y en muchos casos de teorizarla y difundir su
hacer.

Asi, Caffenzis y Federici advierten el peligro de que en América Latina los comunes
queden cooptados por el capital para proveer formas de reproduccion de bajo costo y al
mismo tiempo proporcionar vias de libre acceso. Un proceso de este tipo ven en el Banco
Mundial cuando en 2012 dictaminé que toda investigacion que llevase su sello debia ser
mediante una licencia sin fines de lucro -Creative Commons- que favorezca el acceso a la
informacién en Internet. Observan que, paraddjicamente, tras esa imagen protectora de
bienes comunes mundiales esa misma banca internacional estuvo y esta detras de la expulsion
de pueblos de las selvas y los bosques donde han vivido durante generaciones con la finalidad
de crear parques tematicos u otro tipo de atracciones comerciales a las que tienen acceso sé6lo
quienes puedan pagar. Junto con la ONU, el BM reafirma un derecho de gestionar los
principales ecosistemas del planeta al mismo tiempo que los abre a la explotacién comercial
en nombre de preservar la herencia comun de la humanidad (Caffenzis y Federici, pp. 58-
01).

Otros pensadores latinoamericanos han reflexionado sobre lo comin como politica
de una comunidad, sin desconocer la conflictividad que hay en ellas. Asi, Zibechi (2012)
sefiala que los bienes comunes no son esencialmente objetos materiales, sino relaciones y
practicas sociales producidas por los seres humanos con la finalidad de garantizar la
reproduccion de la vida. Gran parte de los bienes comunes producidos han sido gestionados
por los estados y se los ha denominado bienes publicos, por eso el autor llama a estar atentos
a que, en el marco de la 16gica neoliberal, los estados ceden lo publico a grupos empresarios
privados e invita a conectar la lucha por lo publico con la construccién de lo comun en una
suerte de reapropiacion de lo puiblico en tanto comun en riesgo de ser privatizado y
convertido en producto del mercado (Zibechi, 2012, pp. 49-84)

No escapa al analisis critico el hecho de este autor que las comunidades locales que
trabajan y cuidan un determinado comun no estan exentas de conflictividad y desigualdad en
el poder para la toma de decisiones por la existencia de relaciones donde el patriarcado o los
privilegios ancestrales de clanes producen division llevando incluso a que algunos miembros
de la comunidad colaboren con los procesos de cercamiento del capitalismo (Zibechi, 2012,

pp- 65-96). De alli la insistencia en sefialar que la participacién asociada a los comunes es un
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hacer comunitario, practicas y trabajos colectivos que sustentan un hacer politico y de
organizacion social que se distingue del hacer del mercado y el estado.

En otro de sus escritos (Zibechi, 2020) este autor advierte los limites de los conceptos
del pensamiento critico occidental para dar cuenta de la crisis civilizatoria actual y que son
los movimientos de los pueblos originarios y los movimientos de mujeres la fuente

inspiradora de creaciéon de nuevos mundos.

Conclusiones: instituir la educacioén publica como un comun

A lo largo de este escrito esbozamos una linea argumental para fundamentar la
hipétesis de la educacion publica como un comun. No se trata en este caso de un comun
arrebatado con la violencia que han experimentado los pobladores de algunos territorios
pretendidos por los grupos inversores como el agua o los territorios ricos en recursos. Pero
es una realidad no sélo que en muchos lugares la educacioén publica pasa a ser un servicio
privado que se compra, sino, lo que es mas grave, que las escuelas son ambito donde se
producen intervenciones para la construccion de subjetividades afines a la l6gica neoliberal.

Es cierto que respecto de la educacion publica predomina un sentido comun que la
legitima como funcién del estado. Sin embargo, los fines de la educacién enunciados en los
referentes normativos (leyes, documentos curriculares de nivel nacional) presentan en su
conjunto la ambigiiedad o las contradicciones propias de un orden social global donde se dan
las disputas por los comunes naturales y sociales. Los educadores y los educandos en muchos
casos experimentan desde el llano disputas que en este campo se dan a nivel discursivo. Asi,
determinados contenidos a ensefiar en ciencias sociales y en formacion ética y ciudadana, que
en algunos momentos fueron establecidos como prioritarios por equipos técnicos
convencidos de la importancia del conocimiento de los conflictos actuales a la luz de la
experiencia historica, son “intervenidos’ desde una l6gica neoliberal que busca construir otro
tipo de subjetividades. Entonces les retira prioridad, cambia su significado o los reemplaza
por topicos supuestamente innovadores como el emprendedurismo, el cultivo de la
resiliencia, la inteligencia emocional o el aprender a vivir en la incertidumbre.

Ante esta cultura de dinamica incierta que se pretende imponer en las escuelas
creemos que la educacién en tanto actividad realizada en el ambito publico del sistema
educativo, ya sea de gestion estatal o privada, puede considerarse como un comin en sentido
de accién politica instituyente en el ambito de las instituciones publicas. Los movimientos

sociales que resisten la expropiacion de los comunes nos brindan ejemplos interesantes. Ellos
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oponen a la légica neoliberal de competencia entre individuos empresarios de si una forma
de relaciones humanas, sociales y politicas basadas en la “puesta en comun” de los recursos
de que disponen (tiempos, capacidades especificas) y en la elaboracién colectiva de sus reglas.
Creemos que en las escuelas y universidades la accién politica no se centraria en la disputa
por la educaciéon publica o la privada, sino en la producciéon y reproduccion del comun
“educacion”.

En el comun “educaciéon” las situaciones de aprendizaje que protagonizamos
docentes y estudiantes en las aulas han de basarse en la igual capacidad de todos para pensar
y entender los problemas del mundo que habitamos. Aunque en los discursos oficiales
muchos términos al intentar cambiarse su significado se tornan confusos, ello no impide que
las situaciones educativas abran experiencias de pregunta y dialogo para explicitar los lugares
desde donde son dichos y alcanzar una mayor comprensioén de nuestro mundo, Para ello son
utiles recursos disparadores como textos, videos, noticias o vifietas representativas de
experiencias comunes sobre ese mundo que posibilitan una “puesta en comin” de los
problemas que atraviesan hoy distintos grupos de pueblos originarios, poblaciones
desplazadas, mujeres, migrantes, desempleados que protagonizan otros tantos comunes
como accion politica resistiendo a la apropiacién de otros tantos comunes por parte del
neoliberalismo.

No cabe duda de que la construccion de una subjetividad ético-politica desde el

comun “educacién” constituye parte de una alternativa de alcance regional y global.
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II1. Metodologias para una Antropologia

Filosofica en transicion



La enunciacion icoénica

Adriin Bertorello”

Introduccion

La elaboracion del concepto de enunciacién iconica surge de la amalgama de tres
constelaciones conceptuales diferentes: la teorfa del acto iconico de H. Bredekamp, la teorfa
de la enunciacién de la semidtica greimasiana, y el concepto de produccion del pensamiento
de Heidegger. Voy a presentar un discurso hibrido que mezcla teorfa del arte, semidtica y
filosofia.

En este trabajo me voy a centrar s6lo en el concepto de acto iconico y de produccion.
Mi exposicién se enfocara sélo en H. Bredekamp y en M. Heidegger. El concepto de
enunciacion iconica surgira como resultado de una confrontacion ente ambos autores. Ni H.
Bredekamp ni Heidegger hablan o usan el término “enunciacién” y mucho menos la
expresion “enunciacién iconica”. Intentaré mostrar que este concepto surge como resultado
de la hibridacién de las tres constelaciones conceptuales.

La exposicion tiene tres partes: en la primera voy a presentar el concepto de acto
iconico de Bredekamp. En la segunda parte voy a tratar la nociéon de producciéon en

Heidegger. Por dltimo, haré una breve reflexion final.

El concepto de acto iconico de H. Bredekamp

H. Bredekamp introduce la nocién de aco icénico en un libro del afio 2015 que se
llama en aleman “Bildakt”. Este concepto puede ser analizado desde dos perspectivas
complementarias: desde su pretension epistémica y desde su sentido intrinseco. La pretension
epistémica de H. Bredekamp es, por un lado, realizar un diagnéstico de la cultura
contemporanea como una situacion donde la proliferacion de las imagenes no se cifie s6lo al
dominio del arte, sino que abarca practicamente todas las esferas culturales. Los medios
masivos de comunicacion, la politica, la guerra, la ciencia y el derecho experimentaron en las
ultimas décadas una transformaciéon gracias al poder de las imagenes. A raiz de esta
proliferaciéon iconica H. Bredekamp sostiene que no se puede comprender el mundo

contemporaneo sin tener en cuenta a las imagenes.

*UBA-CONICET.
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Pero, por otro lado, su pretensiéon no sélo es socio-cultural, sino que intenta
desarrollar una ontologfa (cosmologia). Toda la realidad en su diversidad fenoménica da
cuenta del concepto de acto icénico. Esta ontologia de la imagen tiene un presupuesto
antropolégico que H. Bredekamp toma de A. Warburg y E. Cassirer. No se trata de afirmar
que el fundamento del acto icénico radica en la condicion simbolica del ser humano, como
si las imagenes no fueran mas que objetos pasivos de la actividad simbélica del hombre. Por
el contrario, H. Bredekamp se apropia de la antropologia del E. Cassirer y A. Warburg para
sostener que las imagenes se activan cuando entran en contacto con el hombre. De este
modo se despierta su latencia, es decir, cobran vida, se ponen en acto e interactian
reciprocamente con el hombre. Se trata, por lo tanto, de dos agencias. [Ejemplo del
Guernica].

Ahora bien, la pregunta que surge es la siguiente ¢qué entiende H. Bredekamp por
acto iconicor El acto iconico es un concepto que intenta categorizar la fuerza causal de las
imagenes materiales. Esta fuerza expresa, por un lado, una latencia, es decir, una
potencialidad de sentido que se actualiza cuando las imagenes o artefactos interactian con
los hombres. Y, por otro, da cuenta de una causalidad que sigue el modelo de los actos de
habla. La fuerza icénica no produce efectos del mismo modo que el calor dilata los metales,
sino al igual que un discurso transforma los sentimientos, el pensamiento y el obrar del
receptor. Las obras tienen una estructura ontoldgica tal que las hace portadoras de la
autonomia propia de los seres vivos. La fuerza iconica transforma a los artefactos en el lugar
donde se llevan a cabo actos que tradicionalmente se le atribuyen al hombre. Las imagenes
tienen voluntad, percepciéon y pensamiento. Y al igual que los seres vivos pueden
reproducirse y morir. H. Bredekamp las llama obras parlantes. Ahora bien, las imagenes no
so6lo son la sede de un acto de habla en primera persona, sino también son portadoras de una
mirada que se entrelaza con la del espectador. H. Bredekamp cita el famoso poema de Rilke
E/ torso desnudo de Apolo para ilustrar justamente esta idea. Como resultado de esta amalgama
de fuerza, discurso y mirada, el acto icénico retne en si mismo la idea de produccion
(agencia), percepcion y habla. Asi concebida, las imagenes son un espacio de reflexion.

Para finalizar con esta primera parte de la exposicion resta decir que si el acto iconico
posee la fuerza transformadora del discurso y la mirada, entonces pueden ser reformulada
como una instancia de la enunciacién. Al hablar, mirar y pensar, las imagenes se transforman
en un espacio autorreferencial desde el cual surgen las coordenadas de la deixis: yo, aqui y
ahora. Se trata de una enunciacioén impersonal, de una agencia discursiva y perceptiva que se

le imputa a los artefactos.
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El concepto de produccion en Heidegger

Recién decfa que H. Bredekamp pretende mostrar que la fuerza iconica es una
categoria ontoldgica universal que abarca la realidad (seres vivos y sin vida). También sostiene
que es un concepto que aparece de manera larvada en muchos pensadores antiguos y
contemporaneos. Sin embargo, niega enfaticamente que Heidegger haya apenas vislumbrado
ese fenémeno. Emite un juicio sumario en el que afirma que la tesis heideggeriana de que
todo arte es poesia (Dichtung) le impidi6 acceder a la fuerza icénica. No es necesario detenerse
mucho en este analisis porque la identificaciéon del concepto heideggeriano de Dichtung
(poesia) con el género literario poético es un error conceptual fundado en el desconocimiento
de la obra de Heidegger.

En esta segunda parte de mi exposicion voy a tratar de mostrar brevemente que en
el pensamiento de Heidegger existe una genuina reflexién sobre la enunciacion icénica.
Ciertamente que este aspecto de su pensamiento es el menos conocido y el menos
investigado. En general se tiene la idea de que su posicion frente a las imagenes es
decididamente iconoclasta. Esto es lo que aparece, por ejemplo, en La época de la imagen del
mundo (1938). Sin embargo, en distintos textos de los afios treinta Heidegger elabora un
concepto que puede ser interpretado como una auténtica filosofia de la enunciacion iconica.
Me refiero al concepto de produccion (Hervorbringung).

La produccion se inscribe dentro del tema general de la verdad. En el curso que dicté
en el semestre de invierno de 1937/38 titulado Preguntas fundamentales de filosofia. Problemas
selectos de lggica hay una exposicion extensa sobre la produccion. En este curso Heidegger
muestra que toda proposicion verdadera lleva consigo las marcas que remiten al
acontecimiento histérico del nacimiento del espacio de juego de la verdad. Con esta dltima
expresion me refiero a la génesis historia de la manifestacién como tal. O dicho con otra
terminologfa, del espacio semibtico. Es en la instituciéon de esta apertura donde se puede
amalgamar la filosofia de Heidegger con la teoria del acto iconico de H. Bredekamp. Los dos
elementos que definen la fuerza iconica, a saber, la dimensién 6pito-visual, y la dimension
productiva, aparecen, sin lugar a dudas, en el modo en que Heidegger describe la institucion
del espacio de juego de la verdad.

El concepto clave que reune estos dos aspectos del acto iconico es la posicion de la
esencia (Wesenssetzung). :Qué significa esta expresion? Para aclarar su sentido voy a remitirme

a una proposicion: “el aula esta iluminada”. Esta proposiciéon enunciada en el contexto de
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uso de la clase universitaria se muestra como una proposicion verdadera. Su verdad no radica
en la adecuacién entre un enunciado concebido como un sistema de representaciones
mentales y una realidad heterogénea. La verdad del enunciado, por el contrario, responde a
un modelo indexical, deictico. Que el enunciado sea verdadero quiere decir que su sistema
de indices sefiala un espacio donde “el aula”, “la iluminacion, y “las relaciones pragmatico-
pasionales que surgen de los participantes que estan implicados en la situacion discursiva’ se
muestran previamente. Hay una correlacién entre el sistema indexical del enunciado y el
espacio previo de donde el enunciado se nutre y adopta su competencia mostrativa. A este
espacio previo supuesto en la proposicion verdadera Heidegger lo llama la apertura o también
el espacio de juego. Se trata de una zona de mediacion, de una encrucijada, es decir, de un
“entre” en el que se hibridan las cosas y el hombre.

La pregunta que surge, entonces, es ¢qué vinculo hay entre el espacio de juego y el
enunciado? En primer lugar, la competencia mostrativa del enunciado, su funcién reveladora,
se nutre de la luminosidad del espacio de juego. El enunciado es verdadero porque tiene su
sede en un espacio que es la fuente de donde toma su capacidad indexical. Esta relacion de
localizacion no es una mera presencia estatica. Sino que tiene, en un segundo lugar, un sentido
tensivo, dinamico. El espacio de juego impera en la verdad del enunciado. Hay un vinculo
de dominio entre el espacio semiotico y la verdad del enunciado cuyo sentido es el siguiente:
el espacio de juego es la fuerza que esta implicada y domina cada proposicion verdadera.

Asi, entonces, el concepto de posicion de la esencia intenta expresar este vinculo de
presuposicion entre la verdad de la proposicion y la apertura del espacio semiotico. Esta
relacién lleva consigo una referencia a la metafora de la luz y al concepto de produccion, que
son los dos rasgos descriptivos del acto iconico. Hay un vinculo muy estrecho entre esencia
y percepcion.

Para retomar el ejemplo anterior, la verdad de la proposicion “el aula esta iluminada”
supone previamente que percibimos el aula. Al aula la vemos desde distintos escorzos. Nunca
se puede percibir sensiblemente como una totalidad. Esta es la razén por la que la percepcion
sensible siempre esta guiada por una interpretacion previa, por una anticipacion de sentido
que posibilita comprender el aula en tanto aula. Ahora bien, esta mirada previa también
implica no sélo interpretarla como aula, sino también como algo que estd siempre presente,
es decir, categorizarla ontolégicamene. La percepcion se articula de esta manera en tres
aspectos: a) la vision sensible, b) la anticipacion del sentido que interpreta lo que se ve, y ¢)

la comprension ontolégica de aquello que se percibe e interpreta (ser presente). A este tercer
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aspecto de la percepcion Heidegger la designa con el nombre de posicién de la esencia o
también como mirada lacida (Lichtblick), término que toma de Schelling.

La presuposicion de esta mirada lacida en cada una de las proposiciones verdaderas
también encierra un segundo aspecto que corresponde al segundo rasgo de la fuerza iconica.
Heidegger llama a la posicion de la esencia o, lo que es lo mismo, a la institucion de la luz
que guia la interpretacién de algo presente, la produccion (Hervorbringung). El concepto de
produccion puede ser facilmente interpretado como la fabricaciéon de un artefacto. De esta
manera se tratarfa de una acciéon causal de una cosa sobre otra. Heidegger rechaza
explicitamente esta lectura. La produccion de la mirada licida o del espacio semidtico es un
“decir soberano que da la medida”

' (GA 45: p. 80). La posicion de la esencia es claramente un acto performativo por medio del
cual se instituye el espacio de juego a partir del cual se establece la medida desde donde se
muestran los entes singulares. Dicho con el vocabulario de la lingtistica de la enunciacion: el
decir soberano instituye las coordinadas de la enunciacién. La mirada, el espacio y el tiempo
nacen a partir de esa fuerza discursiva que pone la esencia. Asi descripta, la posicion de la
esencia tiene claramente un sentido que hibrida lenguaje e iconicidad. Se instituye
simultaneamente el decir y el ver originarios del espacio de juego. Esta manera de entender
la institucion discursiva e iconica del espacio semidtico muestra que, cuando Heidegger habla
de esencia, no alude a un determinado contenido descriptivo ni a un concepto universal, sino
que describe el nacimiento de la modalidad. Ia posicién de la esencia es la creacién de aquel
espacio de manifestacién que abre una mirada y discurso originarios que esta presupuesto en

todo vinculo factico y singular con las cosas.

Reflexion final

A modo de conclusion, se puede decir que Heidegger concibe la verdad como el
acontecimiento histérico de fundacién del espacio de manifestacion. Este acontecimiento es
el supuesto de toda proposicion verdadera. Se trata de un espacio de juego luminoso que
instituye las condiciones de apariciéon de todo. La verdad como desocultamiento ya no tiene
un sentido meramente estatico. El desocultamiento adquiere ahora una significacion

dinamica. Es el acontecer histérico del espacio luminoso.

! Durch maf3geblich herrschaftliches Sagen.
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A lo largo de este trabajo intenté amalgamar el vocabulario ontohistérico de
Heidegger con la teorfa del acto iconico de H. Bredekamp a fin de mostrar que el Ereignis, el
acontecimiento de la fundacién del espacio de juego, puede ser leldo como una instancia
iconica de enunciacion que hibrida las nociones de fuerza, imagen y discurso. Sélo resta una
ultima observacion. La fuerza iconica que da origen al espacio semidtico instituye al mismo
tiempo una determinada figura antropologica. Heidegger la elabora a partir de una
interpretacion de dos términos griegos que toma de Parménides y Heraclito. Me refiero a los
conceptos de noéus y légos. Los traduce respectivamente como percepcion y reunion. El
sujeto de la enunciacion que instituye la fuerza iconica se caracteriza porque mira y reune.
Percibir las cosas no significa detenerse en su aspecto 6ptico sensible, sino designa mas bien
un dejar venir a las cosas y darles la palabra. Heidegger traduce el término griego l6gos al
aleman como Versammlung. Tiene el sentido de una reunién y al mismo tiempo de una
asamblea politica. El légos constitutivo de esta figura antropolégica de la enunciacion
convoca a las cosas a una asamblea en donde ellas pueden hablar y mirar. Hago explicita esta
referencia politica del término Versamminng para poner en relacion el concepto heideggeriano
de lo/goj con “el parlamento de las cosas” de Bruno Latour. Se podtia pensar que el /gos es
lo que deja ser a las cosas, lo que les da a las cosas su derecho y su palabra. El /jgos es el
parlamento de las cosas. O para ser mas preciso: la percepcion concebida como aquel dejar
venir las cosas para que se pongan a si mismas e imperen, y el /gos concebido como la
instituciéon de una asamblea que retine el ente en el espacio semiodtico y le otorga la palabra

es la sede originaria del parlamento de las cosas.
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La singularidad humana desde el vinculo entre cultura y cognicion.

Una lectura filoséfica de las investigaciones de M. Tomasello

Nahir Fernandez"

Introduccion

La cuestion central sobre la que trabajaremos aqui tiene que ver con dar cuenta de la
especificidad de ciertas capacidades humanas, analizando las dificultades del modo en que se
ha desplegado la busqueda de la “diferencia antropolégica”. Sostenemos que esta cuestion
ha estado enmarcada en la dicotomia entre lo natural y lo cultural, lo que conllevé
explicaciones reduccionistas acerca de la singularidad humana. Esto es, se busco la
especificidad humana en uno de los dos polos antes mencionados. Este reduccionismo
resulté en posiciones marcadamente antropocéntricas'. Sin embargo, esto dltimo colisiona
con la perspectiva evolutiva.

El propésito de este trabajo es, entonces, mostrar que se puede brindar una
explicacion satisfactoria y coherente de la especificidad humana, y al mismo tiempo evitar las
conclusiones antropocéntricas y reduccionistas mencionadas anteriormente. Buscaremos
este objetivo valiéndonos de numerosas teorfas tanto del campo de las ciencias biologicas
como de la psicologia y la antropologia. Una de las claves para este desarrollo es la nocion
de coevolucion, que permite superar los reduccionismos en que incurren las perspectivas
polarizadoras que comprenden a los aspectos culturales y biolégicos-naturales como
independientes. Mas especificamente, nos referiremos al énfasis puesto en la interaccién
entre ambos aspectos, que resulta fundamental para dar cuenta de las particularidades de la
cogniciéon humana si se la compara con las habilidades de otros animales, incluso de aquellos
cercanos en términos evolutivos. Para adentrarnos en esta perspectiva, tomaremos como

base las investigaciones que ha desplegado Michael Tomasello en el ambito de la psicologia

* UNMdP-UBA-CONICET. Contacto: nahitfernandez@mdp.edu.ar

! Podemos pensar en un antropocentrismo ontolégico y uno epistémico. El antropocentrismo
epistémico seria inevitable en tanto estamos situados en nuestra perspectiva humana. En cambio, el
antropocentrismo ontolégico surge al proyectar valoraciones, que son humanas, al resto de los seres,
elaborando asi jerarquias. El antropocentrismo ontologico setrfa aquello que se suele denominar
especismo: la consideracién de que una especie (la humana) es “mejor” que las demas.
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comparativa. A su vez, mencionaremos el impacto de la teorfa de la doble herencia y de las
distintas dimensiones de la evolucion.

La diferencia antropolégica en el marco de la dicotomia naturaleza/cultura

La pregunta acerca de la naturaleza humana constituye el terreno de exploracion
propio de la antropologia filoséfica (Krondfelner, 2018). En las distintas etapas histéricas del
desenvolvimiento de la filosoffa se han esbozado diversas teorias acerca de cual es el rasgo
determinante del ser humano, lo que también se conoce como la busqueda de la diferencia
antropolégica (Glock, 2012). Debates recientes en torno al mejoramiento humano por medio
de los avances tecnoldgicos, por ejemplo, han vuelto a poner en primer plano la cuestion de
la singularidad humana, en el marco de la distincion entre lo natural y lo artificial (Lewens,
2012). Por otro lado, la emergencia climatica y la dltima pandemia reflotan la urgencia de la
revision de los vinculos entre naturaleza y sociedad y entre humanos y animales,
cuestionando la vision antropocéntrica moderna (Filippi, 2020).

La distincién naturaleza/cultura articula el pensamiento moderno, en sentido amplio
(Descola, 2012), y mas especificamente la tematizacion de la singularidad humana, en la que
ambos polos se toman como independientes y la cultura se erige como parimetro para
determinar la diferencia antropoldgica en sentido fuerte (Tonutti, 2011). En referencia a este
ultimo sentido, el aspecto natural estd conformado por lo biolégico, tomado como una
dimension de animalidad presente en el ser humano, mientras que la cultura permitirfa
escapar de esa animalidad. Con el desarrollo de las ciencias bioldgicas, esa polaridad se vio
replicada en la distincién entre caracteres innatos y adquiridos: la parte biologica, era tomada
como inmutable, fija, producto de la selecciéon natural (Dawkins, 1993), mientras que los
caracteres adquiridos eran comportamientos aprendidos culturalmente. Vale destacar la
independencia entre ambos niveles, y la fijeza atribuida a las caracteristicas biologicas. Esta
perspectiva se vefa reforzada por el despliegue de las investigaciones en genética, que
permanecieron ancladas a un paradigma genocentrista, es decir, una concepcion segun la cual
el genotipo es la principal y dnica dimensioén a la que se debe recurrir para explicar el
comportamiento de un organismo.

Al mismo tiempo petsiste cierto prejuicio respecto de la naturalizacion de la pregunta
acerca de la naturaleza humana, esto es, de hacer intervenir a las ciencias naturales para
abordar la cuestion (Honenberg, 2015). Schaeffer (2009) explicita que una consecuencia de
esto es la conformacion de la “Tesis de la excepcionalidad humana” que sostiene, entre otras

cosas, que la singularidad del ser humano reside en la irreductibilidad de su ser a la vida
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animal; es decir, se lo comprende como ser no natural. Este autor sefiala la necesidad de que
la antropologifa filoséfica se desenvuelva sin perder contacto con los desarrollos de las
ciencias biologicas, y su propuesta es la de un naturalismo tendiente a repatriar al ser humano
a la cadena evolutiva.

La postulacion de una diferencia antropologica en sentido fuerte conlleva una mirada
antropocéntrica, que colisiona con la perspectiva evolutiva. Ademas, ayuda a reforzar dicho
antropocentrismo. La dicotomfa naturaleza/cultura estuvo entonces a la base del
humanismo, y justificé el giro antropocéntrico. Por otro lado, marcos conceptuales mas
recientes, como la teorfa de la construccién de nichos (Laland et. al., 2016) y la teoria de la
doble herencia (Richerson y Boyd, 2005), han puesto en cuestion este tipo de explicaciones
reduccionistas y unidireccionales, y abrieron la puerta al abordaje de otras dimensiones de

herencia.

Abandonando los reduccionismos: el concepto de coevoluciéon

Recientemente la dicotomia naturaleza/cultura ha suftrido numerosos ataques en
particular desde la antropologia cientifica® y las discusiones filos6ficas correspondientes
(Parente, 2016). Se han presentado diversos modos de superarla o disolverla subsumiendo
uno de los términos en el otro. Asi, nos encontramos por un lado con posturas que toman a
la cultura como un subproducto de la evolucion natural de las especies, y conforman una
mirada de corte naturalista y adaptacionista (como es el caso de la psicologia evolutiva)
(Pinker, 2002). Por otro lado, la postura constructivista sostiene la inexistencia de una
naturaleza objetiva, al sostener que ésta es una construcciéon social, y proponen un
corrimiento del antropocentrismo desde una perspectiva poshumanista (como en los
abordajes realizados por Latour (2007) y Haraway (1995)).

Otras perspectivas sostienen la irreductibilidad de ambos aspectos, pero enfatizan la
necesidad de atender a su interaccion e influencia reciproca, eliminando la independencia de
una respecto a la otra. Estos enfoques se han nutrido de nuevas teorias en el campo de las
ciencias biolégicas, como la teorfa de la construccion de nichos, que proponen un alejamiento
de la visién genocentrista (Fuentes, 2016). En ese sentido, también se ha comenzado a

trabajar sobre la importancia de otras dimensiones de herencia cuya funcién es insoslayable

2 Sobre la tensién conceptual entre la antropologia evolutiva y la antropologia cultural, y los posibles
puentes entre ambas, consultar Etzelmiiller y Tewes, 2010.
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para comprender la evolucion de los organismos (Jablonka y Lamb, 2004). Y, de un tiempo
a esta parte, el abordaje de la cultura como factor que incide en la evolucién de la especie
humana ha cobrado una relevancia notable tanto en antropologia como en biologfa y
psicologia (Boyd, 2018).

Una clave que articula estas nuevas perspectivas es la nociéon de coevolucion. Esta
proviene de la biologfa, y el sentido que aqui nos es mas funcional, esta anclada en la teorfa
de la construccién de nichos (Lumsden y Wilson, 2005). Segun esta teorfa, los organismos
no se adaptan de manera pasiva a un ambiente ya prefigurado, sino que también lo modifican
y construyen. Se produce entonces un vinculo de co-constitucién, una interaccion reciproca,
en la que los organismos alteran las presiones selectivas a las que se encuentran sometidos
(Laland et. al., 2000). En el caso de los seres humanos, el nicho propio de la especie no es
s6lo ecoldgico sino también cultural. Con esta nocion se abrié la posibilidad de una nueva
lectura de debates clasicos acerca de las dicotomias genes/ambiente, innato/adquirido y
naturaleza/cultura, permitiendo articular una concepcién dindmica de la singularidad
humana. Asi se traté de abandonar los analisis reduccionistas anclados en dualismos, y
atender en su lugar a las interacciones entre los multiples factores que condicionan la

especificidad humana (Laland, 2017).

Las investigaciones de Tomasello en torno al vinculo cultura-cogniciéon

Tomasello se dedica a la psicologia del desarrollo y ha realizado una profunda
investigacion en torno al vinculo entre cultura y cognicion. Sus teorias se alejan del paradigma
genocentrista y de la propuesta de modularidad de la mente propia de la psicologia
evolucionista. Si bien rescata ciertas nociones provenientes del darwinismo, el foco de sus
investigaciones esta puesto en el desarrollo, es decir, en la dimension ontogenética. Su
principal interés gira en torno a los procesos sociales de aprendizaje y transmisién cultural
que aparentemente resultan unicos en los seres humanos.

Tomasello sostiene que, para explicar la cognicién humana tanto en sus aspectos
generales de primate como en los aspectos unicos de la especie, hay que tener en cuenta
simultineamente tres niveles temporales: el filogenético, el cultural/histérico y el
ontogenético. La escala temporal de la filogenia atafie a la evolucién de una especie, y se mide
en millones de afios. La ontogenia es el tiempo en el que se desarrolla un organismo o
individuo particular. Y el tiempo histérico atafie a la sucesion de generaciones en el

despliegue de las culturas medida, en el caso humano, en escalas de miles de afos.
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Gran parte de los logros cognitivos humanos requieren tiempo y procesos historicos,
y tiempo y procesos ontogenéticos, como es el caso del lenguaje y las matematicas. En la
primera cuestiéon han enfatizado los psicélogos culturales, y en la segunda los psicélogos
evolutivos. Sin embargo, segiin Tomasello los cientificos cognitivos subestiman el rol de la
ontogenia, debido a la persistencia del debate filoséfico entre racionalismo y empirismo,
traducido a las polatizaciones entre innatos/adquitrido y genes/ambiente, para dar cuenta de
ciertos comportamientos.

A partir de este trasfondo metodologico, en Los origenes culturales de la cognicion humana
(2007) Tomasello distinguié entre herencia biolégica y herencia cultural, trabajando desde lo
que se conoce como la teorfa de la doble herencia (o herencia dual). Segin esta teorfa, “el
fenotipo’ de los individuos maduros de muchas especies depende de la herencia, tanto
biolégica como cultural, que estos han recibido de sus antepasados” (Tomasello, 2007:20).
Este enfoque se contrapone a la perspectiva segun la cual la cultura no tiene incidencia alguna
en la evolucién humana, ya que ésta solo de desplegaria a partir de la variacién genética y la
seleccion natural.

En esas investigaciones tempranas, a partir de la evidencia recogida, Tomasello y su
equipo concluyeron que la intencionalidad no estaba presente en los primates no humanos.
Sin embargo, nueva evidencia surgida en investigaciones posteriores (Tomasello, 2018) los
llevo a afirmar que hay casos de comportamiento intencional en otros primates. Esto permite
pensar que la diferencia entre las capacidades cognitivas de ambas especies es mas sutil y
compleja de lo que puede recogerse en un planteo tan acotado como es la busqueda de un
“rasgo esencial”. Si bien otras especies también desarrollan lo que se conoce como cognicion
social, en el caso de la especie humana ésta se desenvuelve en el nicho cultural, que funciona
a su vez como nicho cognitivo. En otros de sus trabajos, Tomasello (2010) enfatizé que la
cooperaciéon y colaboracion humanas son claves tanto para construir como para dar cuenta
de la especificidad de la cultura humana.

Se trata de una explicacién que hace uso de un bucle de retroalimentacion entre
cognicién y cultura en la evolucion de la especie. Las tradiciones culturales se transmiten, se
modifican y evolucionan (Mesoudi y Thornton, 2018), y acaban configurando el nicho
ontogenético de la especie humana. Por ese motivo, se ha llegado a decir que la especie

humana es una especie que “se hace a s{ misma” en la coevoluciéon de los genes y la cultura

3 El fenotipo es el conjunto de caracteres visibles que un individuo presenta como resultado de la
interaccion entre su genotipo y el ambiente. El genotipo es el conjunto de los genes que existen en el
nucleo celular de cada individuo.
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(Boivin, 2008). La transmision cultural es un mecanismo de herencia que funciona en
concomitancia con la herencia genética. Ademas, se despliega en una escala temporal distinta
de la transmisién genética, puesto que su marcado caracter social le implica modos mas
veloces de transformacion.

El nicho cognitivo humano esta constituido por la cultura acumulada (Stotz, 2010).
La evolucion cultural acumulativa depende tanto de la innovaciéon como de la imitacién: es
el producto tanto de la sociogénesis como de un aprendizaje cultural eficaz. Tomasello (2007)
explica que la sociogénesis es el ingenio colaborativo, cuya eficacia cristaliza en el proceso de
la evolucién cultural acumulativa. Se trata de la colaboracion simultanea de varios individuos
para resolver un problema, pero también la colaboracién puede darse a lo largo del tiempo
histérico, entre individuos que no coexistieron, pero si fueron modificando un artefacto para
adaptarlo a su presente. Al acumularse modificaciones tanto en las tradiciones como en los
artefactos mediante una transmision eficaz posibilitada por el aprendizaje cultural, se genera
lo que Tomasello (2007, p. 56) presenta como el “efecto de trinquete” [ratchet effecd]. Este
consiste en evitar el deslizamiento hacia atras de las modificaciones incorporadas a los
artefactos para volverlos mas funcionales a un determinado fin.

De acuerdo con esto, la diferencia entre los seres humanos y otros primates no estriba
en la capacidad para crear cultura (entendiendo por cultura el aprendizaje social y el conjunto
de artefactos y practicas comportamentales), sino en la posibilidad de que ésta sea transmitida
y acumulada. Eso se logra mediante el aprendizaje cultural como tipo especifico de cognicion
social. La identificaciéon con los congéneres hace posible la ensefianza activa que garantiza
una transmision cultural fiel y el efecto de trinquete, es decir, la cultura acumulativa (Tennie
et. al.,, 2009). Asi, la cultura humana difiere de la de otros animales en su cantidad, pero
también en su cualidad, precisamente por evolucionar acumulativamente, y por la creacion

de instituciones sociales (Tomasello, 2010).

Hacia un abordaje no antropocéntrico de la evolucion y la singularidad humana

En las secciones anteriores sostuvimos que la postulacion de la singularidad humana
en términos esencialistas, dependiente de los dualismos modernos, se relaciona de manera
estrecha con el antropocentrismo. El antropocentrismo surgié con la busqueda de la
diferencia antropoldgica, que operd como justificacion de la superioridad del ser humano en
tanto especie, justificando a su vez la instrumentalizacion de todas las demas formas de vida.

Detallaremos ahora las consecuencias que tiene el cambio de enfoque en torno a la

170



Nahir Fernandez | La singularidad humana. ..

singularidad humana para una desarticulaciéon del antropocentrismo y una relectura de los
vinculos entre sociedad y naturaleza.

El enfoque que se ve enriquecido a partir de las investigaciones de Tomasello explica
la singularidad humana en términos de continuidad en vez de ruptura ontolégica. Es decir,
se desenvuelve dentro de un marco evolucionista y naturalista, desechando, tal y como hiciera
Darwin, teleologias y esencialismos. De ese modo desarticula los presupuestos que conducen
a la idea de excepcionalidad humana y de discontinuidad radical entre especies. A la vez,
permite comprender las diferencias especificas entre las habilidades cognitivas y la cultura
humanas, y las de otras especies animales.

Las investigaciones de Tomasello, en cambio, permiten visualizar y comprender la
interaccion entre los polos de las dicotomias y su impacto en la evolucion humana. De esta
manera proporciona una nociéon dinamica de naturaleza humana, abandonando la idea de
diferencia antropoldgica en sentido fuerte. Esto muestra que se puede investigar acerca de la
singularidad humana sin por ello adoptar una postura excepcionalista. Se logra dar cuenta de
la especificidad de la cognicién y la cultura humanas sin disolver las diferencias y sin postular
jerarquias. La clave es pensar a la naturaleza humana en términos dindmicos, es decir,
coevolutivos, atendiendo a la interacciéon entre las dimensiones de la herencia, y entre la
biologia y la cultura (Tabery, 2014). De este modo es posible dar cuenta de la especificidad
humana sin plantear una diferencia esencial, es decir, sin llegar a la “Tesis de la
excepcionalidad humana”.

Sibien Tomasello desarrolla una lectura evolucionista, en tanto explica las habilidades
cognitivas humanas tomando como base habilidades cognitivas de especies evolutivamente
cercanas, se aleja de posturas adaptacionistas, y de la psicologia evolutiva (Barkow et. al.,
1992). Plantea que hay continuidad en un sentido, y ruptura en un sentido. Por eso, mas que
preguntar por un rasgo aisladamente, Tomasello, en tanto psicélogo del desarrollo, propone
atender a los procesos. Compara empiricamente habilidades cognitivas humanas y de otros
primates, mostrando las habilidades compartidas, y destacando las que no son compartidas.
Sin embargo, no reduce a esos aspectos la singularidad humana, sino que la clave para
comprender la diferencia de complejidad entre la cultura humana y las incipientes culturas
animales y otras capacidades, se encuentra en la coevoluciéon gen-cultura, y la acumulaciéon
cultural que configura un nicho ontogenético particular. El aspecto biolégico —por ejemplo,
capacidades cognitivas especificas de los seres humanos como la intencionalidad

compartida—, es indispensable. Pero también es indispensable atender a la ontogenia.
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En sintesis, Tomasello sostiene que lo especifico de la cognicién humana es el nicho
cultural; lo especifico de la forma de pensar humana, es el cooperativismo; lo especifico de
la cultura humana, su evolucidén acumulativa. La cultura tiene el rol importante de mediar
entre la ontogenia y la filogenia, entre el genotipo y el fenotipo. Tomasello despliega una
nocion de “cultura” mas amplia que la categoria exigente propia de la antropologia clasica,
que la define en contraposicion a la naturaleza. Involucra el aprendizaje social y las
instituciones sociales, estas tltimas ausentes en toda cultura no humana. La particularidad de
la transmisién cultural humana, proviene de la cooperacién y coordinacién, esto es, de la
intencionalidad compartida. El efecto trinquete permite la acumulacién de modificaciones
que dan cuenta de la complejidad de las instituciones, practicas y simbolos que configuran el

particular nicho ontogenético humano.

Conclusiones

Desde los trabajos de Richerson y Boyd en torno a la coevolucion entre genes y
cultura, hasta lo mas reciente de Tomasello pasando por Laland y Jablonka, se configuré un
panorama de preguntas y respuestas mucho mas complejo que aquel estructurado en torno
a la polarizacion entre naturaleza (o biologfa) y cultura tomados como aspectos
independientes. De lo expuesto hasta aqui puede extraerse que naturaleza y cultura se
retroalimentan, y que la biologfa sola no alcanza para explicar la singularidad humana.
Pensarla aislada es un error, como también es un error eliminar el rol de la cultura en la
evolucién de la especie humana, o leerlo en términos meramente adaptacionistas. Esto
redunda en el desplazamiento de una idea de naturaleza humana en sentido fuerte, fija, a la
coevolucion entre organismo y ambiente (a la vez ecolégico y cultural).

En este trabajo propusimos recuperar tanto a la biologfa como a la cultura para dar
cuenta de la especificidad humana, que serfa el emergente de la interacciéon entre ambas. No
se trata de reducir una a la otra, o "superar" el dualismo, sino de evitar las reducciones y las
simplificaciones, manteniendo un enfoque evolutivo. Negar la biologia, el cuerpo, la
evolucién, implicarfa caer en el polo constructivista y excepcionalista. Negar la cultura, o
reducirla a un epifenémeno de la seleccion natural, conllevaria negar un aspecto clave de la
evolucién, como es el hecho de que los organismos modifican sus presiones selectivas y se

co-constituyen con su ambiente.
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Algunos comentarios en torno a la distincién de los saberes sobre el

hombre

Fernando M. Gallego™

Esbozo de una problematizacion del discurso universitario

Cuando el discurso de lo politicamente correcto abandona las tierras de la hipocresia
para partir en busca de su coherencia, encuentra el punto de su integraciéon en un nuevo tipo
de opinién publica cuya carta de ciudadania ya no deriva de la propiedad privada sino de la
apropiacion de la instituciéon universitaria. Surge entonces un nuevo tipo de comunidad: la
comunidad, ya no de los que opinan horrorizados y con horror en torno de todo aquello que
se les revela como escapando a su apropiacion, sino la de esos otros que, en sus juicios, no
cesan de expresar horrorosamente el horror que les provoca experimentar que, mas alla del
cinico discurso de los problemas importantes para todos que gustan de practicar, es
justamente la diferencia en torno de los problemas, la distancia en torno a su interés y su
relevancia, aquello que no cesa de poner en cuestion la apropiacion de la institucion
universitaria en la que encuentran satisfechas —o esperan aun poder continuar encontrando-

sus condiciones materiales de existencia.

Sobre cierta modificaciéon que experimenta la ensefianza universitaria

En buena parte gracias a la aventura emprendida por este nuevo tipo de comunidad
de opinion, la forma misma de la ensefianza universitaria se modifica. En principio, en el
orden de las articulaciones, la atencion a la dispersion espacial de las posiciones y de los
problemas deja paso a la elaboracion de una nueva suerte de historia evolutiva en el marco
de la cuallos problemas, gue se suponen los mismos para todos, sélo pueden encontrar su verdadera
carta de ciudadania en el reconocimiento ofrecido por esa comunidad que ha logrado
apropiarse de la Universidad. Mas profundamente, en el orden de las aspiraciones, el interés
por la ensefianza universitaria de lo nuevo comienza progresivamente a resignificarse en la

idea de que esa novedad que se ensefia reviste, por si misma, una ensefianza de lo mejor. En

* UNNE-UNLP. Contacto: fernandomartingallego@yahoo.com.at
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ultimo término, en el orden de las actividades, la practica misma de la producciéon de
conocimientos en torno a problemas gue nunca son los mismos para todos, se ve sustituida por
una proliferacién de meras opiniones que, aspirando a apalancar nuevos sistemas para-
judiciales de enjuiciamiento, dependen no sélo en su validez sino también en su eficacia, de
las condiciones de funcionamiento que esa nueva forma de comunidad logra imponer a la

propia instituciéon universitaria.

El problema actual de la ensefianza universitaria de los saberes sobre el hombre

En este nuevo marco de referencia, las promesas relativas a la renovacion critica de
la ensefianza de los saberes sobre lo humano suscitan un desplazamiento no menor. La
consideracion y el analisis de la dispersion en el orden de los problemas que los han hecho
posibles se reemplaza por la formulaciéon del problema que, actualmente, todos deberfamos
tener con ellos. La historizacion de esos saberes y de las modalidades de produccién de
conocimientos que les resultan correlativas, se sustituye por una instruccion orientada hacia
la promocién y la defensa de la opinién que vale la pena tener sobre los mismos. La
posibilidad misma de producir algin tipo de conocimiento en torno a dichos saberes se
sacrifica en el altar de un discurso supuestamente estratégico que vacia de todo significado
geo-histérico los nombres puestos en juego y rellena ese vacio con el sentido que puede
ofrecer un tnico problema, a saber: aquel que expresa la demanda otro tipo de distribucion
para los recursos asignados a las labores universitarias de ensefianza e investigacion. Se
enuncian las nociones de ciencias humanas, de humanidades, de ciencia del hombte, de
ciencias del espiritu, de antropologia filoséfica, de ciencia de la cultura, de ciencia social y
demads, antes que nada, para ensefar que, en el fondo todo es lo mismo: un Gnico problema,
una dnica opinioén, un unico juicio. Se hace todo esto y se dice que avanzamos, ain y cuando
es posible que hayamos retrocedido 600 afios. Estamos tan atentos a las luchas de poder que
el propio saber ya no nos importa nada y nos vestimos de posmodernos solo para poder

continuar defendiendo los privilegios de una antigua escolastica.

Otra propuesta

En torno a los saberes sobre lo humano, preferirfamos intentar otra cosa. En
principio, distinguir las nociones que animan una serie de nombres: humanidades, ciencias

humanas, ciencia del hombre. En segundo término, intentar aislar algunos de los diversos
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factores que parecieran haber operado como razones de las distinciones que subtienden a la
diversificacion de estas ideas. Por ultimo, algo que no podriamos llegar a realizar en este
comentario, tratar de atender a la regiéon donde los saberes sobre lo humano convergen con
aquello que habitualmente denominamos como “saberes cientificos”, para intentar dar
cuenta, epistemolégicamente, de la diversidad de concepciones de esos saberes cientificos
sobre el hombre que resulta posible aislar al interior del campo cientifico de los ultimos dos
o tres siglos. Mas precisamente, desarrollar la distincién y el analisis comparativo de los
diversos tipos de saberes cientificos operantes al interior de los medios universitarios a lo
largo de los dltimos 200 afos (i.e., 1a ciencia moral del pragmatismo, la ciencia de la conducta
del positivismo logico, la ciencia de la accion del racionalismo critico, las ciencias del espiritu
de la hermenettica, las ciencias de la cultura del neokantismo, las ciencias socio-ctiticas de la
teorfa critica, la ciencia del hombre del espiritualismo y las ciencias humanas del criticismo
francés) atendiendo a las principales dimensiones de su diferenciacién: 1) su emplazamiento
nacional; 2) los tipos de saber cientifico que promueve; 3) el proyecto filoséfico que subyace
a esas tipologfas; 4) el elemento, las categorias y el entorno que tienden a asignar a lo humano;
5) la preocupaciéon que expresan en relacion al hombre; 6) las disciplinas cientificas que tienen
a privilegiar; y 7) las rupturas fundacionales asi como también 8) el tipo de relacién que
establecen con otros tipos de saberes sobre lo humano no reconocidos o considerados como

cientificos.

Motores de la distincion de los saberes sobre el hombre

La distincion de los saberes sobre el hombre tal y como podemos apreciarla en el
Occidente Moderno pareciera poder ser entendida, simultineamente, como: 1) el efecto de
diversas estrategias orientadas a la resolucion de problemas especificos de gobierno: captura
econémica del individuo (reconstruccién del marginal/marginado bajo la forma del
productor/consumidot), sometimiento politico de la persona (conversion del burgués
aleman en funcionario estatal) y produccion social del sujeto (transformacién del campesino
en ciudadano francés); 2) una consecuencia que se sigue de la diversidad de intereses que han
guiado la incorporacién y organizacioén universitaria de la produccion algo tal como un saber
sobre el hombre (el interés mercantil anglosajon, el interés industrial aleman y el interés
administrativo francés); y 3) la resultante de una cierta operacién filoséfica de distincion que
se ejerce en el propio saber sobre el hombre: el pretendido saber del hombre derivado de la

especulacion respecto del efectivo saber sobre el hombre que resulta de su observacion; el
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poder y la capacidad del hombre respecto de su deber y su funcién; las expectativas sobre el

hombre respecto de la constitucion que podria seguirse como resultado de su domesticacion.

Tipos de saberes sobre el hombre

En general, 57 se atiende a su_funcionamiento, resulta posible distinguir tres grandes tipo
de saberes sobre el hombre: 1) las Humanidades que se constituyen a mediados del siglo XIII,
toman al hombre como objeto de instruccién, de cultivo, de domesticacion y pretenden
resumir el conjunto de todo aquello que cualquier animal humano deberfa saber para
realizarse en su humanidad; 2) las Ciencias Humanas que no existen antes del siglo XVIII y
hacen del hombre un objeto de investigacion y de conocimiento pero solo para fracturatlo,
estallarlo y dispersarlo segin planos diversos (lo social, lo cultural, lo psiquico, lo religioso,
etc.) en una pluralidad de disciplinas cientificas cuya integraciéon en un campo homogéneo
no resulta, ni menos problematica, ni menos dificil, que su distinciéon respecto de otros
saberes referidos a 6rdenes supuestamente humanos; y 3) la Ciencia del Hombre que, en tanto
campo de investigacioén que se pretende autdnomo y especifico, no existe antes del siglo XIX
y pretende transformar al hombre en un objeto de indagacion en sentido pleno, esto es, no
s6lo en un fenémeno cuya lectura resulte coordinable, sino también en una idea que sea
capaz tanto de coordinar esa lectura, como de explicar gué es aquello la practica de la construccion

del hombre le hace al animal, a la naturaleza y a la materia.

Caracterizacion de las Humanidades como saber

Remitida al saber, la nocién de Humanidades puede ser desagregada en un conjunto
de rasgos caracteristicos diversos que, aun y cuando puedan resultar convergentes, no
implican por ello el ejercicio del mismo tipo de funcién: 1) una instancia de formacion de
hombres de prestigio (funciéon de reconocimiento, de realizacién y de formacion del caracter;
tension entre el discurso agitador de la critica de lo social y el discurso preservador del
pastoreo de los individuos; aprovechamiento del individuo, formacién de la persona, defensa
del sujeto) y de atesoramiento del legado cultural (funcidon de preservacion y de
rememoracion); 2) un drea de estudios derivada de -y asociada a- la lectura de los textos clasicos
griegos y latinos que pone en juego la recuperacion y edicion de manuscritos, la critica textual,
la interpretacion y la produccion de comentario; 3) un conjunto de principios que tornan posibles

la conduccién y la gufa de la actividad humana: principios teéricos que esclarecen los fines

178



Fernando M. Gallego | Algunos comentatios en torno a la distincion. ..

del conocimiento cientifico (la verdad como instancia de supeditacion de la ciencia a las
Humanidades); principios practicos que orientan los efectos de la técnica (el bien como
instancia de oposicion de las Humanidades a la tecnologia); principios estéticos que fijan los
criterios del gusto artistico (la belleza como instancia de complementacion del arte con las
Humanidades); 4) un discurso programatico dirigido a valorizar el uso de las funciones superiores
(entrenamiento de la mente, tutela del espiritu, promocion de la inteligencia), la obra y los
hechos del hombre (recuperacion de la historia, defensa de la cultura, fortalecimiento de los
ideales) y proyecta en el tiempo su crecimiento y su mejora (Renacimiento, Ilustracion y
Progtreso/Evolucién); y, por ultimo, 5) una fibrica ideoldgica, un conjunto de imagenes sobre
el hombre y sobre su estatuto: el humanismo estético (humanitarismo, filantropfa, caridad) de la
compasion y la proteccion del hombre-individuo que se concibe como un objeto de cuidado
y como merecedor del provecho; el humanismo prictico (humanismo propiamente dicho) de la
educacion y la sublimacion del hombre-persona que hace del mismo un ser, a la vez, superior
y deudot; y el bumanismo teorico (antropocentrismo) de la abstraccion y la especulacion del
hombre-sujeto que viene a presentarlo a la vez como causa y como agente y constructor de

la realidad.

Conceptualizacion del hombre en el proceso de su conocimiento

Un rasgo comun a las Ciencias Humanas y a la Ciencia del Hombre pareciera residir
en el hecho de que ambas entienden, no sélo que el conocimiento del hombre se enriquece
con la experiencia sino, mas profundamente, que, tal y como viene dado en esa experiencia
que se tiene de ¢él, el hombre no podria sélo por ello llegar a constituirse en el objeto de un
saber posible. Entendido de esta forma, tal y como resulta dado en la experiencia, el hombre
no expresa otra cosa mas que la indeterminacién de un fenémeno que sélo puede ser
conocido porque primero puede resultar pensado. En este orden de cosas, tres conceptos
diferentes se postulan como punto de apoyo para el ejercicio de aquella operacion que podria
transformar su fenémeno en un verdadero objeto de conocimiento: 1) la nocién de individuo
que unifica el fenémeno, permite identificar al hombre en la naturaleza y hace posible su
tratamiento en tanto que hecho; 2) la idea de persona que totaliza el fenémeno, coloca al
hombre sobre la naturaleza y permite captarlo como praxis; y 3) el concepto de sujeto, que
precisa el tipo de relaciéon que resulta capaz de integrar sus ocurrencias, da cuenta de la
manera en que la naturaleza puede ser sometida a lo humano y descubre al hombre como

afeccion.
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Fuentes —y antagonistas— del pensamiento (filos6fico) del hombre

Dependiendo del emplazamiento geografico, tres pensadores parecen funcionar
como fuentes privilegiadas para la sobredeterminacion conceptual del fenémeno humano: 1)
el proyecto de una ciencia del hombre de D. Hume que, en su oposicién a la metafisica del
sujeto, busca favorecer el desplazamiento desde una especulaciéon sobre lo humano hacia su
observacion; 2) el programa critico de I. Kant que desborda el conocimiento (por intuicion
sensible) de la inclinacién natural hacia un conocimiento (por produccién racional) de la
obligacién moral para orientarse, finalmente, hacia el intento de dar cuenta de la manera en
que lo natural y lo social podrian converger en torno de una comun finalidad; y 3) la triple
caracterizacién del sujeto desarrollada R. Descartes (ze., como alma/conciencia, como
cuerpo autémata y como telacién/pasion) que no solo tensa la relacién entre la practica de
la meditacién y la del gobierno sino que busca desarrollar el conocimiento meditativo de lo
humano en una suerte de conocimiento técnico orientado a facilitar su auto-conduccién, su

aprovechamiento y, en ultimo término, su acceso a al beatitud.

Catalizadores de la investigacion (cientifica) del hombre

Sea como fuere, la elaboraciéon de estos proyectos filoséficos orientados al
pensamiento de un concepto del fendmeno humano no constituye por si misma una razén
capaz de hacer lugar e incitar el proceso de la investigacion (cientifica) del hombre. Los
procesos de investigacion cientifica del hombre, que encuentra un punto de apoyo en las
concepciones filoséficas del hombre, no se desarrollan en funcién del impulso que esas
mismas concepciones pueden imprimirles. Si algo impulsa la transformacién del hombre en
un objeto de ciencia, ese algo no es la filosofia. Lo que motoriza el proceso de la investigacion
cientifica del hombre son un conjunto de desatios que suscita la transformacién -y la
profundizacién del desarrollo- de ciertas naciones europeas. Captadas en este orden de cosas,
la diversidad de modalidades de investigacion (cientifica) del hombre cuya emergencia resulta
posible apreciar a partir del Siglo XVIII, pueden ser referidas a tres desafios diferentes: 1) en
Inglaterra, a la necesidad de formar los cuadros dirigentes que faciliten el proceso de la
expansion colonial y, en general, el interés por conocer y, por ello mismo también, por anclar
las poblaciones nativas -tanto indigenas, al comercio, como proletarias, al aparato

productivo- en una constante extensiéon del mercado y un también aprovechamiento del
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nativo que se expresa en la expansion del Commomwealth inglés; 2) en Alemania, en el proyecto
de una Bildung que resume la necesidad de formar el interés del burgués y de cultivar su
servicio, esto es, la necesidad de integrar la emergente burguesia al Estado nacional, de
volverla funcionaria del mismo y, en un grado no menor, de alejarla de cualquier agitacion
revolucionaria que se experimenta como el resultado del desconocimiento y el abandono del
ser de la propia Nacion; y 3) en Francia, a partir del interés por incorporar el campesinado al
proceso revolucionario y producir la ciudadania politica que esa Revolucion y el proyecto de

la Cipilisation trancesa requieren: domesticar al animal en el campesino y civilizar el hinterland

de Paris.

Relacion de las Humanidades con las Ciencias

En el desarrollo anglosajon de la ciencia, humanidades y ciencias se presentan como
dos tipos diferentes de saber. El primero se orienta hacia la instruccién del hombre; el
segundo, hacia la producciéon de conocimientos. La relacion entre ambos saberes es de
disyuncion y competencia (Polémica de las dos culturas). Dicha competencia se libra al
interior de la Universidad, inicia con una clara ventaja de las humanidades, pero, actualmente,
evidencia una abrumadora dominancia de las ciencias. En el desarrollo aleman de la ciencia,
humanidades y ciencias son saberes diferenciables pero complementarios. Principalmente
como resultado de los desafios que suscita la intensificacion de la investigacion
historiografica, las humanidades se desarrollan bajo la forma de ciencias (ciencias del espiritu,
ciencias de la cultura, ciencias sociales criticas) que difieren de las ciencias naturales, se
preguntan por las condiciones que podrian tornar posible la fundamentacion del saber que
las ciencias producen y tratan de captar al hombre en su unidad, su originalidad o su totalidad
(Disputa con el positivismo). Pero como esa unidad, originalidad y totalidad nunca resultan
dadas en la investigacion empirica, esas mismas ciencias terminan confluyendo con —o
sustituyendo a- la filosoffa (hermenéutica, fenomenologia, dialéctica) y determinando al
hombre meramente como idea. En el desarrollo francés de la ciencia, las ciencias proliferan
en paralelo a las humanidades (Letras) pero con una dinamica opuesta. Mientras las Letras
proceden por aglutinacién, las ciencias se desarrollan por especializacion y fragmentacion
que derivan de la constitucién de nuevos y diversos problemas de investigacion. Es en este
orden de cosas que la denominacién de Ciencias Humanas comienza a funcionar como un
concepto paraguas que pretende recubrir y articular la totalidad de las disciplinas que estudian

diversos aspectos vinculados al hombre considerado como fenémeno. Pero la génesis de la
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nociéon de Ciencia del Hombre es diferente. En principio, se despliega como una
consecuencia de la especializaciéon y la fragmentacion de las ciencias de la vida que la
contrapone, no a las Letras, sino a formulaciones tradicionales de la medicina (Distincion de
lo humano respecto de lo biolégico). A partir de este primer despliegue y en tanto intenta
desbordar lo meramente material, natural o corporal, la Ciencia del Hombre pasa a
constituirse como un saber cientifico que se opone a la propia ciencia social (Distincién de
lo humano respecto de lo social). Para la ciencia social, el hombre, cuando no es un puro
efecto social, es mera corporalidad, naturaleza, materia o animalidad. Para la Ciencia del
Hombre, ese tipo de abordaje desdibuja un problema de investigacion especifico: aquel que
pregunta por las condiciones y la localizaciéon de la sintesis entre las dimensiones espiritual y
material. Entendido en este sentido, el hombre no es ni cuerpo, ni conciencia; es relacidn entre

el espiritu y la materia.

Condiciones de la tipificacion de los saberes (cientificos) relativos al hombre

La tipificacién de los saberes (cientificos) sobre el hombre es entonces diversa y su
diversidad se encuentra ademas sobredeterminada por factores que derivan de la inserciéon —
y de los intereses que guian la insercion- de estos mismos saberes en espacios universitarios
estrechamente ligados a proyectos nacionales. Esta y no otra es la principal razén en virtud
de la cual cualquier critica general, tanto los saberes sobre el hombre como de los
humanismos que les resultan correlativos, que se desarrolle exclusivamente sobre un eje
histérico no puede sino terminar resultando abstracta en tanto resulta incapaz de tematizar
explicitamente cual es la modalidad de produccién —no sélo ideal, sino también material- de
lo humano que resulta puesta en cuestion y se busca dejar atras. Se concibe al hombre en el
saber como una generalidad; se supone que la critica de esa generalidad implica un paso
adelante; se olvida que aquello que se critica no es mas que un fracaso en la produccion del
propio saber, un saber que desconoce -y resulta incapaz de dar cuenta de- la diversidad de
modalidades de produccién de lo humano que subtienden a esa generalidad que se supone
necesario criticar. Pero la tipificacion de los saberes sobre el hombre no sélo permite precisar
los fracasos de su critica, permite también recordar que resulta imposible explicar la
diversificacion historica de los tipos de saber sobre el humano atendiendo al mero desarrollo
temporal de una investigacion cientifica que se ejerce sobre un fenémeno general en tanto
ese fenémeno existe como algo necesariamente discreto cuya dispersion se integra en torno

a una serie de puntos singulares que resumen la diversidad de los desafios especificos que
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proyectos politicos, también especificos, afrontaron en el marco de ciertos emplazamientos
geo-histéricos. Nunca hubo algo tal como un hombre general; ni aun en el marco de la
investigacion cientifica del Siglo XIX: el saber sobre el hombre siempre ha remitido, en
ultimo término, a operaciones locales -articuladas en torno a problemas especificos- de
proyeccion (imaginacion del futuro) y de organizacion (articulacion del presente) que, al
interior de la Universidad y en funcién de intereses sociales, econémicos y politicos,
encuentran en la conceptualizaciéon filosofica de esos saberes asi como también de la

investigacion cientifica que los torna posibles, su justo correlato.
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El desafio de las humanidades ambientales. Un enfoque filoso6fico

desde el materialismo posthumano

Noelia Billi'

Los problemas y amenazas a la vida humana provocadas a partir de la accién sobre
su entorno no humano han generado un campo de estudios en crecimiento que actualmente
se reconoce como el de las humanidades ambientales. Mi objetivo aqui es revisar muy
esquematicamente las alteraciones que se han producido sobre la nocién de lo humano a
partir de su orientacion a este problema y, a la vez, poner de manifiesto cierto sentido comuin
de este incipiente campo de estudios con el que es preciso romper para que su relevancia no

se diluya.

La tesis del hombre “aislado” o no relacionado

En primera instancia, habria que poder delimitar lo que se comprende como
“humanidades ambientales”. En este ambito, la dispersiéon es acorde a lo novedoso del
campo, signado sobre todo tematicamente antes que por un objeto o método. El tema
recurrente es la “emergencia climatica”, algo que por definicién aparece como un problema
en términos reales (un “dato” de la realidad) y que a partir de ello es abordado de diversas
maneras tanto en lo que concierne a la practica teérica como a la politica y la econémica. En
la dimensién de la produccién tedrica, las humanidades ambientales suelen congregarse en
torno a una redefinicién de lo humano llamada a cuestionar un supuesto “aislamiento” del
hombre respecto de su entorno, lo cual implicarfa entonces reformular los modos de
constitucion de lo humano en términos mas bien relacionales, con un fuerte acento en la
erosioén de la excepcionalidad metafisica de lo humano. Este tipo de movimiento suele
nombrarse como desantropocentrismo, queriendo sefalar asi la idea de que en distintos
niveles el anthropos ha estado sujeto a una serie de operaciones de excepcionalizaciéon que han
resultado en la distorsion de su caracter relacional (de aqui se desprende el énfasis en lo
ambiental, una categoria que tiene una historia de problemas propios pero que en los

términos generales en los que se usa en las humanidades ambientales implica tomar como
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punto de partida que lo humano serfa algo que no puede comprenderse en prescindencia de
su entorno).

Aqui ya nos encontramos con muchos problemas porque con buen tino cualquiera
podria preguntarse en donde se ha teorizado lo humano sin tener en cuenta aquello con lo
que se relaciona, tanto en el orden especulativo como en el politico, econémico, etc. De
modo que no podemos conformarnos con una lectura que caricaturiza la tradicion
(cualquiera de ellas) sino que debemos profundizar la pregunta en torno a cual seria el

problema “nuevo” que las humanidades ambientales tienen entre manos.

Excepcionalidad vs. especificidad

El tema de la excepcionalidad es una via fuerte de trabajo, que retoma las definiciones
de lo humano que lo oponen cualitativamente a lo no humano pero mediante dispositivos
teoricos que a la vez lo jerarquizan moral o politicamente. Como se notara, no se trata, o no
serfa deseable que se trate, de borrar la especificidad de lo humano sino antes bien de generar
las herramientas que permitan asirlo en tanto forma especifica, pero sin que devenga origen
o fin en un supuesto orden césmico. Esta diferencia entre lo excepcional y lo especifico nos
permite comprender por qué en las lineas con preocupaciones ambientalistas, lo humano
sigue estando en general en el centro de atencion.

Ahora bien, la forma que esta atencién adquiere puede ser muy diferente. De hecho,
una parte considerable de las humanidades ambientales suele asentarse en un llamado a
reintroducir la “naturaleza” en las consideraciones acerca de la forma de vida humana, algo
que habria estado ausente, ya sea porque se consideraba que lo humano era por antonomasia
lo no-natural (y entonces debia ser abordado metodolégicamente aparte) ya sea porque la
naturaleza era pensada meramente en términos técnicos-instrumentales, es decir, tomando
partido desde el inicio por una concepciéon de lo no humano como algo separado y que,

considerado natural, podia ponerse a su disposicion.

Instrumentalidad naturalizada: ¢individuo, sujeto o persona?

Por supuesto, lo que esto dispara es el problema de por qué habria que comprender
la separaciéon (humano-no humano) en términos instrumentales (y de aqui parten todos
cuestionamientos al “individuo” moderno, definido como propietatio y, en tanto tal, como

relacionandose constantemente con lo otro de si como con medios ligados a su propio fin).
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Asi pues, rapidamente la discusion se ubica en el ambito moral y politico de una manera muy
determinada: lo que hay que desarmar es la figura “individuo” que se toma como un hecho
de la humanidad tal como la piensa la modernidad sobre todo angléfona y que se ubica ex /a
naturaleza. O bien cuestionar la figura de la “persona”, como idea unificante de los fines
superiores de lo humano que lo implican desde el lugar de la responsabilidad respecto de una
naturaleza que queda por debajo de ¢/ en términos de dignidad. O bien hay que deconstruir la
figura del “sujeto”, como forma de la relacion entre un cuerpo y un alma y que, en tanto
lugar de la relacion entre el dominio corporal y el incorporal, marca el espacio de una
reflexiéon posible entre lo que cabe objetivar y lo que el sujeto puede hacer con esta
objetivacion. En esta tltima acepcion, la naturaleza es algo con lo que el hombre se relaciona
para someterla. Se parte de la reflexion acerca de lo que implica ser un sujeto como modalidad
de afeccién (es decir, en sus potencias activas pero sobre el fondo de una pasividad), capaz
de objetivarse parcialmente (como ya recordaba Foucault en Las palabras y las cosas)
deviniendo sujeto en el mismo proceso.

En este sentido me parece oportuno introducir una perspectiva historica del
desarrollo de los saberes sobre el hombre porque permitirfan rastrear porqué ciertas lineas
de posthumanismo critico (a las que voy a referirme mas adelante) se inspiran en el
antthumanismo francés. Como senala Fernando Gallego en este mismo volumen, es posible
distinguir entre el desarrollo nacional-filoséfico de los conceptos cientificos de los saberes
sobre lo humano de muchas maneras pero quiero enfocarme en aquello respecto de lo cual
pretenden romper para intentar asir el problema que nos ocupa. En la linea francesa de
problematizacion, no se hablarfa ya de humanidades o de ciencias humanas sino de la Ciencia
del hombre que, ante el ascenso de disciplinas como la biologfa y la sociologfa, privilegia los
estudios relativos a la medicina (en su sentido amplio como procesos de salud-enfermedad)
y a la antropologia. En efecto, tanto la biologia como la sociologia parecen encontrarse
comodas en el reparto que se realiza entre un costado natural (cuerpo biolégico) y uno
cultural (efecto ideoldgico de la asociacién), inclinandose asi por la subordinacién de un
ambito al otro. Aqui reside la importancia de lo que indica Gallego, en tanto la Ciencia del
hombre pregunta por “las condiciones y la localizaciéon de la sintesis entre ambas
dimensiones” (2021, p. 182), es decir, entiende que lo humano se constituye en ese espacio
como un ser que teniendo una relacién consigo mismo busca ser libre. Dicha sintesis no
implica la totalizacién sino mas bien el mapeo de los puntos de anclaje que histéricamente

van cosiendo el tapiz de lo que se nos vuelve perceptible como mundo, tanto en el orden
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tedrico como politico, y que se orienta por la busqueda de la justicia social en tanto su

enfoque es el de la pregunta por el como el hombre merece vivir.

Posthumanismo humanista y humanismo posthumanista

Si este mapeo nacional-filoséfico es correcto, entonces es posible comprender por
qué pensadoras como Rosi Braidotti insisten en marcar una continuidad en la linea de
problematizacioén que va del anti-humanismo (francés, sobre todo foucaulteano y deleuziano)
hacia cierto posthumanismo (2015, 134 y ss). La critica radical del Hombre (que podemos
localizar paradigmaticamente en Las palabras y las cosas de Foucault no menos que en la Carta
sobre el bhumanismo de Heidegger) y que en términos generales vislumbra la clausura de
Occidente como proyecto antropolégico, puede muy bien “desconectar el agente humano
de su posicién universalista” (35) pero por esto mismo lo que ataca es a la “naturaleza
humana” (ya sea como dato de la existencia, ya sea como idea) que enunciarfa un modelo
sistematizado de recognoscibilidad que “es categorica y cualitativamente distinto de los otros
sexualizados, racializados y naturalizados y en oposicion a los artefactos tecnologicos” (39).

Para pensadoras como Braidotti, el posthumanismo es un emergente del punto
muerto al que se habria llegado en la disputa entre humanismo y antihumanismo, un
emergente forzado por modificaciones en las condiciones de produccion, trabajo y vida
globales, y que entonces instalan una escena que complejiza de hecho cualquier intento de
universalizacion normativa pero también que, en el ambito del pensamiento critico, insta a
generar discursividades (cientificas o filosoficas) que no eludan comodamente (mediante
particularismos reduccionistas) los escenarios de hiperconectividad, mutua implicacién y
procesualidad generalizada.

Esto genera la paradoja de un nuevo tipo de comprension de lo humano: por una
parte, lo humano ya no tiene la forma de lo universal (normativo ni natural) en la medida en
que las luchas se han dado en y mediante la fragmentacién y redistribuciéon de “sus”
caracteristicas (agencia, subjetividad, representacién, comunicacion, etc.). Por otra parte, lo
humano coincide con la evidencia de una interconexién que si todavia en el nivel axiolégico
podtia restituir alguna fundamentacion en el hombre, definitivamente en el nivel bio-tecno-
estético-légico, ya prescinde de hecho de un si mismo humano como mediador, origen o fin.

Ante esta paradoja, pensadoras como Braidotti se inclinan por comprender que, en
el campo de las posthumanidades, el énfasis en lo ambiental no debe reforzar la interconexion

entre seres de distinto tipo (humanos o no, vivos o no, de escalas moleculares diferentes,
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etc.) a partir de peligros comunes (en este caso, la emergencia ambiental como amenaza
generalizada de lo que existe), pues ello redundaria en la conformacion de una “unidad [...]

<

de tipo negativo” a partir de un “vinculo reactivo de vulnerabilidad”. En esta linea, ella
plantea una posicion critica respecto a un mundo actual entendido como el del Capitalismo
biogenético apostando por una politica que no se ancle a la produccién de contra-
subjetividad, sino a la idea de sujetos autopoiéticos que negocien con las normas y valores
dominantes y sean capaces de asumir formas de responsabilidad multiples. Asi pues, no se
tratarfa tanto de insistir en la produccién de unas contra-ciencias posthumanas (como sugiere
hasta cierto punto el planteo de Pablo Rodriguez (2019) que retoma las disquisiciones
epistémicas de Foucault y las actualiza rastreando una nueva episteme que tiene en su centro
una particular interpretaciéon de la nocién de “maquina” deleuziano-guattariana) como de
afirmar la necesidad de que el conocimiento (en este caso, universitario, el inico donde las
humanidades se desarrollan) se oriente afirmativamente a la invenciéon de ideas y no a la
confirmacion del sentido comun. Alli pues lo que seria preciso es la puesta en practica de la

seleccion critica de conocimiento (qué conocimiento es relevante) en el ambito de las asi

llamadas “humanidades ambientales”.

Del ambientalismo biocéntrico a la filosofia materialista posthumana

Asi pues, desde diversas lineas de posthumanismo “critico” (por retomar la
clasificacién de Braidotti), incluyendo el materialismo posthumano en el que se inscribe mi
linea de investigacion desarrollada colaborativamente con la Colectiva Materia, el examen de
los conceptos producidos desde las diferentes lineas de ambientalismo se vuelve necesario.

Recientemente, ciertas posiciones parecen recuperar la via esencialista y biocéntrica,
algo que en general se congrega en torno al paradigma de la “ecologia profunda” desde los
afios 70 del siglo pasado. En los posthumanismos criticos hay un cierto consenso en el
rechazo de esta linea de trabajo, tanto porque politicamente se traduce en la ampliaciéon de
los limites inmunitarios de impronta humana a todo lo no humano (“una humanizacién del
ambiente”) como por el efecto de indiferenciaciéon generado en la asuncién del “todo esta
conectado con todo” (un holismo biocentrado un poco ingenuo pero no por eso menos
potente desde el punto de vista de la buena conciencia politica) que impide en dltima instancia
reconocer las localizaciones, practicas y memorias especificas. Ante la restauracion de los
ideales humanistas pero por la via de una vida indiferenciada (contracara necesaria de la

localizacion de lo viviente por fuera de lo humano y de los organismos en general, de acuerdo

188



Noelia Billi | El desafio de las humanidades ambientales. ..

con el credo profesado hoy desde la biologia molecular), lo que parece relevante es captar la
creacion de un concepto de lo viviente distinto tanto al regido por la nocién de vida sintética
(principio de la biologfa en la episteme moderna) como al de la nocién molecular (que lo une
a una capacidad de reproducciéon primero y de comunicar después, lo cual termina
transformandolo en soporte material de un coédigo que se comunica a sf mismo y en ese
mismo proceso se transforma).

A distancia de aquella ecologfa profunda (en general reconocible por sus
reivindicaciones de ##a Naturaleza), desde el materialismo posthumano se apuesta por cierto
abandono de la nocién de “naturaleza” (o de su profunda critica) para elaborar una serie de
ideas que recogen de la tradicion materialista la necesidad de privilegiar el “punto de vista del
oprimido naturalizado”, pues a toda costa debe evitarse transformar la produccién de
conocimientos en técnicas de adaptacion (Althusser 2015, 56 y ss), y para que esto sea posible
sigue siendo valido que son las practicas de resistencia aquellas que permiten mapear con
mayor facilidad los nudos problematicos del sentido comun, siempre que se evite la posicion
de una superioridad moral vinculado a aquella posicién. En este sentido, es posible abrevar
en las producciones feministas, anti-racistas, anti-colonialistas, anti-capitalistas de las
diferentes tradiciones toda vez que encontraron maneras novedosas de dar cuenta de
practicas socio-materiales que son parte de los fenémenos que estas propias practicas

estudian (Barad, 2007).

Posthumanidades ambientales y filosofia

En esto quedaria involucrado el desplazamiento del punto de vista critico desde la
forma en que lo humano es socializado mediante dispositivos de naturalizacién (y donde la
“naturaleza” es parte de las formas de produccion de injusticia) hacia como comprender la
socialidad de los seres (humanos o no, vivos o no) en una malla sensible signada por la
procesualidad que no conecta todo con todo sino algo con algo (Haraway, 2019). Asi
determinadas, las posthumanidades ambientales tienen una orientacién materialista en tanto
y en cuanto son capaces de recoger y redistribuir los sintomas y los cabos sueltos de las
propuestas discursivas dominantes y alternativas para volverlas relevantes para las alianzas
en construccion, que exceden siempre los procesos de idealizaciéon y purificaciéon de lo
existente, y para eludir la tentacién de transformar en técnicas de adaptacion los discursos
sobre lo humano enunciados desde el ambientalismo teérico. Asimismo, toman como punto

de inflexion los conocimientos actuales acerca de las materialidades producidas a partir de la
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epistemologia historica y asumen afirmativamente no solo el movimiento que las desancla de
la inercia sino también, en la linea de Haraway, Stengers y otras feministas materialistas, su
potencia de co-creacién, su compaferismo no exento de conflictos y la diversidad de modos
en que experimentan y comunican experiencias, es decir, como dan lugar a la memoria y el
aprendizaje de vivir y morir juntos. En este ultimo sentido, los programas de investigacion
que nos parecen relevantes filoséficamente son aquellos atentos a las sintonfas y las
sinchtonias (Haraway, 2019) entre seres que se apilan y se enredan, se componen y se
degradan reciprocamente de acuerdo a légicas divergentes pero siempre ancladas a practicas
teoricas y politicas irreductibles a los textos (y sus respectivos contextos). En efecto, es un
grave malentendido comprender la orientacion materialista de las posthumanidades
ambientales como un abandono del conflicto y la inestabilidad en favor de una homologia
profunda que permitirfa asir en un pufio el haz de relaciones que adensan entidades, cual si
fueran puntos geométricos (algo que mas temprano que tarde recurre a las logicas de la
identidad en su amplio espectro de variabilidad). Acaso la filosoffa debe liberarse de su
repliegue critico y darse la tarea de analizar desde una metodologia afincada en la logica
difractiva (Haraway 1999; Barad, 2007) de qué maneras las diferentes ciencias (humanas,
sociales, naturales, etc.), plantean un problema a partir de patrones de interferencia que les

permiten captar los efectos/efectuaciones de las diferencias en una malla multidimensional.
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Mais aca del posthumanismo y de lo posthumano. Seguir con el

problema en compaifia de Donna Haraway

Anabella Di Pego

Presentacion

La cuestion del posthumanismo constituye uno de los pilares de las actuales
reflexiones filoséficas. No resultarfa dificil reconocer ciertas convergencias en términos del
posicionamiento critico que conlleva respecto del excepcionalismo humano y del modo
como éste se plasma en los planos politicos, sociales y del conocimiento. Sin embargo, resulta
mas complejo caracterizarlo como horizonte dinamizador de la politica y del conocimiento.
En este trabajo, procuramos reconstruir el posicionamiento de Donna Haraway sobre el
posthumanismo y lo posthumano como posibles “salidas” del atolladero de la situacion
contemporanea. En lugar de pensar un mas alla de lo humano que supondria un comenzar
de nuevo, desde cero (fantasia filoséfica por excelencia que remite al potencial autopiético),
Haraway nos invita a situarnos en un mas aca lodoso, desde el que hurgando en las entrafias
de la tierra y de la historia humana y no humana, nos atrevamos a recoger los legados, a
aprender a heredar sin negaciones para seguir con el problema de mundos dafiados.
Adentrarnos en la mirada de Haraway respecto del humanismo y del posthumanismo, nos
permitira desmontar esa temporalidad sucesiva de lo “post” que nunca termina de acabar y
cuyas logicas persisten, recreandose en formas no sélo manifiestas y dominantes sino

también solapadas y clandestinas.

La critica del hombre desde el posmodernismo en el “Manifiesto para cyborgs”

Partimos de la critica al humanismo y al hombre en el “Manifiesto para cyborgs” de

1985 para dar inicio a un breve recorrido que nos permitira apreciar ciertos desplazamientos

* CONICET-CIeFI-UNLP. El presente trabajo fue realizado en el marco del Grupo de Estudio
“Monstruos, narrativas y posthumanismo” radicado en el Centro de Investigaciones en Filosofia
(CIeFi) y en el Centro de Interdisciplinario de Investigaciones en Género (CInlG) y del proyecto
“Critica del sujeto, lenguaje y narracién en algunas corrientes filosoficas del siglo XX (H832) de la
Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educaciéon (FaHCE), Universidad Nacional de La Plata
(UNLP). Contacto: anadipego@yahoo.com.ar
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en la obra de Haraway. En el manifiesto afirmaba Haraway: “El presente trabajo es [...] un
esfuerzo para contribuir a la cultura y a la teorfa feminista socialista de una wanera posmoderna,
no naturalista, y dentro de la tradicion utépica de imaginar un mundo sin géneros, sin génesis
y, quizas, sin fin” (1995, p. 254. El destacado me pertenece). Reparemos en que aqui “manera

>

posmoderna” remite a la critica y distanciamiento del “sentido humanistico occidental”
(1995, p. 255), segun el cual la historia parte del mito de la unidad original vinculada a la
plenitud, de la cual hemos sido arrancados, por lo cual emergen las tareas del desarrollo
individual (psicoanalisis) y de la historia (marxismo), como trabajos formateados por ese
origen perdido. En este sentido se refiere Haraway al psicoanalisis y al marxismo como
“mitos gemelos” y complementarios basados en el origen y en construccion teleologica
orientada por ese origen. La posicién posmoderna se muestra en este momento como
desafiante precisamente de las miradas teleolégicas y de las totalidades organicas (individuo,
organismo, naturaleza).

Se trata de pensar “la teorfa posmoderna” como aliada irénica “para disolver los entes
occidentales con el fin de sobrevivir” (Haraway, 1995, p. 268), entes basado en la matriz
natural de la unidad y en la idea de la construccion total. El posmodernismo se coloca asi en
la serie de desplazamientos de la época junto con la ciencia ficcién en las politicas de la
simulacion, distinguiéndose de las politicas de la representacion propias del realismo y de la
novela burguesa. Lo posmoderno le permite asi desarmar un modo de narrativa que se anuda
a una manera de constituciéon de las identidades regida por la concepcién dominante del
Hombre. A lo largo del manifiesto aparece en reiteradas ocasiones Hombre con mayuscula
y Haraway advierte que lo que esta en juego es “el fin del hombre” (1995, p. 274) que no s6lo
opera en las légicas dominantes, sino que se expande en las “tradiciones discursivas
occidentales” (1995, p. 248) permeando al marxismo y al feminismo socialista y de las
radicales blancas. En este sentido, no resulta casual que poco después de aparecidas las
mujeres como grupo histérico luego de la Segunda Guerra Mundial se haya comenzado a
advertir que la categorfa “mujer” encubria intereses contradictorios e identidades
subordinadas, paradigmaticamente, las mujeres de color que no eran contempladas en este
grupo ni tampoco en las luchas del movimiento por los derechos civiles. Y en este marco,
critica al feminismo en general por la “participacion irreflexiva en la logica, en los lenguajes
y en las practicas del humanismo blanco y mediante la busqueda de un terreno de dominaciéon
para asegurarnos nuestra voz revolucionaria” (Haraway, 1995, p. 275).

Lo posmoderno se vuelve lugar y ambito de problematizacién del humanismo y de

las categorias de Hombre y de Mujer. La estructuraciéon fundamental del humanismo se basa
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en una serie de dualismos que operan de manera sistematica en torno de logicas y practicas
de dominacién/apropiacion de las mujeres, de las personas de colot, de la naturaleza, de los
trabajadorxs, de los animales, es decir, de “todos los que fueron construidos como otros”
(Haraway, 1995, p. 304). Algunos de esos dualismos donde siempre el primer término es
positivo, dominante y apropiador, frente al segundo negativo, dominado y a disposicién son:
“yo/otro, mente/cuerpo, cultura/naturaleza, hombre/mujer, civilizado/ptimitivo,
realidad/apariencia, todo/parte, agente/recurso, constructor/construido, activo/pasivo,
bien/mal, verdad/ilusion, total/parcial, Dios/hombre” (Haraway, 1995, p. 304).

En su dimensién critica, la posicion posmoderna permite delinear los
desplazamientos que tendrian que llevar a cabo las narrativas y las identidades divergentes
cyborgs. Aqui quisiera esbozar este vinculo entre “identidades” y “narrativas” en donde unas
y otras se imbrican constituyéndose mutuamente. Se trata entonces de pensar la identidad
politica y las narrativas desde una posicion cyborg, lo que harid en el ultimo apartado
“Cyborgs: un mito de identidad politica” (Haraway, 1995, pp. 297-311). En esta tarea se apoya
en “los narradores que exploran lo que significa estar encarnado en mundos de alta
tecnologia” (1995, p. 297), basandose fundamentalmente en las construcciones de las mujeres

de color y en los “yoes monstruosos” de la ciencia ficcién feminista.

La escritura ¢yborg no sera sobre la Caida, sobre la imaginacion de la totalidad
de un érase una vez anterior al lenguaje, a la escritura, al Hombre. La escritura
¢yborg trata del poder para sobrevivir, no sobre la base de la inocencia original,
sino sobre la de empufiar las herramientas que marcan el mundo y que las
marcé como otredad. Las herramientas son a menudo historias, cuentos
contados de nuevo, versiones que invierten y que desplazan los dualismos
jerarquicos de las identidades naturalizadas. Contando de nuevo historias sobre
el origen, los autores cyborg subvierten los mitos centrales del origen de la

cultura occidental. (Haraway, 1995, p. 300).

Respecto del humanismo y del Hombre nos interesa rescatar tres puntos criticos: (i)
la identidad como unidad natural, dada o esencial basada en la l6gica de la apropiacion, de la
incorporacién o de la identificacién taxonémica, (ii) el falogocentrismo vinculado a la
comunicacion perfecta y a las lenguas dominantes, (iii) la centralidad del estatuto “del hombre
o de la mujer en tanto que humanos” (Haraway, 1995, p. 306) con sus politicas de los limites

y la reproduccién. En ruptura con esta matriz y en consonancia con la teorfa posmoderna se
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erige el cyborg como identidad bastarda, producto del hibridacién, de la cruza, que no se deja
clasificar y desaffa los dualismos, a la vez que la escritura cyborg basada en esa narrativa que
fuerza el lenguaje, que no busca el cédigo comun sino que se rige por la heteroglosia,
luchando y desplazando los limites y las historias heredadas.

Sin embargo, en “Conocimientos situados” de 1987 —que conforma el capitulo 7 de
Ciencia, cyborgs y mmyjeres luego del manifiesto—, ya encontramos pistas de un corrimiento
respecto de “una version particular del posmodernismo asociada con las acidas herramientas
del discurso critico en las ciencias humanas” (1995, p. 318) y del “sujeto posmoderno”
inmerso en un campo de fuerzas irreductible completamente textualizado y codificado. “Esos
mundos textualizados posmodernos dan miedo” (1995, p. 320) exclamaba Haraway y frente
a cllos levantaba la ciencia ficcion feminista. Asi, a las versiones posmodernas del

“constructivismo radical” le oponia el “empirismo critico feminista” (Haraway, 1995, p. 323).

Productivismo y humanismo hacia la década de los noventa

En 1989 Haraway escribe un texto curioso que no podemos dejar de mencionar en
relacion con el humanismo. Se trata de “Ecce Homo, Ain’t (Ar'n’t) I a Woman, and
lnappropriate/d Others: The Human in a Post-Humanist Landscape” que fue reunido y
publicado en la compilacién The Haraway Reader en el ano 2004. Precisamente en la
introducciéon de ese libro dice respecto de ese texto: “es mi afirmacién de una especie de
humanismo, a pesar de mi misma” (2004, p. 3)". Sabemos de las torsiones y desplazamientos
que realiza Haraway en sus lecturas y aqui toma la figura biblica de Cristo, devenido siervo
sufriente como “una figura de la humanidad” (2004, p. 49) a lo que deberiamos agregar el
subtitulo “en un escenario post-humanista”. Haraway se propone pensar “figuras feministas
de la humanidad”, es decir, pensar la humanidad mas alla de lo humano, puesto que estas no
pueden ser “hombre o mujer; no pueden ser lo humano como las narrativas histéricas han
representado el universal genérico” (2004, p. 47). Ahi nuevamente la pensadora se sitia en
sintonfa con el significado politico del posmodernismo, entendiendo que “nadie se hace a si
mismo y mucho menos el hombre” (2004, p. 49).

Ahora vayamos a “Las promesas de los monstruos: Una politica regeneradora para

otros inapropiados/bles” de 1991% En este texto, se producen tres reorientaciones en la

! La traduccién me pertenece en esta y en las sucesivas citas de este libro.
2 HEste texto aparecio ese afio en inglés en el libro Cultural Studies editado por Lawrence Grossberg,
Cary Nelson y Paula Treichler en la editorial Routledge y fue traducido al castellano y publicado en
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critica del humanismo. La primera consiste en que la mirada epistemologica del
constructivismo cede su lugar a una tematizacién del sistema de produccion capitalista que
asimismo es entroncado con el antropocentrismo (2004, p. 66), siendo ambos caracterizados
en su raigambre eurocéntrica. En el productivismo moderno no se trata sélo del caracter
construido o artefactual de la naturaleza y de los organismos sino mas precisamente de su
despliegue a partir de la logica del capital, es decir, que se incorpora una perspectiva
eminentemente politica y econémica. En este contexto, impera un “implacable
artefactualismo”, en el que el hombre domina la escena como sujeto capaz de actuar, de crear,
de tener agencia. Frente al mismo, no se trataria de desandar el camino del artefactualismo

sino de contraponerle otro de caracter “diferencial y opositivo”.

El produccionismo y su corolario, el humanismo, se reducen a la linea
argumental de que “el hombre lo hace todo, incluido a si mismo, a partir del
mundo, que s6lo puede ser recurso y potencia para este proyecto y agencia
activa”. Este produccionismo se refiere al hombre fabricante y usuario de
herramientas, cuya produccion técnica mas elevada es él mismo; esto es, el

argumento del falogocentrismo. (Haraway, 2004, p. 67).

El segundo movimiento nos incita a reconsiderar los actores implicados en el
artefactualismo diferencial-opositivo, desplazando la primacia de lo humano, para dar lugar
a una compleja trama de actores y actantes, humanos y no humanos, maquinicos, organicos
e inorganicos. Los actantes a diferencia de los actores operan no al nivel del personaje sino
de la funcién de manera que diversos personajes pueden dar lugar al colectivo funcional que
conforma un actante. De este modo, Haraway esta disputando a las teorfas liberales sobre la
voluntad —con su consabido individualismo metodolégico— la prerrogativa de adjudicar la
agencia en exclusividad a los humanos®. Haraway emprende una colectivizacion de la agencia
que supone considerar a diversas entidades en tanto actores y actantes. “No todas las
intervenciones y no todos los actores son humanos” (Haraway, 2004, p. 1) sino que mas bien

remiten a un plexo de humanos y entidades varias, no de vinculos utilitarios sino de

1999 en la revista Politica y Sociedad de la Universidad Complutense de Madrid. Hace relativamente
poco ha aparecido en castellano como primer capitulo del libro Las promesas de los monstrnos. Ensayos
sobre Ciencia, Naturaleza y Otros inadaptables (2019). Seguimos la edicion en inglés publicada en The
Haraway Reader (2004, pp. 63-124).

3 Esta objecion también podria alcanzar a las perspectivas que aun no sustentindose en el
individualismo metodolégico en tanto delimitan su objeto en entidades sociales o colectivas, siguen
no obstante concibiendo la agencia como prerrogativa de lo humano y de su plexo conceptual propio.
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interdependencia y agencialidad compartida.

La tercera cuestion es una reorientacion desde el posmodernismo hacia la vision de
lo amoderno de Latour. Asi, la primera vez que aparece en el texto una referencia al “mundo
posmoderno”, Haraway apunta una extensa nota explicitando su posicionamiento critico al
respecto. La perspectiva posmoderna aparece asociada a un “hiperproductivismo” y a un
naturalismo trascendental que “rechaza un mundo plagado de agencias cacofénicas y opta
por una identidad especular que sélo simula la diferencia” (Haraway, 2004, p. 66). Esta
confluencia entre el posmodernismo y el hiperproductivismo de lo mismo, se posiciona
criticamente frente a lo moderno pero sin dejar fisuras para subvertitlo. De esta manera, se
trata de mostrar “las raices ilustradas” (Haraway, 2004, p. 67) que comparten los modernos y

los posmodernos para insistir con Latour en que nunca hemos sido modernos.

Junto con Bruno Latour, pondré mi motor estructuralista al servicio de
propositos amodernos: esto no sera un cuento sobre el progreso racional de la
ciencia, en una asociacién potencial con la politica progresista, que desvele
pacientemente una naturaleza subyacente, ni sera tampoco una demostracion
de la construccion social de la ciencia y la naturaleza que localice firmemente
cualquier agencia del lado de la humanidad. Tampoco lo moderno sera
superado ni infiltrado por lo postmoderno, porque la creencia en algo llamado
lo moderno ha sido un error en si mismo. En vez de eso, lo amoderno hace
referencia a una vision de la historia de la ciencia como cultura que insiste en
la ausencia de principios, iluminaciones y finales: el mundo siempre ha estado
en el medio de las cosas, en una conversacion practica y no regulada, llena de
accién y estructurada por un conjunto asombroso de actantes y de colectivos

desiguales conectados entre si. (Haraway, 2004, p. 77).

Lo que nos interesa es que el prefijo “post” conlleva inevitablemente una
connotacién de “superacion”, cierta potestad de poder dejar atras algo. La propia Haraway
presenta sus reparos sobre “las localizaciones post” (2004, p. 113, nota 4) tales como
postindustrial y postmoderno. El malestar de Haraway con la denominacién “post” seguira
presente en “Testigo_modesto@Segundo_milenio” de 1997, cuando siguiendo a Paul
Rabinow considera que “el colapso de las metanarraciones que se supone que es el sintoma
de la posmodernidad no es visible ni en la tecnociencia ni en el capitalismo transnacional”

(2004, p. 242). Por un lado, entonces, entre lo pretendido “post-moderno” y lo predecente
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hay mas continuidades de las que es prefijo parece indicar, pero al mismo tiempo Haraway
toma cierta distancia de Latour para sefialar los desplazamientos en la ciencia entre las
practicas cientificas de Boyle en la temprana modernidad y la tecnociencia de finales del
milenio (2004, p. 243). De manera que no se trata de una época “post” que parece romper
todas amarras con el pasado, pero tampoco de una continuidad que amenaza la captacién de
los virajes y singularidades del momento presente.

En la introduccién que hace para la compilacion The Haraway Reader en 2004,
encontramos en esta misma direccién una indicacién que nos permitira volver al tema que
nos convoca. Allf sostiene Haraway: “De hecho, si Bruno Latour me convencié de que Nwsnca
hemos sido modernos, creo firmemente que nunca hemos sido humanos, y mucho menos
hombres” (2004, p. 2)*. Aqui encontramos la clave para comprender algunos de los reparos

de Haraway respecto del posthumanismo y de lo posthumano.

Seguir con el problema

Haciendo un salto de tigre’ nos desplazamos a ciertas producciones vinculadas al
ultimo libro de Haraway. En 2016 aparecen Manifestly Haraway y Staying with the Trouble, el
primer volumen reune los dos manifiestos —el manifiesto cyborg [1985] y el Manfiesto de las
especies de companiia [2003]— junto con una larga conversacién final entre Donna Haraway y
Cary Wolf que transcurrié en mayo de 2014. Hacia el final de la misma encontramos una
seccion titulada “The Chthulucene from Santa Cruz” en donde Haraway sostiene: “Quiero
terminar [...] con la semilla de un ‘Manifiesto Chthuluceno™ (2016, p. 294), como también
se lo conoce y ha sido traducido al castellano. En 2010, Cary Wolfe habfa editado el libro
What is Posthumanism?, en el que participé Haraway con el texto “When Species Meet” [2007].
Tal vez precisamente por eso, Haraway en el transcurso de la conversacién le dice: “Como
sabes, nunca he estado contenta con el término posthumanismo ni posthumano; los
encuentro absurdos a ambos” (2016, p. 261) y en su lugar propone el eslogan: “No

posthumanismo, sino compost” (2016, pp. 261-262).

4 Quisiera sefialar una dificultad en la traduccion. La oracién termina con “we have never been human,
much less man”. El inglés utiliza “man” de modo que se tratarfa de que no ha habido algo asi como
lo humano y mucho menos el hombre.

5 Por cuestiones de extension quedara para otra ocasion revisitar el Manifiesto de las Especies de Compaiiia
[2003] y When Species Meet [2007], dado que como la misma Haraway advierte: “La categoria de
especies compafieras me ayuda a rechazar el excepcionalismo humano sin invocar el posthumanismo”

(2019, p. 36).
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Profundizando este camino, en su ultimo libro se posiciona desde una perspectiva
que, segun describe, “esta inoculada contra el posthumanismo pero es rica en com-post”
(2019, p. 34) y a lo largo de gran parte de los capitulos encontramos la formulacién “Somos
compost, no posthumanos” (2019, pp. 62 y 92)° que setfa uno de los tres esléganes del libro
junto con “;Generen parientes, no bebés!” (2019, pp. 159 y 210) y “iSigan con el problema!”
(2019, p. 182). Aunque el eslogan prolifera a lo largo del libro, no encontramos mayores
precisiones ni desarrollos en profundidad de Haraway respecto de su renuencia al
posthumanismo. Comparte con éste la profunda tentativa de remociéon de lo humano tal
como dominé en la modernidad y al mismo tiempo busca repensarlo desde otro marco: “Lo
humano como humus tiene potencial, si pudiéramos trocear y triturar al humano como
Homo, ese proyecto detumescente de un jefe ejecutivo auto-creado destructor del planeta”
(Haraway, 2019, p. 62). Esa nocién que requiere ser triturada formara empero parte de ese
humus, no es posible desentendernos del modo en que nos pensabamos, pero en este devenir
putrefacciéon puede abonar a otro modo de concebir lo humano. A continuacién
desarrollaremos tres lineas que nos permiten ahondar en un ejercicio especulativo en las
razones de Haraway para sus reservas frente al posthumanismo.

En primer lugar, lo posthumano parece indicar, como ya hemos sefialado, en relacion
con el prefijo algo que viene después de lo humano, dejando atras ese modo anterior de ser
que ha sido sustituido por lo que adviene. De este modo, parece cerrarse la relaciéon con el
pasado, como si éste estuviera saldado, archivado, habiendo dado lugar a otra cosa distinta
que lo reemplaza. Sin embargo, nada nos ha mostrado mejor el siglo pasado que la
persistencia de aquello que parece darse como clausurado con algin post. Precisamente

Haraway nos advierte respecto del devenir clandestino de la modernidad:

La modernidad y su trabajo sobre las categorfas demostré ser terriblemente
duradera, aun siglos después de que la devastadora critica de finales del siglo
XXy principios del XXT hiciera que la adhesion explicita a los principios de la
modernidad filosofica y politica fuera impensable por parte de personas serias,
incluidas cientificas y artistas. L.a modernidad paso a la clandestinidad, pero

permanecié como un muerto viviente. Hacer las paces con este ancestro

¢ Ademas de estas apariciones en el segundo capitulo, encontramos esta misma formulaciéon en el
tercer capitulo (2019, p. 151) y en el cuarto (2019, p. 157). En el octavo y ultimo capitulo leemos:
“Camille es uno de los bebes del compost que maduran en la tierra para decir no al posthumano de
todos los tiempos” (2019, p. 207), y el eslogan vuelve a aparecer en la nota 4 de la pagina 210: “No
posthumanos sino compost!” (2019, p. 311).
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vampiro era una tarea urgente para las Comunidades del Compost. (2019, p.

238).

Lo humano entramado en esa modernidad clandestina también es un “muerto
viviente” que sigue entre nosotros, succionando nuestra vitalidad y estrechando nuestros
horizontes. Desenmascarada la arrogancia de lo “post” que pretende haber dejado atras lo
pasado, nos enfrentamos al trabajo con ese pasado que sigue presente. La segunda cuestion,
remite precisamente a ese tratar con el pasado a la manera no de una herencia que se acepta,
sino de un “relevo” que se toma y se continua por un sendero propio. El motivo del “relevo”
[re/ay] de Isabelle Stengers’, atraviesa el texto de Haraway como figura al mismo tiempo de la
continuidad del pasado y de sus desplazamientos. En las carreras de relevo no sélo hay un
reemplazo sino que se entrega de mano en mano un testigo, por eso permiten pensar ese
vinculo complejo con el pasado, donde algo persiste dando lugar a un devenir-con que lo
modifica, lo recrea en una continuidad-discontinua, que se somete al peso del legado ni se
empefia infructuosamente en desentenderse del pasado.

En tercer lugar, en ese vinculo con el pasado, empero “ya no necesitamos comenzar
desde una patrilinea humanista, [con] sus borraduras insolentes y sus actuaciones en la cuerda
floja” (Haraway, 2019, p. 203)*, sino mas bien desde una filosofia entendida como un juego
de cuerdas que entrelaza practicas, pensamiento, articulaciones y especulaciones que
permitan “el resurgimiento y la curacion parcial ante la pérdida irreversible, de modo que
viejas y nuevas configuraciones de mundos [worldings] puedan echar raices” (Haraway, 2016,
p. 296). Heredar como acto de compromiso y de transformacion es una forma de echar raices
y al mismo de expandir los mundos a través historias y fabulaciones especulativas de futuros
posibles y de “presentes inverosimiles pero reales” (Haraway, 2019, p. 208).

Por ultimo, la configuracién de mundos es una actividad de compostistas —mas que
de posthumanistas (Haraway, 2019, pp. 151 y 157)—, en tanto supone recoger desechos para
componer una mezcla enriquecida, “devenir humus” (2019, p. 184) del que puedan despuntar
florecimientos atn en territorios daflados. Las historias son precisamente una forma de
componer, mezclar, conectar y enlazar, temporalidades y trayectorias de seres humanos y no
humanos; vivos, muertos y aun por venir. No sélo la modernidad persiste en la clandestinidad

también la légica de los grandes relatos opera en la proliferacion de las “narrativas

7 “Relaying a War Machine?” es el texto citado por Haraway (2019, p. 64).

8 Haraway advierte respecto de “esos antiguos clichés de la filosoffa y la economia politica
occidentales” que impregnan a las ciencias naturales y sociales, volviéndolas “‘seriamente
impensables”, es decir, no aptas “para pensar con” (2019, pp. 59-60).
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esterilizadoras” que pretenden “limpiar al mundo facilmente a través del apocalipsis o la
salvacion” (Haraway, 2019, p. 22). Pero también subsisten las narrativas que desde mundos
situados nutren e improvisan formas de vivir y de morir en compafifas multiespecies,

cultivando respons-habilidades y configurando mundos habitables.
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Feminismo Simbionte Cyborg. Entre Donna Haraway y Sadie Plant

Ayelen Cavalli*

Introduccion

El presente trabajo tiene como objetivo abordar los aportes de Donna Haraway y
Sadie Plant para pensar el cruce entre feminismo y tecnologia, partiendo de la figura del
cyborg para llegar a lo que podrfamos denominar “simbionte cyborg”. Se hara foco en los
trabajos de dichas investigadoras producidos a mediados de los ochenta y afios noventa,
época marcada por importantes desarrollos en las tecnologfas de la informacién y la
comunicacion, los llamados feminismos de la tercera ola y el alejamiento de las posiciones
tecnofdbicas, que depositaron en el ciberespacio emergente potencialidades de agencia anti-
patriarcal. Finalmente, se proponen algunos interrogantes en relacién a la potencia del
ciberfeminismo para afrontar los temas de agenda feminista ante los desarrollos tecnolégicos

actuales.

Manifiesto Cyborg: un ir6nico mito de la identidad politica

En su tesis doctoral en Biologia (Haraway, 19706) y en ensayos posteriores (Haraway,
1990), Donna Haraway muestra las transformaciones en la Biologia del siglo XX en torno a
las metaforas principales de la disciplina. Esta resulta una tarea central, ya que para la autora
la reconstrucciéon de los seres humanos implica necesariamente “rehacer las ciencias que
reconstruyen la categoria de la “naturaleza” e inscribir sus definiciones en la tecnologia”
(1995, p. 72).

Después de la Segunda Guerra Mundial, el cambio de paradigma implic6 que dentro
de las ciencias bioldgicas el organismo como categorfa central fuese reemplazado por la
maquina cibernética, del control sobre los cuerpos se paso al control sobre las poblaciones,
la preeminencia de la fisiologia fue reemplazada por la teoria de los sistemas y el objeto de
estudio dejo de ser la persona para dar lugar a los genes. La sociobiologia se proponia brindar
herramientas para la gestion y optimizacion de sistemas socio-técnicos y esquemas de control

basados en redes de informacién y comunicacion.

* UNMdP-CONICET. Contacto: ayelencavalli@gmail.com
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Estos cambios fueron posibles por la revolucion de las comunicaciones, generada en
los afios sesenta en el contexto de la Guerra Fria, ante la necesidad de desarrollo de nuevas
tecnologias de radares, modelos estadisticos de simulacién e industria armamentistica. El
control de la maquina constituye el nuevo objetivo de la biologfa, ya que la naturaleza es
configurada como sistemas cibernéticos entrelazados.

La figura del cyborg sera la metafora que la autora propone para pensar las sociedades
contemporaneas luego de la Segunda guerra mundial. La categoria ¢yborg (del acrénimo en
inglés ¢yber: cibernético y organism: organismo) es mencionada por primera vez por Manfred
E. Clynes y Nathan S. Kline en 1960 para referirse a un proyecto espacial y luego vird
paulatinamente hacia el ambito de la ciencia ficcion. Estos seres fronterizos que habitan entre
lo natural y lo artificial, entre la realidad social y la ficcién, son definidos como “una criatura
hibrida compuesta de organismo y maquina” (1995, p. 62). Haraway en su manifiesto afirma
que “el cyborg es nuestra ontologfa, nos otorga nuestra politica” (1995, p. 254). Esto implica
una renuncia a la concepcién de la historia occidental marcada por un origen y un zelos, y el
rechazo a la distincién entre lo publico y lo privado: la polis tecnolégica incluye el oikos
(hogar) como espacio de accién politica. El cyborg, hijo bastardo del militarismo nuclear y
del capitalismo patriarcal, emerge como una estrategia politica “para la supervivencia de la
tierra”.

En la década del ochenta, cuando el Manifiesto Cyborg fue escrito, Haraway
identifico tres rupturas limitrofes importantes:

1. Ruptura de la frontera entre lo humano y lo animal, que se sostenifa en el lenguaje, la
técnica, la sociedad o la cognicién, implica correr a la naturaleza del lugar de
subordinacién a la cultura.

2. Ruptura de la separacion entre el organismo y la maquina, parafraseando a Simone
de Beauvoir “no nace organismo”, afirma Haraway, los organismos se fabrican en el
laboratorio.

3. Ruptura del limite entre lo fisico y no fisico, a partir de los desarrollos de la fisica

cuantica y de las tecnologias de la informacién y la comunicacion (TICs).

El mundo cyborg se presenta, al mismo tiempo, como amenaza y oportunidad. Puede
significar la mayor expresion de las formas de control y dominacioén, al tiempo que habilita
la emergencia de expresiones identitarias no esencialistas. La estrategia politica consiste en
no perder de vista ambos aspectos y la elaboracién de redes no puede descansar en una

unidad esencial del género, la clase o la raza, sino en la “coalicion — afinidad” de identidades

203



Ayelén Cavalli | Feminismo Simbionte Cyborg. ..

fracturadas, parciales, contradictorias que reinterpretan dichas categorias desde nuevos mitos
politicos.

Tanto la biologia como las ciencias de la comunicacién se han construido con el fin
de traducir el mundo a un problema de cédigos: la biotecnologia se propone la codificacion
de los organismos en genes y las TICs traducen flujos de informacion en lenguaje binario,
mientras que la nanotecnologifa ha acercado ambos campos en la inscripcién de chips
integrados a organismos.

Frente a estas tecnologfas literarias que inscriben los cuerpos, la escritura cyborg toma
historias, cuentos y mitos que marcaron al mundo como otredad y los transforma en
herramientas politicas de resignificacion. La dominaciéon de las mujeres, los negros, los
trabajadores y la naturaleza implicé constituirlos en la otredad, caracterizada como pasiva,
primitiva, incompleta, aparente, irracional, con el fin de ser espejo del yo. Lo monstruoso se
presenta en la cultura occidental como limite y posibilidad de heteroglosia cyborg que narre

nuevos mitos politicos.

El Manifiesto Ciberfeminista y los aportes de Sadie Plant al ciberfeminismo

El Manifiesto Cyborg, publicado por Haraway en 1984, fue una de las principales
influencias del “manifiesto ciberfeminista” de 1991, al igual que los desarrollos de Sadie Plant,
a quien muchos le atribuyen la primera definicién de “ciberfeminismo”.

Sadie Plant es una filésofa inglesa, que actualmente se desempefia como investigadora
en la Unidad de Investigacion de Cultura Cibernética de la Universidad de Warwick. Ella
identifica el surgimiento del ciberfeminismo en el contexto de la “revolucion telecom”, que
mina la visién del mundo y la realidad material del patriarcado. Si bien algunas corrientes
ciberfeministas se niega a clausurar el término definiéndolo (OBN, 1997), segin Plant, es
posible entender al ciberfeminismo, como: “una insurrecciéon de los bienes y materiales del
mundo patriarcal, una emergencia dispersa y distribuida compuesta de vinculos entre
mujeres, mujeres y computadoras, computadoras y enlaces de comunicacién, conexiones y
redes conexionistas.” (2000, p. 274). Para este ciberfeminismo, en el cédigo binario de las
maquinas digitales puede tejerse resistencias al dualismo patriarcal, ya que “el cero es la matriz
de célculo, la posibilidad de multiplicacién y ha estado reprocesando el mundo moderno
desde que empez6 a llegar desde Oriente (...) socava el privilegio de uno. El cero no es su

ausencia, sino una zona de multiplicidad.” (Plant, 2000, p. 272)
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Plant reconoce que la cultura de las redes aun esta dominada por hombres e
intensiones y disefios patriarcales, al tiempo que las disciplinas cientificas, los Estados y las
corporaciones garantizan las formas de control jerarquico y centralizado de la economia
patriarcal, que impiden la auto-organizacion libre. Sin embargo, a partir de loa afios noventa,
comenzo6 a hacerse conocido un “virus ciberfeminista”, que habilita a las mujeres a descubrir
su propia post-humanidad. Una de sus expresiones mas tempranas ha sido en 1991 el
“Manifiesto ciberfeminista para el siglo XXI” de VNS Matrix', escrito por cuatro chicas
“calientes, aburridas y pobres” (como ellas mismas se definieron) de Adelaide, Australia. El
mismo afirmaba: “Somos el virus del nuevo desorden mundial, rompemos lo simbdlico
desde adentro, saboteamos la computadora central del gran-papi, el clitoris es la linea directa
a la matriz”. El Manifiesto concibe a la tecnologia como una oportunidad para combatir las
normas patriarcales de la sociedad, al tiempo que buscaba insertar el cuerpo y género en las
discusiones de la cibernética, quitarle el sesgo falocéntrico a la semantica de la computadora.

Al igual que Donna Haraway, Luce Irigaray ha sido una importante influencia en la
obra de Plant. I.a feminista y psicoanalista francesa propone que el Patriarcado no es una
construccion, un orden o una estructura, sino una economia, en la cual el intercambio es
llevado a cabo por varones y las mujeres ocupan el lugar de commodities, mediacion y
transferencia. La exclusion social, politica y sexual es considerada solo la punta del iceberg,
ya que el patriarcado, en tanto economia especular, coloca a las mujeres en una situacion de
alienacion con respecto a la propia especie.

Desde una mirada falocéntrica del pensamiento occidental, los varones son

considerados los unos y las mujeres los ceros:

Los ceros y unos del cédigo maquina parecen proponerse como simbolos
perfectos de los 6rdenes de la realidad occidental, (...) encendido y apagado
(...) forma y materia, mente y cuerpo, blanco y negro, (...) verdadero y falso
(...) activo y pasivo (...) cordura y locura (...) norte y sur (...) Uno mas cero

suman uno. Hembra y macho equivalen a hombre. (Plant, 1998, pp. 40-41)

El cero también representa la falta de falo de la mujer y su asociacién con la histeria.
La palabra histeria remite etimolégicamente al griego “hystera”, traducido como “atero”. En

la época de Hipdcrates se crefa que el utero era un 6rgano moévil que deambulaba por el

1 Para acceder al Manifiesto y a mas informacion sobre el trabajo de estas feministas se puede acceder
a: https://vnsmatrix.net
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cuerpo de la mujer. La concepciéon de un utero errante estuvo asociada a una supuesta
potencial inestabilidad emocional de las mujeres que las incapacitaria para acceder a la
identidad completa y fija del sujeto moderno.

La voz latina para “Gtero” es “matrix”, también traducida como “matriz”. El
Manifiesto Ciberfeminista pretende despatologizar la “matriz” y reapropiarla como espacio
de conexiones que habilitan la emergencia de auto-poiesis. La nocién de “matriz” pasa de la
reclusion del cuerpo enfermo a un terreno de seres y relaciones hibridas, ya que gracias a
matrices industriales, matrices matematicas y matrices (0 vectores - array) informaticas, que
sostienen las redes abstractas de comunicacion, se visibiliza el emparentamiento entre
mujeres y tecnologfas.

Siguiendo a Foucault, Plant ubica en el siglo XVIII, “principio de la era del

biopoder”, al sujeto moderno como un “cyborg”:

El hombre ni es un hecho natural ni un producto de su propia creatividad, sino
un cyborg que incluso entonces es un androide surgido directamente de las
lineas de produccion de las disciplinas de la modernidad. Lo que hace tan
tragica esta figura es la medida en que ha sido programada para creer en su
propia autonomia. Autocontrol, autodisciplina: estos son los mejores logros

del poder moderno (1998, p. 101).

En consecuencia, el requerimiento de “autonomia”, en tanto atributo antropoldgico,
para equiparar la Inteligencia Artificial con la humana es un autoengafio del hombre
moderno.

Junto con Irigaray, Plant advierte que no tiene sentido que las mujeres luchen por ser
incluidas en el status de sujeto poseedor de auto-control, auto-identificacién, auto-
conocimiento y auto-determinacién, ya que es un suefio masculino que se encuentra en el
fundamento de la modernidad. De lo que realmente se trata es de la destruccién de dicho
sujeto o, en otras palabras, de abandonar el humanismo (intrinsecamente patriarcal)
asumiendo un feminismo post-humanista.

Plant identifica “una larga historia de |[...] conexiones intimas e influyentes entre las
mujeres y las maquinas de la modernidad. Los primeros telefonistas, operadores y
calculadoras eran mujeres, al igual que las primeras computadoras, e incluso la primera
programadora.” (2000, p. 269). Un ejemplo de ello es Ada Lovelace, una figura central en la

obra de la filésofa inglesa, que escribi6 el software para la Maquina analitica de Chatrles
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Babagge en 1840, un prototipo de computadora que nunca se construyd, y cuando tal
maquina finalmente fue construida, exactamente un siglo después, también fue programado
por otra mujer, Grace Murray Tolva.

Lovelace y Babbage se inspiraron en el Telar de Jacquard (1801) de principios del
siglo XIX, crucial tanto para los procesos de automatizacion de la revolucién industrial, como
al surgimiento de la computadora moderna. Segun Plant, el tejido tiene un rol central tanto
en la historia de la informatica como en la comprension de la interfaz mujer/maquina. La
historia ortodoxa de la tecnologia, por su sesgo patriarcal, ha invisibilizado el lugar de las
mujeres en el desarrollo tecnolégico, mientras que el campo de la innovacién quedo exclusivo
de varones quienes con su genio han buscado someter a la naturaleza. En contraposicion, la
propuesta ciberfeminista de visibilizar la afinidad entre mujeres y tecnologias implica una
simetrizacion de la agencia, generando una danza de continuidad, sin mitos de origen, entre
quien teje, la accion de tejer y el tejido.

Las ciberfeministas intentan recuperar la vivencia del cuerpo y la sensibilidad en el
ciberespacio. Esto implica una distancia tanto con posiciones “transhumanistas” que ven una
trascendencia del cuerpo mediante las tecnologias (“suefio falico de vida eterna”; segin
Plant)*, como de la nocién moderna de cuerpo. Plant intenta correrse de posiciones dualistas,
cuando afirma que: “El cerebro es cuerpo, extendiéndose hasta las puntas de los dedos, por
toda la quimica fluctuante, pensante, pulsante y, virtualmente, interconectado con las

materias de otros cuerpos, vestidos, teclados, trafico de coches, calles de ciudad, flujos de

datos.” (1998, p. 165).

Simbiontes cyborgs

Desde comienzo a fin del texto “Ceros+Unos” resuena la teorfa simbiogenética.
Dicho muy sencillamente, Lynn Margulis describe el origen de las eucariotas mediante
sucesivas relaciones simbibticas entre diferentes bacterias que desembocaron en la mas
extrema relaciéon simbidtica, la simbiogénesis, la cual considera a los procesos

simbiogenéticos la principal fuente de novedad biolégica. En esta linea, Plant destaca el

2 Al respecto, Josephine Starrs, una de las integrantes del colectivo VNS Matrix, sostuvo que:
“Muchos tecnofilos de las computadoras... se conectan con la maquina y quieren olvidar su cuerpo,
rechazando la carne del cuerpo. En nuestro trabajo no hemos acabado con el cuerpo, el cuerpo es un
lugar importante para el feminismo. La cibernética permite la multiplicacién de las tecnologias del
cuerpo: no tanto “conoce tu cuerpo como “inventa tu cuerpo”.
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caracter simbionte de la vida, como un flujo bacteriano, que visibiliza los limites de las
concepciones modernas de vida y cuerpo individualizados.

Si el término “simbiosis” refiere a una relacién o asociacion intima de organismos de
especies diferentes para beneficiarse mutuamente en su desarrollo vital, se podria decir que
en la propuesta de Plant se encuentra una simbiosis cyborg, donde se multiplican las
asociaciones entre lo organico e inorganico. El silicio aparece como el elemento conectivo

de diversos modos de existencia, que tejen estrategias simbidticas de supervivencia:

El 95 por ciento del volumen de la corteza de la Tierra esta compuesto de
silicatos que son vitales para los procesos que alimentan tierra y plantas. En los
humanos, el silicio funciona en las células de los tejidos conectores y contribuye
al crecimiento de los huesos y las ufias y, ademas, se encuentra en baterfas,
animales y algunas plantas, como los bambtes y las cafias. Quinientos afios de
modernidad se difuman cuando el tejer de esteras de bambu converge con la
manufactura de los juegos de ordenador en las calles de Bangkok, Tapei y

Shanghai. LLos enlaces de silicio ya estaban alli. (Plant, 1998, p. 246)

Siguiendo la etimologia de la raiz griega de simbionte: “vivir-con”, encuentro afinidad
entre los aportes recién mencionados de Plant y los desarrollos de Haraway. En 2017
Haraway (2019) publica lo que podriamos llamar un tercer manifiesto, que expresa la
necesidad de una alianza multiespecie fundacional de una civilizacién: el Chthuluceno en
oposicion al denominado Antropoceno. Chthuluceno proviene de dos raices griegas que
“juntas nombran un tipo de espaciotiempo para aprender a seguir con el problema de vivir
y morir con respons-habilidad en una tierra dafiada”. La propuesta de este tercer manifiesto
parece haber expandido los limites que definfan al cyborg, radicalizando su propuesta
Haraway propone pensar en ensamblajes interespecie que constituyen “holobiontes™
(nuevamente resuena Margulis) y se expresan en nuevas formas de parentesco mediante
formas concretas de “activismo-arte-ciencia”, para afrontar reciprocamente los problemas,

trazar sociabilidades y materialidades.

Puntos que se cierran y puntos que se abren

3 Lynn Mangulis fue quien acufio el término “holobionte” para referirse a entidades formadas por la
simbiosis de diferentes especies que dan lugar a unidades ecoldgicas.
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Aqui se ha presentado algunas de las propuestas de Haraway y Plant con el objetivo
de esbozar una trama en torno a la relacién entre feminismo y desarrollo tecnologico. Ambas
propuestas se ubican en tension frente a las posiciones tecnofdbicas y tecnofilicas, ya que
seflalan el caracter patriarcal del desarrollo tecnolégico al tiempo que encuentran
potencialidades emancipatorias en las alianzas simbidticas. Ambas sostienen las posibilidades
de agencia anti-patriarcal implican un fuerte cuestionamiento al hombre moderno y a los
modos en que se posiciona la diferencia antropolégica en relacién a lo natural y lo artificial.

Dentro del ciberfeminismo, se han planteado algunas limitaciones de los desarrollos
de Plant, tal es el caso de Faith Wilding y Art Ensamble (2004) quienes sefialan un exceso de
optimismo en su propuesta, al tiempo que destacan que el ciberespacio se encuentra ligado
a la reproduccion de las estructuras de la diferencia de sexo, clase y raza, dando lugar a una
perspectiva interseccional y al feminismo decolonial en el ciberfeminismo.

Otra de las cuestiones centrales que se sefialan (particularmente, desde el post-
ciberfeminismo) es la necesidad dialogar con la agenda feminista actual en el contexto de los
nuevos desarrollos de las TICs. A continuacion, menciono brevemente algunos interrogantes
sobre los desafios actuales:

1. Una de las caracteristicas del ciberfeminismo es la proliferaciéon de experiencias
estéticas marcadas por los desarrollos de la tecnologia digital, las cuales plantean
redefiniciones en torno a los problemas del “origen” y la “originalidad” de la obra de
arte. Un ejemplo contemporianeo que se puede mencionar es la existencia de los
NFT: “token no fungible™ segun sus siglas en inglés, que otorgan "certificado de
autenticidad" al arte digital.

2. ¢Cuales son las especificidades de pensar de un ciberfeminismo en América Latina?

Algunos temas la agenda de las organizaciones locales y regionales son:
e Hstereotipos de género. Estos intentan recluir el ciberespacio de las mujeres a
temas como maquillaje y moda, control del peso, organizacioén de las tareas del

hogar, progreso del embarazo, control de nuestros gastos.

4 Los NFT, son activos de blockchain que estan disefiados para no ser iguales. El artista de NFT mas
famoso hasta el momento es Beeple, que vendi6é por primera vez 21 obras de arte en el mercado
digital Nifty Gateaway por un total de 3.5 millones de doélares. Luego vendié su obra maestra
“TODOS LOS DIAS: LOS PRIMEROS 5,000 DIAS” en Christie’s, por 6.5 millones de délares.
Ver: https:/ /www.forbes.com.mx/todo-lo-que-siempre-quiso-sabet-sobre-nft-y-nunca-se-atrevio-a-
preguntar/
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e Brecha digital de género. Organizaciones de ciberfeminismo advierten que en la
brecha digital de género se combinan con distintas brechas: idiomaticas,
econémicas, educacionales, etc.’

3. ¢Pueden experiencias como las DAOs (organizaciones auténomas descentralizadas)®
ser opciones de democratizacion radical? ¢O siguen teniendo sus algoritmos los
sesgos de género, clase y raza que se denuncian actualmente en otros casos? ¢Cuan
"escalables" son los sistemas de gobernanza dura y blanda, cuando se basan en gran
medida en los habitos privilegiados de los usuarios occidentales, sin discapacidad, que
se identifican como hombres-cis? ;Qué sucede con dichas experiencias donde se
evitan la regulaciéon estatal? ;Son posibilidades otras formas de organizacion

alternativas a la economia especular?’
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