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Presentacion

Llevar a cabo un encuentro académico de investigadores/as y de amigos/as, es
siempre motivo de celebracion. Haber podido recoger en estas Actas los aportes de
todos/as en esos maravillosos dos dias de trabajo es un agregado que nos llena de
alegria porque es, a la vez, la posibilidad de ofrecer todas esas ideas y debates a
la discusion renovada con los que accedan a la lectura de estas paginas.

Las VIl Jornadas Nacionales de Antropologia Filosdfica se llevaron a cabo
los dias 6 y 7 de septiembre de 2017 en la sede de la Universidad Nacional de
Avellaneda, coorganizadas por la Maestria en Estéticas Contemporaneas
Latinoamericanas de la Universidad Nacional de Avellaneda y la Catedra de
Antropologia Filosofica de la Facultad de Filosofia, Letras y Estudios Orientales de
la Universidad del Salvador. Se sumaron con avales y adhesiones al evento las
siguientes instituciones y organismos: Catedra de Estética y Grupo de
Investigaciones Estéticas (GIE) de la Universidad Nacional de Mar del Plata,
Doctorado en Filosofia de la Universidad Nacional de Lanus, Programa “Discursos,
practicas e instituciones educativas” de la Universidad Nacional de Quilmes,
Programa de Investigacion en Filosofia Poshegeliana de la Universidad Nacional
de General Sarmiento, Asociacion Argentina de Estudios Americanos (AAEA) y
Asociacion Argentina de Investigaciones Eticas, Consejo Regional Buenos Aires
(AAdIE- BA). También fueron declaradas de Interés Municipal por la Secretaria de
Cultura y promocién de las Artes de la Municipalidad de Avellaneda.

El encuentro se programdé con mesas de ponencias, paneles e
intervenciones artisticas sobre el eje problematico central de este afio que incluyo
el cruce de diversas perspectivas antropoldgicas en sus dimensiones politicas,
técnicas, cognitivas, estéticas, transdisciplinarias. Bajo el subtitulo “Animales,
humanos y artefactos técnicos, entre el arte y la politica”, hemos tenido el placer de
escuchar y debatir con numerosos/as investigadores/as, estudiantes y docentes de
universidades del pais y del extranjero en un clima de reflexion conjunta,
cordialidad y creatividad. Estas Actas ofrecen aquellos aportes y discusiones a la
memoria de todos/as, para que continuemos intercambiando opiniones, avances y
problemas y como modo de invitacion, para volver a encontrarnos pronto.

iGracias a todos/as por acompafarnos!

Susana, Alejandra y Romina
Septiembre de 2017.



Saciedad semantica en Avellaneda - Crénica problematizada del 15 de
septiembre de 2017

Alejandro Ferrer
Instituto Cronica, Catedra
Redaccién a cargo de Ursula Hahn

"Repetir mondtonamente alguna palabra comun hasta que el sonido, por obra de la
frecuente repeticion, dejaba de suscitar idea alguna en la mente", Edgar Allan Poe. Muchas
veces nos pasan cosas que estan en los libros.

Salgo a la calle. Como cualquier dia, parece inevitable enfrentar el problema del
transporte. Pero, esta vez, hacia un destino desconocido por mi. El transito, los medios de
transporte, el clima... son variables o partes, que componen un mismo problema: llegar y a
tiempo. Sumado a que viajar en subte significa hacerse de un espacio compartido; a las
nueve y veinte, empujar fuerte.

La aplicacion del celular no precisa el lugar, solo sé que debo combinar con el
ferrocarril Roca y descender en la estacion Maxi y Dario, en Avellaneda. Pasé muchas
veces por alli, pero en pocas me bajé. Hay unas escaleras que te hunden en la tierra. Un
tunel que huele rancio. Y unos puesteros a los que no les preocupan si la combinacion de
los aromas cierra el apetito.

A la vendedora de empanadas vy torta frita le es indiferente si desayunas o almorzas,
tampoco a las que ofrecen tortillas nortefias en la vereda; mientras lleven unos pesos a
casa. Sus problemas son las ventas en baja. Temen mas a la situacion econdmica que a las
campanas por alimentarse sano. Lejos del marketing, ofrecen una variante de cada
alimento, sin nombres creativos ni combos de oferta.

Falta poco para las diez de la mafiana. Vuelvo a mi problema, aun no sé como llegar
adonde voy. Es una universidad, queda a menos de cinco cuadras, no sé si me alejo o
acerco, y ya estoy llegando tarde. Sigo a unos jévenes con mochila, con apariencia de
estudiantes. Cruzan la avenida, caminan una cuadra pero se dirigen al puente y siguen
hacia el puente que regresa a la capital. Sigo sin resolver.

En la esquina, miro hacia todos lados; no vaya a ser que saque el celular y alguien
“amigo de lo ajeno” me lo pida. Vuelvo al mapa, ahora me ubico mejor, estoy cerca. Tomo la
cortada mientras recuerdo que las Octavas Jornadas Nacionales de Antropologia Filosdfica
estan divididas en paneles. Ya llego demasiado tarde para los primeros ponentes vy
temprano para los siguientes.

Con cada paso entro mas en tema. Dos bares-parrilla en el camino, con mayor
asistencia que muchas clases a las diez de la mafana. En “El Lomo” hay 4 personas
bebiendo “vino de a vaso” y charlando con tono balbuceante. Reducen mi ansiedad cuando
escucho por la ventana “el problema son los aumentos y la falta de trabajo”. Una verdad
como la grasa quemada que sale por la chimenea, baja hacia la vereda y nos impregna a
todos.

Llego a la Universidad Nacional de Avellaneda y me felicito por la intuicion
geografica, no hay reconocimiento alguno para mapa del celular. Rodeada de grandes



galpones e industrias, la entrada que vi en el “Street View” esta cerrada. Otro problema,
pero no es grave, una rapida heuristica indica que debo dar vuelta a la manzana. Recorro
los murales dedicados al “Paseo del Trabajo”, recuerdo a los del bar y que mi tarea
periodistica esta sin empezar.

Giro la esquina, los 5 estudiantes que fuman en la vereda dan las sefiales que
busco. Una soluciéon. Pero resta encontrar las aulas de las ponencias. Un par de preguntas
y entro para escuchar el final de “Animales, humanos, artefactos, acercamientos y
disociaciones”. Entre paredes blancas, sillas azules y un grabador sin permiso me dispongo
a encontrar un tema de crénica.

Siete expositores, ocho espectadores y lecturas poco efusivas no dan margen a la
confusioén, son todos investigadores. Jovenes de pelos desordenados, barbas prominentes,
con anteojos de recambio y mas aclaraciones sobre los marcos teoricos que conclusiones.
Otro detalle, no menor, hablan de sexo, género y cuerpo sexuado con una ausencia de
erotismo espectacular. El bisturi epistemoldgico redujo todo a categorias problematizadas.

Cuando tratan sobre Bio-politica: “problematizar tanto las posturas biologicistas
como los encuentros antropocéntricos... contra la tesis de la seleccion natural.” “El analisis
de DeWaal permitiria abrir un debate filoséfico, para hallar un término medio, desde una
perspectiva interdisciplinaria de la bio-ética”. Es decir, estoy escuchando que debo hacerme
mas problemas de los que ya tengo.

En el siguiente panel: “filosofia practica”, segun su anunciante, se escuchd decir que
“Gilles Lipovetsky vincula plenamente el arte y cuestiones de indole estética con el
desarrollo del capitalismo”, mientras una moladora rugia con la fuerza de esa realidad que
jerarquiza otros problemas, como los del bar. Vuelvo a escuchar y se pregunta “; ademas de
ser injusto y desigual, es también el mundo mas feo, por obra del capitalismo?”

Avanza “problematizando” el “capitalismo artistico”. “Hoy existe una
sobreabundancia de productos y servicios que compiten entre si. Ya no solo por las
prestaciones que ofrecen a sus consumidores. Sino que buscan despuntar en cuanto a
estilo, disefio y belleza. Buscan afectar emocionalmente a las personas. Proponiendo
experiencias deseables y siempre renovadas”. Se pretende “seducir al consumidor”.

Finaliza otra exposicién. Escuché tres o cuatro “problematicas”, treinta o cuarenta
veces la palabra “problematizar’, mas las que yo mismo utilicé (ya en su versién plebeya de
“problema”) cuando trataba de llegar a este lugar. Noto una diferencia; mis problemas, los
de los vendedores, los del grupo del bar, podrian tener una solucion concreta; llegar a
tiempo, vender, conseguir un (mejor) empleo, mientras que entre los académicos solo hay
“mas puntos de vista”.

Desde lo popular, sosteniendo ese sentido univoco y seguro del periodismo, solo
puedo decir que de tanto repetirlo en mi mente, escucharlo y multiplicarlo por las personas
diferentes, sufro de Saciedad Semantica “problematizada”. Los discursos pierden sentido,
solo queda despreocuparse y disfrutar del camino de regreso. Que ahora es bien conocido.



Sociedad, productividad, tecnologia y trabajo

Alonso Maria Cristina

Universidad de Buenos Aires

La sociedad avanza mediante el aporte de las innovaciones y la tecnologia.
Haciendo un sucinto recorrido histérico se puede citar a la primera y la segunda
revolucion Industrial. La primera en el siglo XVIII y la segunda a fines del siglo XIX 'y
comienzo del XX, como promotoras de estos avances.

Otra gran invencion fue la aplicacién de la ciencia al trabajo con las ideas de
Taylor a fines del siglo XIX por la cual afecta a los procesos de trabajo que permite
obtener un mayor rendimiento en la mano de obra y mejorar la productividad.

Continuando con esta trayectoria a fines del siglo XX, en la década de los "90
dio paso, a las nociones de sociedad de la informacién y sociedad del conocimiento,
a partir de la presencia dominante de las tecnologias de la informacion y
comunicacion (TIC).

Ademas en la sociedad actual se encuentran mediatizadas por la informacion y la
comunicacion que implica también tecnologias virtuales, y se postula al conocimiento
como agente presente en todos los ambitos sociales, entre ellos la dimensidn
laboral.

En relacion a esto el conocimiento es considerado como un valor, lo que implica que
el aprendizaje es continuo lo largo de la vida.

Se pretende en esta ponencia describir esos hechos histéricos centrandose

en la sociedad contemporanea y el perfil del trabajador.

Primera revolucién industrial

La revolucion industrial fue un movimiento tecnoldgico y cientifico que permitié al ser
individuo entrar en posesion de nuevos medios y elementos, que hicieron mas viable
la produccion, el desarrollo y la superacion cultural y econdémica del hombre y de la

sociedad en general. (Historial universal, 2010)



Fue en Inglaterra donde se dio inicio el proceso de la Revolucién Industrial,
que ya se venia insinuando en el resto del continente desde el siglo XVI, con la
intensificacion del comercio y la acentuacion del movimiento mercantil.

Se dieron en este pais las condiciones historicas favorables para el rapido
desarrollo del modo capitalista de produccion, tales como la temprana abolicién del
feudalismo y, con esto, de la servidumbre, el triunfo de la Revolucion Burguesa en el
siglo XVII, la apropiacion violenta de las tierras que ocupaban los campesinos y la
acumulacién de capitales, gracias al extenso desarrollo de capitales y del comercio,
y a la depreciaciéon de las colonias. A mediados del siglo XVIII funcionaba ya en
Inglaterra gran cantidad de manufacturas; la rama industrial mas importante era la
textil. Fue, precisamente, alli donde comenz6 la revolucién industrial.

En relacion a esto se debe sefalar que la gran transformacion de la industria
y, consiguientemente de la propia sociedad, fue una consecuencia de la civilizacion
occidental, que, a su vez, habia recurrido en no pocos aspectos a elementos de
muchas civilizaciones. En realidad , deberia tenerse en cuenta que las hilaturas y los
tejidos, la alfareria y la rueda del alfarero, la molienda del grano con mecanismos
complejos, el movimiento de las maquinas mediante molinos de vientos y las ruedas
hidraulicas, la transmisién de la energia por ejes y engranajes, la accion de bombas
de aire y de agua, y los procesos fundamentales de la metalurgia, fueron
transmitidos desde los tiempos antiguos al hombre actual y se desarrollaron y
depuraron en la Europa continental.

Uno de los grandes aportes de este periodo fue la maquina a vapor, 1782, por la
cual se mejoré la produccion y el transporte.

¢, Que produjo esta revolucion?

La mecanizacion de la industria y de la agricultura

- La aplicacion de la fuerza motriz en la industria.

- El desarrollo del sistema fabril.

- El aceleramiento de los transportes y las comunicaciones.

- El aumento notable del dominio capitalista en toda la actividad econdémica.



Segunda Revolucion industrial

Es el nombre con el que se conoce a una serie de cambios ocurridos a finales
del siglo XIX en diversas partes del mundo, y que afectaron de modo importante las
areas cientifica, tecnoldgica y econémica. También afectd indirectamente a los
aspectos sociales y politicos del mundo.

Asi profundas mutaciones se dieron en las relaciones laborales durante la
Revolucion Industrial: conceptos como jornada de trabajo, patrono y reivindicaciones
laborales, entraron en juego en esta época.

Inventores y cientificos como Edison, Tesla o Morse, los hermanos Wright, asi

como muchos otros, tuvieron como nunca antes el protagonismo en todos estos
cambios.
Hubo avances cientificos notables, por ejemplo, los avances en electromagnetismo
debido a Faraday o a Maxwell. La generacién y empleo de la energia eléctrica se
facilité y difundié6 enormemente, permitiendo grandes avances en comunicaciones,
como el telégrafo, que luego daria paso al teléfono.

Otros avances vendrian por el lado de la quimica, que permitiria la confeccion
de nuevos materiales que se aplicarian en las construcciones, vias de transporte y
vehiculos. También permitié el descubrimiento y puesta a punto de nuevas fuentes
de energia, como los combustibles fosiles que reemplazarian en gran medida al
carbon.

Los vehiculos autopropulsados experimentaron un impulso sin precedente, al
quedar en el pasado las maquinas de vapor.

La evolucion que ocurrié en todos los campos de las comunicaciones, mejoré
notablemente el comercio a todo nivel, en especial el comercio internacional, dando

lugar a un fendmeno de intercambios comerciales y migraciones

El trabajo cientifico

La Organizaciéon Cientifica del Trabajo (OCT) surge en el dltimo tercio del

siglo XIX en Norteamérica, en un contexto de gran crecimiento economico y de

10



importantes demandas que iban diversificandose debido al mayor nivel del ingreso
nacional.

Se denomina taylorismo a la filosofia econdmica y social, la antropologia, los
métodos y las técnicas que incluye esta Organizacion, formuladas de manera
explicita o implicita por F. W. Taylor (1856-1915), referidas a la empresa en sus
dimensiones microeconomicas, la organizacién del proceso de trabajo, el sistema de
remuneraciones Yy las relaciones sociales de produccion mayor nivel del ingreso

nacional. (Neffa citado por Maria Julia Lopez Garcia, 2013)

Se destacan tres caracteristicas:

1) la divisién del trabajo aumenta la habilidad y destreza de los trabajadores;
2) ahorra la pérdida de tiempo de pasar de una tarea a otra, y
3) facilta la invencion y el uso de grandes maquinas que abrevian

considerablemente el trabajo y le permiten a un hombre realizar la labor de muchos.

Lo que permite la organizacion cientifica del trabajo es profundizar el principio
de la division del trabajo, mediante la division de las tareas productivas y el estudio
cientifico de los movimientos y tiempos, a través de lo cual se definen los puestos de
trabajo y su productividad en donde se establece un sistema de recompensas.
(Economia, 48).

El taylorismo se relaciona con el término “fordismo” se refiere al modo de
produccion en serie que llevo a la practica Henry Ford, fabricante de coches de
Estados Unidos. Este sistema supone una combinacién de cadenas de montaje,
maquinaria especializada, altos salarios y un numero elevado de trabajadores en
plantilla. Este modo de produccion resulta rentable siempre que el producto pueda

venderse a un precio bajo. (sanroman.esc.edu.ar/mat_med/his.)

Sociedad del conocimiento

Se supone que a fines de la década de los '70 el capitalismo enfrenta
frecuentes contradicciones que se expresaron en limites al desarrollo econémico.

Entonces dice el autor (Monte Cato, 2011) desde los centros econémicos mundiales
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se comenzo a disefiar un nuevo paradigma que diera respuesta a dicha crisis y a su
vez una respuesta al modelo fordista y el estado de bienestar que estaba agotado.
Se comienza a plantear la sociedad pos industrial.

Autores como Daniel Bell (1977) considera que la caracteristica que asumia
este modelo era la organizacién social en torno a la produccion y circulacion del
conocimiento A su vez Castell (1995) postula que en las empresas estan en un
nuevo proceso de restructuracion en donde las tecnologias digitales son
predominantes en la medida que las redes de telecomunicaciones y los sistemas de
informacion organizan el mercado financiero y la articulacion con la produccién vy el
comercio mundial, es decir este nuevo proceso econdémico estaria basado en la
tecnologia digital.

El autor citado Monte Cato critica la postura que plantea que hay una relacién
lineal entre tecnologia y desarrollo econdmico y social, ya que hay un desigual
acceso a estos recursos informaticos y margina a sectores sociales que no pueden
acceder a estos recursos tecnoldgicos por lo cual adopta un desarrollo regresivo.

Por otro lado el autor (Krtuger, 2006) plantea que en la sociedad actual se
observa la pérdida de importancia de los sectores productivos a favor del sector
servicios. Es decir que aumenta el mercado globalizado de divisas frente al mercado
de produccion.

Dentro de la empresa los puestos mas cualificados crecen en relacién a aquellos
con menor calificacion. También es mas relevante en sistemas de organizacién del
conocimiento adaptado a un esquema cambiante.

Amerita plantear s qué es el conocimiento? El autor Krieger cita a Luhmann.
Este ultimo define conocimiento como un esquema cognitivo que se considera
verdadero, pero que, al mismo tiempo, es variable. Estos esquemas regulan la
relacion de sistemas sociales y fisicos con su entorno. A diferencia de las
expectativas normativas, que no se revisan ni siquiera en caso de decepcion, las
expectativas cognitivas si se revisan y se corrigen en caso de que sera necesario
hacerlo en base de las experiencias adquiridas.

Ademas incluye un criterio de verdad que requiere su convalidacién en la

practica aunque estos efectos practicos no estan dados de forma objetiva, sino que
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se constituyen en la relacion sujeto que son perceptores y actuantes y la realidad.
Entonces se construye una certeza de la realidad que es una condicion para
cualquier forma de pensar y actuar

Es decir y de acuerdo a lo expuesto en la sociedad de conocimiento, las tradiciones,
rituales, normas sin ningun cuestionamiento, no son aceptadas sin un previo
cuestionamiento de estas creencias socialmente aceptadas.

Entonces la sociedad del conocimiento no se basa en el tipo de producciéon
(es decir bienes inmateriales mas I+D) ni tampoco por las competencias especificas
expresada en certificados académicos de sus trabajadores. Asi trabajos
considerados especificos del conocimiento como el software no lo son por sus
exigencias especificas ya que si se compara con los trabajos que producen bienes
materiales también aplican conocimiento. (Stehr, citado por Krieger, 2006);
considera que no se puede definir solo por lo inmaterial a la sociedad del
conocimiento. Y si bien van perdiendo peso las actividades relacionadas con las
materias primas y la produccién de bienes materiales, también en las actividades
inmateriales pueden ser estandarizadas, dejando de lado la creatividad. Considera
que el criterio esencial es poner en duda o interpelar a las normas y reglas
establecidas.

Continuado con este desarrollo Stehr sefala la fragilidad de la sociedad del
conocimiento ya que los avances tecnolégicos y cientificos provocan incertidumbre
pues el mayor conocimiento produce también mayor desconocimiento, pues el saber
de lo que no sabemos crece de manera vertiginosa.

Por lo tanto, uno de los rasgos de la sociedad del conocimiento es el aumento
de las zonas de incertidumbre, convirtiendo la ignorancia - entendida como el
desconocimiento del no-conocimiento- en incertidumbre -entendido como el
conocimiento del no-conocimiento (sé, que no sé). (Kruiger, 2006)

Otra forma de riesgo en la sociedad del conocimiento esta relacionada con la
exclusion social, la cual se puede definir. EI concepto de exclusién social aparece
ligado al de ciudadania y por lo tanto excluido sera aquél que no pueda gozar de sus

derechos y obligaciones plenamente (Polis- Revista Latinoamericana, 2007)
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Los riesgos de exclusion social en la sociedad del conocimiento estan
relacionados con el acceso a la informacién y al conocimiento, y con los efectos de
la globalizacion socio-econdmica.

Como el uso es cada vez mas extenso de la misma red implica que cada vez
mas transacciones sociales y econOmicas sean realizadas por la red. En
consecuencia, el acceso a la red y la capacidad de saber usarla es cada vez mas
importante para la participacion en la vida social, econdmica y politica y esto
conlleva no desconocer el hecho de que no todo ciudadano puede acceder.

Por ultimo, retomando el concepto de incertidumbre es interesante rescatar la
postura del pensador Bauman sobre esto pues el plantea su conocida concepcion
de sociedad liquida en contrapartida a una fase anterior de la sociedad que seria
solida. Esta ultima descansaba en certezas tenia un codigo moral y la sociedad se
aferraba a metas civilizatorias.

Pero desde fines del siglo XX se perfila una nueva sociedad, fluida, con
prevalencia de la incertidumbre, el relativismo moral, el descreimiento de los suefios
y el incremento del hedonismo.

Son los tiempos de la privatizacion, el desregulamiento y el despliegue de la

globalizacién. (Gudynes, 2017)

Perfil del trabajador

Desarrollado el concepto de sociedad de conocimiento queda por plantear
qué tipo de trabajo le corresponde.

Sobre esto hay consenso entre los autores, especialmente aquellos que
plantean el trabajo cognitivo (Fumigalli, Vercellone entre otros), que postulan al
trabajo relacionado con el conocimiento jerarquizado por diferentes niveles de
formacion y del predominio de la negociacién individual del salario y las condiciones
de trabajo por sobre las convenciones colectivas.

Conlleva al trabajador a aceptar remuneraciones mas simbdlicas que

materiales en nombre del reconocimiento de sus capacidades personales.
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Esta situacion favorece la flexibilidad salarial, reduccién de los niveles de ingreso vy

precarizacion del trabajo cognitivo.

Reflexiones finales

A lo largo de esta ponencia se intentdé hacer un recorrido historico de
algunos hitos producidos en la sociedad que provocaron cambios en la civilizacion.
La I y Il Revolucion Industrial produjeron transformaciones cualitativas y cuantitativas
en las dimensiones econdomicas, sociales, culturales y politicas de la sociedad,
facilitada por el aporte de las tecnologias que acompano los procesos productivos.

Con la organizacion cientifica del trabajo se modifica la productividad y el rol
del trabajador y busca disciplinarlo.

Por ultimo con el desarrollo de la sociedad del conocimiento se buscé definirla
y visualizar las diferencias con otro esquema social, se intenté dar una respuesta
considerando que esta interpela a las anteriores.

En relacion con al trabajo centrado en el conocimiento se traté de sefialar que

este esta condicionado a la empresa.
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La ética transpersonal de Keiji Nishitani

Daniela Elisa Alvarez

Universidad del Salvador

Introduccion

En el marco de la investigaciéon “Individuo, persona y sujeto. Los dilemas éticos
de una antropologia politica de la mismidad y la alteridad” nos proponemos indagar
en la perspectiva ética de Keiji Nishitani. Se realizara un analisis critico de los
argumentos expuestos por el fildsofo japonés acerca del concepto de persona ¢La
nocion de persona basta para establecer un verdadero contacto entre los seres?
¢ Qué ocurre con los demas seres vivos y con las cosas en general? ;Cudles es su
propuesta ética que gira en torno a la transpersonalidad en tanto salida del exceso
de subjetividad y de apego al yo? Esos son algunos de los interrogantes que

intentaremos disipar.

Critica al concepto de persona

Nishitani (1999) hace una distincion entre el campo de la conciencia y el
campo de la vacuidad. Mientras que el primero se caracteriza por la representacion
y la distincion sujeto-objeto, el segundo es pura presencia indiferenciada. El campo
de la conciencia tiene su eje puesto en el sujeto y las cosas son vistas como meros
objetos. “(...) no es posible entrar en contacto con las cosas tal como son, esto es,
reconocerlas en su propio modo de ser y en su propio terrufio.” (p. 46). El dualismo
impide el contacto con las cosas e incluso con el verdadero yo. El “yo” del punto de
vista de la conciencia no es mas que una representacion. Este yo se encuentra en
un estado de autoapego y es el origen de un modo de ser egoista.

Justamente, la critica que realiza Nishitani (1999) a la nocién de persona es en
tanto conciencia objetivada. “Hasta ahora la persona ha sido considerada
simplemente desde el punto de vista de la persona misma.” (p. 120).

Ver las cosas desde la vacuidad, en cambio, nos aleja de la comprension
narcisista del yo. Sin embargo, la anulaciéon del yo no supone su aniquilacion sino
que permite la emergencia del yo verdadero. Asi como el agua no moja al agua ni el

fuego quema al fuego, la conciencia no puede dar cuenta de si mas que
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vaciandose. Asi como el no fuego es la forma real del fuego, el no-yo es la forma
real del yo. “La Forma real como tal es sin Forma. Sélo en esa no-Forma un hecho
llega a manifestarse como tal.” (Nishitani, 1999, p. 127).

Nishitani nos dice que la personalidad se da al unisono con la nada absoluta.
Esto quiere decir que la persona aparece en el fondo de la nada. No hay lugar para
dualismos porque el yo y la nada son uno. La existencia misma es la realizacién de
la nada y su actualizacion como Forma sin Forma. Detras de la persona que
aparece no se esconde un ser verdadero sino que ella es todo lo que es. Pero para
poder percibirla en su mismidad hay que vaciarla y verla a través del telon de la
vacuidad. Sélo negandola se revela en su mismidad.

Este cambio de perspectiva implica una conversion existencial. El despertar a
la nada no nos conduce a un ambito separado de este mundo sino que nos instala
en la mismidad del mas aca. Se trata de la aparicion del yo con su rostro original.
“Es el regreso del yo a si mismo en su modo de ser original.” (Nishitani, 1999, p.
144).

Yo y tu son absolutos en su subjetividad y a la vez absolutamente relativos.
Nishitani (2004) cita al Sutra el Diamante el cual sostiene que relacion yo-tu es una
relacion yo-tu porque no es una relacion yo-tu. Son indiferenciados, pero a la vez
absolutamente diferentes. El yo vaciandose para poner el tu en su lugar es lo que

Nishitani llama amor en sentido religioso.

Critica al especismo

Segun Nishitani (1999) la vision mecanicista del mundo instaurada por
Descartes rompi6 la unidad de los seres dada por la nocion de vida prevaleciente en
el mundo pre cientifico. “No solo s6lo hombres sino todos los seres vivos
pertenecian al gran arbol de la vida.” (p. 48). A pesar de considerar esta teoria como
valida en detrimento del cartesianismo, Nishitani prefiere dejar de lado las
perspectivas de la vida preconsciente para adentrarse en el horizonte de la
vacuidad. La adquisicion de este nuevo punto de vista implica un despertar, es decir,
una transformacion existencial.

Nishitani va mas alla del concepto de vida para hablarnos de muerte-en-la-vida
y vida-en-la-muerte. Nos introduce en el punto de vista del ser-en-la-nada o de la
nada-en-el-ser en el que ya no hay distincion entre interioridad y exterioridad. El ser

se vuelve uno con la nada, se identifica con ella presentandose en su mismidad.
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A pesar de los intentos de Nishitani por superar el predominio del hombre por
sobre el resto de los seres vivos no logra socavar el especismo presente hasta la
actualidad exacerbado por la filosofia occidental y por el discurso biblico. Como
dijimos el filésofo japonés no sélo tiene influencia de los pensadores europeos
enraizados en la tradicion helénica y biblica sino que también tiene su herencia
budista. ElI budismo buscé desde sus comienzos mitigar las diferencias entre lo
humano y lo no humano. Mediante la teoria de la reencarnacién uno puede renacer
tanto como hombre, como divinidad o como animal, entre otros. Sin embargo, para
poder iluminarse, el modo de existencia mas propicio seria renacer como hombre.
Este, a pesar de estar obstruido por su deseo en tanto apego, tiene mayor facilidad
para llegar al despertar que un perro o que un dios.

Otra critica que se le puede hacer tanto a Nishitani como al budismo en
general es que los argumentos contra el especismo siguen siendo antropocéntricos.
Tanto el amor como la compasion pueden ser puestos en practica por un iluminado

o por alguien muy cercano a la iluminacién.

Etica transpersonal

El punto nodal de la teoria ética propuesta por Nishitani es el amor impersonal
sin diferenciacion. Este se encuentra enraizado en la nada (sunyata) y consiste en el
vaciamiento del propio yo. Este amor que no distingue entre amigos y enemigos nos
aleja del egoismo y va de la mano de la compasion (karuna). En el budismo ésta es
entendida como la mayor virtud del boddhisatva, quien en pos de salvarnos a todos
pospone su propia entrada en el Nirvana.

Vale aclarar, primero, que la nada no es entendida como la contracara del ser
sino como condicion de posibilidad del ser. No es lo contrario al ser, puesto que esta
entre el ser y el no ser. Por otro lado, el vaciamiento se relaciona tanto con la
kenosis cristiana como con el anatman budista. Toma, por un lado, el vaciamiento
de Jesus en la cruz para poder aceptar la voluntad divina y, por el otro, la teoria
budista del no-yo. Esta sostiene que la idea del yo es ilusoria y que es la fuente de
los males del mundo. El yo no es otra cosa que un conjunto de agregados
impermanentes y mutables. Dar cuenta de esto nos conduce a la liberacién.

Ahora bien, el error esta, nos dice Nishitani, en atribuirle al amor un caracter
personal. La transpersonalidad del amor es posible si partimos desde un no-yo. El

contacto entre un no-yo y un no-tu es los que posibilita el verdadero encuentro.
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Desde el punto de vista de la conciencia yo y otro son dos, en cambio, se rompe el
dualismo si son concebidos en su impersonalidad, es decir, desde la vacuidad.

El no-yo no es lo contrario al yo, asi como lo impersonal o transpersonal no es
lo contrario de personal. ElI no-yo contiene al yo en su mismidad y lo transpersonal
es lo personalmente impersonal. “(...) el yo no deja de ser un ser personal, lo que
queda atras es tan sélo el modo de captar la persona centrado en la persona, es
decir, el modo de ser donde la persona es apresada en si misma.” (Nishitani, 1999,
p. 122).

Reflexion final

La concepcion personal desde el punto de vista de la conciencia trae
aparejada un exceso de subjetividad, de egoismo y de narcicismo. El exceso de ego
y el apego al yo imposibilitan todo tipo de contacto. Segun Nishitani sélo podria
darse un verdadero encuentro en el ambito de sunyata en donde percibimos las
cosas en su talidad y donde se deja de lado la representacion para dar lugar a la
simple presencia.

El contacto entre los seres es posible, entonces, suplantando las relaciones
personales por relaciones transpersonales o personalmente impersonales. Yo y tu,
lo uno y lo otro, estan absolutamente unidos y separados como lo estan las olas y el
agua. Lo que posibilita el encuentro es la descentralizacién del yo.

Presentamos aqui la teoria ética de Nishitani que se basa en la doctrina del no-
yo y del amor indiferenciado sustentado por la compasion. Lejos de querer dar una
solucién o respuesta liberadora de la angustia, el pensamiento de Nishitani nos
conduce a la gran duda que hace posible el despertar. Este no tiene que ver con
afirmaciones ni con conclusiones sino que habita en un “entre” si y no, entre sery

no-ser.
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Comunidad o Barbarie

Matias Amengual

Liberté, Egalité, Sexualité

En los '70,en Francia, la sexualidad esta en el aire: Dominique Wolton publica E/
nuevo orden sexual, Foucault el primer tomo de su Historia de la sexualidad y
Monique Wittig denuncia un contrato social heterosexual como régimen politico
represivo en El pensamiento heterosexual.

Sin embargo, en forma casi anacrénica, Roland Barthes publica Fragmentos
de un discurso amoroso, texto que ostenta una notoria distancia de lo sexual, que
evoca permanentemente de forma romantica a Goethe y alerta sobre una extrema
soledad del discurso amoroso. La sexualidad se habia convertido en un campo de
batalla tedrico y politico, en consecuencia el amor también.

El mismo afio que se publica Fragmentos de un discurso amoroso, dos
noveles tedricos, Bruckner y Finkielkraut, lanzan El nuevo desorden amoroso, en
tension con E/ nuevo orden sexual de Wolton y que curiosamente no busca subvertir
el término orden sexual por desorden sexual, sino por amoroso, proponiendo con
cierto aire de revuelta de Mayo del '68, liberacidén, busqueda de nuevos placeres y
reivindicacion del placer femenino postergado.

Lo que acontece, mas alla de posibles tensiones y contradicciones, es la
emergencia de nuevas practicas y discursos ante el régimen conservador. La nueva
critica sexual disputara la sexualidad a los discursos clinicos modernos, desligandola
del dominio de lo dado/natural para inscribirla en lo social como sistema de normas
construido, junto con el rescate del placer de su confinamiento a la esfera de lo
reproductivo.

Foucault, asumiendo la tradicién nietzscheana, concibe el cuerpo como
dimensién politica “directamente inmerso en un campo politico”. El cuerpo ha sido
disciplinado, sus partes delimitadas y las practicas divididas entre licitas e ilicitas
bajo la utilidad reproductiva. Pero para Foucault la sexualidad no ha sido reprimida,
sino mas bien inventada e instituida en la modernidad como sistema de normas a

través de los discursos clinicos.
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En El nuevo desorden amoroso y en La aventura a la vuelta de la esquina,
Bruckner y Finkielkraut dan cuenta de que incluso lo que pareciera el espacio mas
exento de la norma -el encuentro sexual fugaz-, resulta mecanizado y donde el
placer de la mujer y sus formas no encuentra su lugar; evidenciando que las
practicas seguian sumidas en el anquilosamiento y a menudo en la ignorancia que
décadas atras ya daban cuenta los informes de Kinsey.

Por su parte Foucault figurandose el encuentro fugaz homosexual lo
contempla como un acto que al punto llega a ser inoperante, del que convendria
mas bien zafarse, ya que se produce con suma facilidad y que por el contrario mas
que agotarse en su consumacion deberia explorar una posible potencia,;Cdémo
alcanzar, por medio de la homosexualidad, un sistema de relaciones? ;Es posible
desarrollar una forma de vida homosexual?

La homosexualidad, entonces sumida en la marginalidad, ademas de procurar
salir de esa condicién, cuenta con la potencia de poder construir formas alternativas
de vinculos; en tanto se reivindica, podria operar creando nuevas formas de vida
como ética nueva mas que liberacion. Propuesta que produjo alguna tension con los
grupos activistas de derechos mas abocados en luchar por ser reconocidos e
ingresar en la norma que a buscar subvertirla.

Mientras E/ nuevo desorden amoroso se propone renovar la intimidad de la
pareja, Foucault pone la homosexualidad en término de ocasion histérica para hacer
surgir nuevas posibilidades afectivas y de relacion y un nuevo uso de los placeres
ante la tradicional monogamia instituida; formas que implican nuevas practicas que
se solventarian en nuevos discursos.

Foucault retoma algo caro a la tradicion occidental que proviene desde la
antigledad, desde Platén y Aristoteles y que versa sobre formas y naturaleza de los
vinculos; y si en la modernidad la aventura amorosa entre los poetas Rimbaud y
Verlaine le habian restituido a Occidente la dimensién mitica, publica y artistica de la
homosexualidad, la cuestion sobre la vida alternativa de Foucault puso nuevamente
al placer, la amistad, como categorias politicas fundamentales.

Pero ahora que ha transcurrido el tiempo, ¢,se han alcanzado nuevas formas
alternativas? ¢ resultan éstas solidarias con el contrato sexual conservador o atentan
contra su orden? En otras palabras, ¢la norma ha sido cuestionada o se ha
ingresado a ella asimilandola, se ha heterosexualizado la homosexualidad en vez de

alcanzar una forma propia? También el problema de la forma alternativa conduce a
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la pregunta por el amor, ¢es éste univoco o puede haber formas de amar? ;Qué
pueden los vinculos y como transforman el mundo? La cuestion de la vida alternativa
de Foucault parece equipararse a lo que siglo antes Rimbaud habia escrito: hay que

reinventar el amor.

El amor es un dios

La democracia nacié homosexual, o dicho de otra manera, el sistema politico
democratico ateniense, su simbolo y sentido, se fundd miticamente en el amor (eros)
homosexual. En el 514 a.C. los amantes Harmodio y Aristogitén atentaron contra el
tirano Hiparco allanando el camino para la instauracion del gobierno democratico de
Clistenes. La pareja fue masacrada, pero la hazafia se convirti6 en culto y los
atenienses erigieron sus estatuas en el centro del agora: esta manifestaciéon
consagraba en el centro de la vida publica y politica de Atenas al nuevo ideal de
amor virtuoso, aquel que une a los amantes por algo superior a ellos. Si antes ese
lugar pedagdgico lo habia ocupado la tradicion homérica con la relacion entre el
héroe Aquiles y Patroclo, la naciente democracia encontraba sus propios héroes
que dieron la vida por la polis, como dice Jaeger, unidos a vida y muerte por el eros.

La célebre homosexualidad atica no respondia al impulso erético de los
sujetos solamente sino que también al modelo politico: era tarea vital la generacion
de ciudadanos atenienses puros, la élite politica que debia velar por la supremacia
de la polis; y si algo habia que atentaba contra ese propédsito, ademas de perturbar,
era la procreacion ilegitima.

El matrimonio, lejos de ser la consagracion de un vinculo -ya que tampoco
exigia la fidelidad sexual-, seria el dispositivo para garantizar los lazos y la legitima
descendencia, acto que a su vez sancionaba los roles de género.

El hogar, el oikos, era la dimensién a la que quedaba relegada la mujer en caracter
de gobernadora (nomophylax) de la casa, ademas de constituirse como el utero
reproductor nacional. En cambio para el hombre se reservaba la politica.

El varon ateniense era el unico que tenia derecho a ocupar cargos publicos y
actuar en la asamblea de la polis. Debia entonces desde temprana edad prepararse
para ser un ciudadano y estar siempre dispuesto para la guerra; por lo que la mayor
parte de su vida transcurria en lugares publicos bajo entrenamiento fisico e

intelectual, como el gymnasium.
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Si bien la ética ciudadana exigia formarse fisicamente, el buen estado fisico
no era solo sintoma de destreza para la batalla sino también de belleza moral, la
kalokagathia, que exhortaba ser bello en lo fisico tanto como en la conducta (kalos
kai agathos). Este entramado social supeditado a la preservacién de la polis y la
promocién del ciudadano ideal alentaba estratégicamente el homoerostismo como
técnica; también el homoerostismo militar que desde tiempos arcaicos se reflejaba
en el culto a Aquiles y Patroclo; en la institucionalizacion de la pederastia como
forma de vinculo pedagogica y también en los simposios y los certamenes de belleza
que se celebraban.

Una compleja sexualidad de la que Foucault destacaba no regirse por codigo
alguno sino que se depositaba integramente en la ética ciudadana: Los actos
permitidos o vedados no eran objeto de prescripcion por ninguna ley civil , religiosa o
“natural’. Con la consecuencia de que si la conducta sexual se excedia se ponia en
riesgo el mayor capital que se poseia, el honor y el derecho de ejercer politicamente.

Como expone Dover en Homosexualidad Griega los antiguos carecian de la
categorizacion actual de la conducta sexual: la cultura griega se diferencia de la
nuestra en la facilidad con que admite la alternancia de preferencias homosexuales y
heterosexuales en un mismo individuo.

En el discurso amoroso antiguo predominaba la nocion del amor como algo
que se padece, una enfermedad o arrebato divino, por lo que los sujetos podian
indistintamente ser cautivados por un hombre o mujer.

La poetisa Safo es muestra cabal de esta experiencia bisexual: Me enamoré
de ti, Attis, hace tiempo. Entonces.../ me parecias una muchacha pequefia y sin
gracia... Y también: Dulce madre mia, no puedo ya tejer mi tela,/ consumida de amor
por un joven, vencida por la suave Afrodita.

El amor, considerado como fuerza que proviene de los dioses y como
enfermedad que se padece, alternaba entre el dominio del dios Eros y la diosa
Afrodita. En una de las lineas mas bellas de la literatura universal Safo retrata la
accién de Eros: Eros ha sacudido mi alma,/como el viento embiste en el monte a las
encinas.

Para los antiguos el amor era tanto fuente de placer cémo de conflicto y
desde Safo, pasando por Anacreonte hasta sus homaologos romanos, la bisexualidad

y el amor como conflicto se mantendra en el discurso de manera intacta.
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Catulo hacia el siglo | a.C. en Roma, exponia simultaneamente el amor por
sus amantes Lesbia y Juvencio, ademas del padecimiento ambiguo del amor: Odio y
amor. ¢Quiza me preguntes por qué actuo asi? No lo sé, pero siento que es asi y
sufro.

En la lliada, algunos siglos antes de Safo y la civilizacién romana, Homero
narraba la tortuosa guerra entre los griegos y troyanos a causa de una mujer:
Helena, por cuya causa muchos de los aqueos (griegos) han perecido en Troya; a su
vez relataba los padecimientos pasionales de Aquiles por Patroclo y la joven
Briseida.

Luego de la épica legada por Homero, Hesiodo consagraria en su Teogonia
al Eros no solo como principio cosmico sino como fuerza aun superior a los propios
dioses: Eros, el mas hermoso entre los dioses inmortales, que afloja los miembros y
cautiva de todos los dioses y hombres el corazén y la sensata voluntad de sus
pechos. En efecto, un profundo deseo bisexual doblegaria al mismisimo Zeus
conduciéndolo a raptar a la bella Europa y al joven Ganimedes.

De las tres palabras griegas antiguas que significan amor: eros, filia y agape,
sélo filia podia excluir connotacion sexual alguna, sin embargo los cristianos se
apropiaron de agape, como Dover indica para designar un amor del que la
sexualidad esta ausente.

Con el cristianismo no solo la experiencia discursiva del amor cambiara
radicalmente sino que también de humanidad. EI amor es reconvertido en un
imperativo universal asimilandolo al sentido de la Creacién, porque si hay un solo
padre resultan todos hermanos.

El monoteismo experimenta al género humano como un mismo elemento, con
mismo origen y futuro, ligado por el amor que su creador le infundié y que debe
replicarse: Amaras a tu projimo como a ti mismo.

El amor ya no sera fuente de conflicto sino la solucién a todo y el placer se
reformulara en goce a través de la entrega y el sacrificio como forma de experiencia
mas compleja y elevada.

Esta nueva sensibilidad encontrara su cumbre cultural en Dante: L'Amor che
muove il Sole e l'altre stelle; y un poderoso detractor en Nietzsche, denunciando que
el advenimiento del cristianismo dio de beber veneno al Eros.

Sin embargo, de manera platdnica y algo anacrénica, Benedicto XVI en su primera

enciclica busca recuperar para el cristianismo el eros argumentando que no habia
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sido rechazado ni envenenado sino saneado para que alcance su verdadera
grandeza. Agape y eros para Benedicto nunca llegan a separarse sino que son inicio
y fin del mismo movimiento: al aproximarse la persona al otro se planteara cada vez

menos cuestiones sobre si misma, para buscar cada vez mas la felicidad del otro, se
preocupara de el , se entregara y deseara “ser para” el otro . Asi, el momento del
agape se inserta en el eros inicial.

Esta nueva forma de filiacion cristiana transformara también el propdsito del
matrimonio como consumacién concertada de un lazo y a la procreacion como su
fruto, todo como reflejo del amor de Dios (ho theos agape estin, Dios es amor) e
instituyendo la familia cémo el nuevo ideal.

Con la emergencia del cristianismo y la decadencia griega y romana, la
experiencia homosexual -que alguna vez habia sido institucionalizada- resultaria
relegada y desposeida en el tejido social, reducida al acto sexual sin discurso ni
potencia, y ya en en el siglo XIX patologizada y criminalizada.

Ahora que la critica sexual iniciada en los 70' le ha disputado el placer al
discurso clinico y los movimientos politicos han conquistado derechos, el socidlogo
espanol Javier Saez cuestiona los términos en que la homosexualidad es readmitida
y si ésta es readmitida en tanto emerge en el ideal autorizado: Me pregunto si la
retorica del amor no es sino otro discurso y otra practica mas, que hemos adoptado
desde el régimen heterosexual. No soélo cuestiona al paradigma actual de amor sino
su canales de transmision e institucionalizacién: Es un cédigo que repetimos y
asumimos inconscientemente porque es el que recibimos desde las instituciones, en
el cine, la television, la literatura, el discurso familiar, la escuela, la religion.

La aparente libertad y diversidad actual paraddjicamente encubre la
normalizacion de las practicas y discursos, y la homosexualidad admitida, lo es
renunciando a su propia posible potencia: explorar y establecer nuevas formas de
vinculos, la tarea que Foucault demandaba cuando decia que habia que crear
formas por fuera de lo instituido que derivaran en una estética propia.

No obstante, cada vez son mas los sujetos que sin importar su orientacion
sexual, reivindican nuevas practicas y formas discursivas en contra de la tradicional
monogamia, apelando al hecho de que no es la unica manera de vinculo y hasta

disputando para si el significado de amor.
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Comunidad barbara

El filosofo francés Michel Onfray elabora un hedonismo libertario que propone
un eros liviano en sustitucion al eros pesado o miseria sexual, producto de la moral
cristiana; en otras palabras, para Onfray, el erotismo estd por reinventarse y éste
debe representar el nuevo sistema ético.

Onfray al igual que Saez cuestiona la familia y el discurso amoroso como
formas exclusivas de vinculo: Para eliminar la miseria sexual, acabemos con los
razonamientos perversos que la hacen posible: el deseo como falta; el placer
asociado a colmar esa supuesta falta a través de la pareja fusionada; la familia
apartada de su necesidad natural y transformada en solucion de la libido
considerada como problema; la promociéon de la pareja mondégama, fiel, que
comparte el mismo hogar cada dia; el sacrificio de las mujeres y de lo femenino en
ellas; y los nifios convertidos en verdad ontologica del amor de sus padres. El afan
de superar esas ficciones socialmente utiles y necesarias, pero fatales para los
individuos, contribuye a la construccion de un eros liviano.

Pero Saenz, va mas alla y sentencia: Si queremos desafiar y subvertir el
orden social y sexual en que vivimos, hay que acabar con el amor. Onfray en
cambio, preserva el amor pero ya no como experiencia que fusiona a la personas
sino como afectividad que puede no implicar exclusividad: No querer comprometerse
de por vida en una historia de larga duracion no impide la presencia del amor.

Para Onfray el nuevo ideal es el soltero: Para mi, el soltero no vive
necesariamente solo, sin compariero ni compariia, sin marido ni mujer, o pareja
oficial. Defiende mas bien a aquel que, aun en una historia digamos amorosa,
conserva las prerrogativas y el ejercicio de su libertad. Esta figura aprecia su
independencia y goza de su soberana autonomia. El contrato en el que se instala no
tiene duracion indeterminada, sino determinada, quiza renovable, por cierto, pero no
obligatoria.

Estos elementos del eros liviano de Onfray son exactamente los sintomas que
describe Bauman en su Amor liquido cuando menciona que los sujetos modernos
evitan los vinculos sélidos en beneficio de vinculos fragiles para poder disolverlos
cuando se precise: desconfian todo el tiempo del "estar relacionados”, y
particularmente de estar relacionados ‘para siempre”, por no hablar de

"eternamente”, porque temen que ese estado pueda convertirse en una carga y
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ocasionar tensiones que no se sienten capaces ni deseosos de soportar, y que
pueden limitar severamente la libertad que necesitan.

En la postmodernidad, el placer se ha convertido en la mayor mercancia y
todo aquello que implique sacrifico o deber -la antigua fuente del goce cristiano- es
evitado.

Experimentar placer es el nuevo mandato, pero a diferencia del goce que se
alcanza a largo plazo, el placer es momentaneo y por eso mismo se lo debe procurar
incesantemente. Bauman describe el fendmeno asi: Cuando la calidad no nos da
sostén, tendemos a buscar remedio en la cantidad. Si el "compromiso no tiene
sentido" y las relaciones ya no son confiables y dificilmente duren, nos inclinamos a
cambiar la pareja por las redes. Una vez mas como daban cuenta ya Bruckner y
Finkielkraut en los 70', el encuentro sexual fugaz -en apariencia el suceso mas libre-
es en realidad el mas codificado; ahora con la novedad que las ocasionales parejas
se incrementan y si no satisfacen son desechadas o sencillamente el hecho mismo
de cambiar permanentemente es la fuente de placer en si, a menudo online en
formato de catalogo.

Esta logica del placer que domina la esfera de lo privado resulta similar a la
l6gica del consumo, o es en realidad, su producto; y de la misma manera que se
postula que la ley del mercado ha trasformado todas las esferas de lo publico y la
politica, también esta transformando los vinculos y el lazo social.

Sin embargo ante esta posibilidad Onfray se defiende alegando que su
hedonismo libertario es necesario para erradicar una opresion ficticia innecesaria;
ademas que su propuesta lejos de ser manifestacion del individualismo compulsivo
predominante es una ética y como tal implica un deber ante los otros, por eso adopta
para si una antigua maxima: goza y haz gozar, sin hacer dafio a nadie ni a ti mismo:
ésa es la moral.

Para pensadores postmodernos como Sloterdik y Lyotard, Ilas
transformaciones que sufren todas las esferas de la vida se inscriben en el fin del
humanismo mas que delimitarse a un postcristianismo. Humanismo entendido cémo
aquello que indica lo humano en el hombre, definiéndose en los limites con lo animal
o la maquina. Sloterdijk lo resume: Se trata nada menos que de una antropodicea,
es decir, de una definicion del hombre teniendo en cuenta su apertura biologica y su
ambivalencia moral. Pero sobre todo, se trata de la pregunta por como puede el

hombre convertirse en un ser humano verdadero o real.
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Desde la antiguedad lo propio del hombre ha sido todo aquello que lo
diferencia del animal o, reconociéndose éste como animal, somete en su interior la
propia animalidad, el mero instinto en virtud de valores concebidos, cultura contra lo
inmediatamente natural. Tradicion que se remonta desde el animal politico de
Aristételes hasta tomar caracter pseudo cientifico en Freud con su Principio de
realidad, que se interpone ante el Principio de placer para doblegarlo.

Pero la critica que establece que el hombre postmoderno deviene en
depredador inicia con Heidegger en su teoria del Gestell, sefialando que el sujeto
actual se apropia de la realidad bajo un severo régimen de utilidad, reduciendo todo
lo existente a objeto de consumo: Hoy ya no hay mas objetos, Gegenstande (el ente
en cuanto se mantiene enhiesto frente a un sujeto que lo tiene en vista)- no hay mas
que Bestande (el ente que se mantiene listo para ser consumido). Y no solo todo lo
existente ahora se reduce a objeto de consumo, sino que también al ser
transformado su estatuto es convertido en reemplazable: Ser, hoy, es ser
reemplazable.

La ley de mercado, la logica del consumo, se han apropiado de todas las
esferas de la vida y también se manifiestan analogamente en la transformacion del
lazo social; el ciudadano y el amante han devenido en consumidor.

El repliegue del humanismo deja como unicos términos de expresion su
propio retiro: la animalidad o barbarie; ésta ultima definicion preferida por algunas
izquierdas, algunos progresistas y ecologistas, que suponen la paradoja que la hiper
civilizacion en curso no hace mas que acentuar lo salvaje; también postula la
cuestion de si en la actualidad se vive una verdadera liberacién o, sin en realidad, se
padece una refinada forma de dominio por la sobre estimulacién.

La emergencia de nuevas practicas y discurso en torno a la sexualidad y el
discurso amoroso iniciada en los 70' sigue engendrado tensiones; algunas lejos de
dirimirse como la sostenida entre Foucault y grupos activistas por los derechos, entre
inventar y reivindicar nuevas practicas cuestionando la norma o ser admitidos en ella
normalizados, como cuestiona Saenz. También si el repliegue del humanismo
representa la liberacion de una innecesaria opresion heredada o si la evidente
disgregacion de los vinculos responden a una sobre estimulacion e hiper
sexualizacion de todas las esferas de la vida humana; o tensiones sobre practicas
como el aborto -en tanto reivindicacion del cuerpo soberano-, defendido por

progresistas e izquierdas pero también rechazadas por esos mismos grupos como
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sintoma del individualismo compulsivo, sin grandes diferencias con el fenémeno del
alquiler de vientre o inseminacion artificial que garantizan saciar el deseo de
paternidad y maternidad sin necesidad de un vinculo. Fenédmenos que han derivado
en la transformacion instrumental de la politica abocada a los modos de abordar o
controlar y regular el placer como sostiene Slavoj Zizek. También el ataque a la
monogamia como institucion represiva o su defensa como triunfo de la cultura y
manifestacion de aquello que hace original al hombre en la naturaleza.

Disputas que se dan entre los residuos tedricos del repliegue del humanismo,
que expone la emergencia de nuevos discursos, practicas y uso de los placeres;
nuevas formas de vida alternativas, sugerencia de Foucault, que configuren posibles

communitas, y qué tal vez un dia, se constituyan hegemonicas.
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Estética, erética y performance, una lectura paralela del Encomio de

Helena de Gorgias y el Fedro de Platéon

Agustina Arraras

Universidad de Buenos Aires

Introduccién

El presente trabajo parte de la decision de lectura en consonancia de dos textos
griegos heredados y puestos en afinidad a partir de la tematizacion que ambos
establecen respecto de la vista (6psis), precisamente, del sentido de la vista en la
contemplacion de un objeto bello. Tanto el Encomio de Helena del sofista Gorgias
como el didlogo platonico Fedro hacen del encuentro con un objeto bello un
momento de analisis fundamental para ambos casos. En uno, el encuentro de
Helena con Paris es tematizado desde una erdtica que tiene por base un analisis
estético centrado en la relacién patética (afeccidn-efecto). En otro, la cuestién forma
parte del segundo discurso erético que Socrates esgrime ante Fedro y contra la
perspectiva de Lisias. De esta manera, analizaremos (i) como es que el Fedro puede
leerse como un texto en evidente tension dialogica’ con el encomio gorgiano, (ii)
cdmo en ambos textos una perspectiva estética determina cierta concepcion erética,
y (iii) cdmo la nocion de performance se hace presente de diferentes maneras a partir

de la fuerza subyacente en el entramado estético-erético.

.

La tematizacion de la vista en el Encomio de Helena? aparece en el contexto de
evaluacién de la cuarta causa que habria motivado la huida de Helena hacia Troya.
Luego de la evaluacién de las tres primeras causas: la fortuna y los dioses, decreto

de la necesidad o bien arrebato por la violencia y persuasion con razones, se

1 Nos referimos asi al perspectivismo metodologico establecido por Marsico, véase 2010.
2 Nos guiaremos por dos traducciones bilingiies, la inglesa de MacDowell (1982) y la
castellana de Marcos (2011)
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procede a evaluar la posibilidad de que haya sido arrebatada por el amor.
Rapidamente comienza el analisis de la vista, y dice:

‘Puesto que las cosas que vemos no tienen la naturaleza que nosotros queremos
sino la que a cada una cupo en suerte, a través de la vista el alma recibe una
impresion incluso en sus maneras” (§15)

Comienza asi el analisis detallado que Gorgias le va a atribuir a uno de los sentidos
mas importantes de este texto sofistico, ya que a través de este se comprende parte
del paradigma tedrico de la relacion propia de la oratoria, la existente entre cada
afeccidon persuasiva y su efecto. Tal como Segal (1962:106) sostiene, es en el
tratamiento de la funcién de ¢psis que se da la interaccion entre la fuerza fisica (y
objetiva) de la naturaleza y la experiencia psiquica (y subjetiva). Esta situacion
fronteriza de Opsis sugiere pensar —con Segal—que la vision es un proceso material
y psiquico.

Y el encomio prosigue:

“Por ejemplo, cuando la vista contempla cuerpos enemigos y un orden
enemigo con equipamiento hostil de bronce y de hierro, el uno para defensa, el otro
para ataque, es perturbada y perturba el alma, de modo que con frecuencia <los
hombres> huyen presos de panico de un peligro futuro como si lo hubiese. (§16)”

Siendo el encomio un texto de retdrica, la cuestion psicagogica es tema
central, es decir, la correspondencia entre persuasion (peithd) y alma (psyché). Y no
so6lo central, sino también eje de lectura de la relacién afeccidn-efecto. La impresion
que la vista tiene es leida entonces en clave patética, como ocurre con el alma.

“Poderosa, la fuerza de la ley es dejada de lado a causa del temor que viene
de la visién, la que cuando llega, lleva a renunciar tanto a la belleza determinada por
la norma como al bien nacido de la victoria (§16)”

En este pasaje contiguo se evidencia cémo la experiencia de dolor y miedo
afecta a través de la vista al alma. Gorgias entiende que la fuerza de la costumbre
automatiza los procesos de reaccion a partir del reconocimiento de eventos pasados
semejantes. Alli distingue entonces dos tipos de comportamientos: la reaccidn
temerosa que se deja llevar por la automatiza fuerza de la costumbre y la

contemplacion de la belleza que viene de la ley. Y continua:
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“E incluso algunos, habiendo visto cosas terrorificas, en ese momento se ven
privados del discernimiento que en dicho momento tenian. A tal punto el miedo
sofoca y elimina el pensamiento. Muchos caen en vanos esfuerzos, en terribles
enfermedades y en locuras incurables. Asi la vista graba en el pensamiento
imagenes de las acciones vistas... (§17)”

Pretende entonces distinguir la reaccién automatica que la fuerza de la
costumbre promueve y la reaccién en tanto reflexiéon o evaluacion intelectual como
resistencia a la persuasion, pero también como resistencia a cierta pasividad ligada
al caracter patético de toda alma®. El caracter puramente estético del tratamiento de
la vision aparece cuando se desliga el interés intelectual respecto de su funcién
mediadora entre el mundo fisico y el mundo psiquico:

“Por otro lado, los pintores, cuando a partir de muchos colores y cuerpos
completan con perfeccidn un solo cuerpo y figura, deleitan a la vista. La creacion de
estatuas humanas y el tallado de esculturas proporcionan a los ojos un dulce
espectaculo. Asi también, ciertas cosas producen naturalmente dolor a los ojos, otras
los atraen. (§18)

El placer estético adjudicado a la vista se considera exitoso en tanto las obras
estéticas: pinturas y esculturas toman semejanza con la organicidad viva de la
naturaleza. Un ejemplo de esta impresion vital era dada por las estatuas de Dédalo,
las cuales con los brazos extendidos y las piernas separadas en actitud de caminar,
producian la impresion vital del movimiento y de la vision*.

La afeccion de la belleza propia del objeto artistico es rapidamente asimilada
con el objeto amoroso, en el siguiente pasaje se lee:

“‘Muchas cosas en muchos consiguen forjar amor y deseo de muchos objetos y
personas. Asi, pues, si la vision de Helena al gozar del cuerpo de Alejandro provoco
en su alma un deseo y un impulso de amor, ;qué maravilla hay? Si el amor es un

dios que tiene la fuerza divinal de los dioses, ;como sera capaz, quién es mas feble

3 Respecto de una posicion que procura valorar la corporalidad y desligar la concepcion del
pathos de la pasividad, véase Casertano (1986).

4 Diodoro, IV 76 y e. Referencias de Platon: Menon 97e-d, Eutifron 11 b-e y 15b, 16n 533a-b
e Hipias Mayor 282a.
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de eliminarlo y precaverse? Si es una enfermedad humana y una ignorancia del
alma, no hemos de recriminarlo como una falta, sino considerarlo como una
desgracia. Pues llega como llega, por saqueos de fortuna y no por decision de la
inteligencia, por necesidades del amor, no por artificiosas componendas (§19)”

De esta manera, la estética y la erética tendrian en comun la afeccién que el
objeto bello deposita sobre el pathos estético o erdtico. Retomando el inicio de esta
evaluacién de la cuarta causa, es menester atribuirle tanto al objeto estético como al

objeto erdtico una fuerza propia de la naturaleza (physis) irresistible en sus efectos.

Il

En el didlogo Fedro®, luego de que el mismo Fedro sedujera a Sécrates con el
fin de salirse de la ciudad hacia los margenes para leer el discurso eroético de Lisias.
Socrates en forma de critica emite dos discursos. Es en este ultimo discurso de
Socrates en la cual aparece la tematizacion de la vista. Es menester recordar que la
vision en Platén es el acto mas caracteristico de los sentidos®. En el contexto de
describir como la cuestidén de la belleza se involucra en el proceso de reminescencia
y a su vez en el proceso de reconocimiento del objeto amoroso, Sécrates se
embarca en explicar la mania amorosa (244a). Comienza distinguiendo la naturaleza
del alma, para poder explicar como es que ella a partir de su caracter alado alguna
vez tuvo contacto con la belleza eidética. Aquella que sélo se conoce antes de
devenir un alma encarnada. En este sentido la nocién de vista toma un caracter
fuertemente intelectual, muy diferente del caso gorgiano, en donde precisamente se
le reprochaba a la vista su falta de criterio inteligible y su pasividad automatica.
Asimismo, en el caso platénico es posible de considerarse cémo la cuestion de la
vision del alma devino una metafora.

“A ese lugar supraceleste, no lo ha cantado poeta alguno de los de aqui abajo,
ni lo cantara jamas como merece. Pero es algo como esto —ya que se ha de tener el

coraje de decir la verdad, y sobre todo cuando es de ella de la que se habla—:

5 Nos guiaremos con la traduccién espaiola de Lledo (2008).
6 La palabra eidos etimoldgicamente unida a idein significa “ver con los propios 0jos”, véase
nota 71 (2008, 45).

35



porque, incolora, informe, intangible esa esencia cuyo ser es realmente ser, vista
so6lo por el entendimiento (kathoré de epistémen), piloto del alma, y alrededor de la
que crece el verdadero saber, ocupa, precisamente, tal lugar (247c-d)”

Y continua

“En este giro, tiene ante su vista a la misma justicia, tiene ante su vista a la
sensatez, tiene ante su vista a la ciencia (...) (247d-e)”".

De esta manera, la nocién de visibn adquiere un amplio espectro de
acepciones. En la primera cita, podria volverse como un equivalente del
entendimiento o en todo caso, como la mediacidon del entendimiento con las Formas
eidéticas. En la segunda cita, la nocion de vista adquiere un sentido adverbial, un
sentido de locacion, evidentemente enfatico a raiz de la repeticion. De alguna
manera, la nocién de vision usada en este sentido adquiere un fuerte caracter
temporal ligado a la presencia del alma ante lo eidético, caracter temporal que sera
recuperado por la nocién de anamnesis.

Una vez explicados los pilares de la teoria epistemoldgica de Platon, pasa
Socrates a detallar el caracter estético del discurso: “la cuarta forma de locura,
aquella que se da cuando alguien contempla la belleza de este mundo”. La estética
en Platén esta supeditada a la metafisica, por esta razéon es que distingue una
belleza verdadera de una belleza mundana. Quien se sienta conmovido por la
belleza mundana tiene entonces un leve recuerdo de aquel momento de contacto
con las ideas eidéticas a partir de la vision del entendimiento e intenta alzarse como
si fuera un pajaro. Este sentimiento se lo llama “entusiasmo”’, propio del enamorado.

En esta valoraciéon que establece Platon, el brillo de las visiones ocurridas en
el plano supraceleste es contrarrestado cuando el alma se encarna. El cuerpo va a
recibir todo tipo de injurias, al punto de compararselo con una ostra®. Sin embargo, la
belleza no deja de poder captarse en el mundo de las cosas porque la vista es el

mas claro y el mas fino de nuestro sentidos en cuanto a brillantez, sin embargo, con

7 Es en la misma raiz etimologica del verbo enthousidazo que se recoge el caracter divino,
significando asi “estar en lo divino o poseido por alguna divinidad”. Véase nota 67, (2008:
43).

8 Las comparaciones del cuerpo con una tumba procede del orfismo y es un punto recurrente
en Platon, véase Gorgias 493a y Republica X 611e.
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ella no se ve la mente, pues “nos procuraria terribles amores, si en su imagen
hubiese la misma claridad que ella tiene, y llegase a si a nuestra vista” (250d).

De esta manera, Platon se encarga de distinguir la claridad y brillantez de la
vision respecto de la claridad y brillantez de las imagenes. Con certeza, este pasaje
aclara un poco el sentido de las acepciones que surgieron con las citas previas. Es
de considerar que la vista no posea el caracter de mediacién para el entendimiento
sino que portando en si un caracter de pureza tal pueda funcionar como tal captando
las Formas eidéticas. Asi, el objeto bello es un rostro que arrastra hacia un campo ya
visto. La belleza en si delimita esa contemplacion sensible respecto de la forma de
contacto superior. En este sentido, la belleza tiene una doble naturaleza, forma parte
de la inmanencia de las cosas vistas, las bellas obras, los bellos rostros y a su vez,

forma parte de la trascendencia del campo supraceleste.

M.

A modo de conclusion, y queriendo cargar las tintas en la posicién del cuerpo
en ambas concepciones, nos gustaria sefialar la fuerza bruta con la cual tanto la
corporalidad de Helena como el cuerpo del enamorado se desplazan en estas
escenas. Contra todo intento de anular las valoraciones que podrian establecerse, en
una caso, el gorgiano, la corporalidad es criticada en tanto patética, en tanto caracter
pasivo, campo llano de afecciones persuasivas; en el caso platénico, la corporalidad
es criticada en tanto aferra el cuerpo a este campo mundano repleto de fantasias.
Aun asi hay un espacio de fuerza irresistible, muy familiar a esa fuerza de la
naturaleza que Gorgias se encargaba de demarcar. El cuerpo conlleva en si una
fuerza que le cupo en suerte. Este caracter de entusiasmo platénico o de
enfermedad gorgiana no deja de suscitar reflexiones en torno a la extrafia naturaleza
de los cuerpos arrebatados por emociones. Las fisiologias tanto erética como
estética llevan en si un caracter fuertemente performativo, dan que hablar y

recuperando las palabras de Austin, hacen cosas.
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Primera y segunda naturaleza en Hegel.

La eticidad como logro de la naturaleza

Eduardo Assalone
CONICET-AAdIE(BA) - UNMdP1

Introduccién

La conexion sistematica entre la naturaleza y la eticidad en la filosofia de Hegel no
ha sido suficientemente analizada en los estudios especializados. Por lo general se
enfatiza la relacidn entre la Filosofia del Derecho (en adelante, PhR)? y la Ciencia de
la Légica (en adelante, Légica),® dado que es posible encontrar en esta ultima obra
ciertas estructuras afines a las de la PhR, asi como también una aplicacién de
conceptos légicos a la realidad social y politica.* El valor de este enfoque
hermenéutico es incuestionable. Sin embargo, nos preguntamos si no es asimismo

posible establecer vinculos semejantes, no ya entre la PhR y la Légica, sino entre la

Investigador Asistente del CONICET con lugar de trabajo en la Asociacion Argentina de
Investigaciones Eticas, Consejo Regional Buenos Aires, sede Mar del Plata (Unidad Asociada
CONICET). Docente regular de la Facultad de Psicologia de la Universidad Nacional de Mar del Plata
en la catedra de Filosofia del Hombre.

2 HEGEL, G.W.F., Grundlinien der Philosophie des Rechts oder Naturrecht und Staatswissenschaft
im Grundrisse, Mit Hegels eigenhandigen Notizen und den mundlichen Zusatzen, en: Georg Wilhelm
Friedrich Hegel Werke [in 20 Bénden], Band 7, Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 2. Aufl., 1989. En adelante:
PhR. En lo sucesivo se indica entre corchetes el numero de pagina de la siguiente traduccion al
espafol utilizada para las citas textuales: HEGEL, G.W.F., Principios de la Filosofia del Derecho o
Derecho Natural y Ciencia Politica, trad. Juan Luis Vermal, Buenos Aires: Sudamericana, 2004.
® HEGEL, G.W.F., Wissenschaft der Logik, en dos tomos. Tomo 1 (I) en: Georg Wilhelm Friedrich
Hegel Werke [in 20 Bédnden], Band 5, Erster Teil. Die objektive Logik. Erstes Buch, Frankfurt a.M.:
Suhrkamp, Erste Auflage, 1986. Tomo 2 (Il) en: Georg Wilhelm Friedrich Hegel Werke [in 20 Bénden],
Band 6, Erster Teil. Die objektive Logik. Zweites Buch. Zweiter Teil. Die subjektive Logik, Frankfurt
a.M.: Suhrkamp, 6. Aufl., 2003.
* Véase, por ejemplo: De VOS, Lu, ,Die Logik der Hegelschen Rechtsphilosophie: eine Vermutung®,
Hegel-Studien, 16 (1981), pp. 99-121. DOTTI, Jorge Eugenio, Dialéctica y Derecho. El Proyecto ético-
politico hegeliano, Buenos Aires: Hachette, 1983. FULDA, Hans F., ,Die Entwicklung des Begriffs in
Hegel's Rechtsphilosophie®, en: ANGEHRN, Emil (Hrsg.), Dialektischer Negativismus. Michael
Theunissen zum 60. Geburtstag, Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 1992, pp. 304-322. GIUSTI, Miguel, “;Se
puede prescindir de la Ciencia de la Légica en la Filosofia del Derecho de Hegel?”, Areté. Revista de
Filosofia, Vol. XXV, N° 1, 2013, pp. 45-60. ILTING, Karl-Heinz, ,Die logische und systematische Form
der Rechtsphilosophie®, en: BECCHI, Paolo y HOPPE, Hansgeorg (Hrsg.), Karl-Heinz llting. Aufsétze
tber Hegel, Frankfurt a.M.: Humanities Online, 2006. OTTMANN, Henning, ,Hegelsche Logik und
Rechtsphilosophie: Unzuldngliche Bemerkungen zu einem ungelésten Problem®, en: HENRICH,
Dieter y HORSTMANN, Rolf-Peter (Hrsg.), Hegels Philosophie des Rechts. Die Theorie der
Rechtsformen und ihre Logik, Stuttgart: Klett-Cotta, 1982, pp. 382-392. SCHNADELBACH, Herbert,
»Zum Verhaltnis von Logik und Gesellschaftstheorie bei Hegel, en: NEGT, O. (Hrsg.), Aktualitdt und
Folgen der Philosophie Hegels, Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 1970, pp. 58-80.
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PhRy la Filosofia de la Naturaleza (en adelante, Naturphilosophie),” una seccion del
sistema hegeliano tradicionalmente menospreciada en los estudios hegelianos pero
que, desde hace unas décadas ya, ha ido cobrando cada vez mas importancia entre
los especialistas.®

A este déficit tradicional de la literatura especializada se suma cierta
concepcion un tanto esquematica y “escolar’” de la relacidon entre naturaleza y
eticidad en la obra de Hegel que, en conjunto, nos aleja de una comprension
adecuada de la misma. Se tiende a identificar a la naturaleza como una esfera de
inconciencia y de falta de libertad, y a la eticidad, por el contrario, como un reino de
autoconciencia y realizacion de la libertad (en el mejor de los casos, claro). El
transito de la naturaleza a la eticidad tiene entonces la apariencia de un movimiento
de liberacién del espiritu y de alejamiento con respecto a cualquier forma de
determinacion externa a la razén. Segun este punto de vista, en la eticidad el espiritu
abandonaria definitivamente su larga hibernacién en la naturaleza y se distinguiria
de ésta como la vigilia lo hace del suefio, el dia de la noche, o la conciencia, de la
inconciencia de si mismo.

Sin embargo, esta concepcion debe ser rectificada de acuerdo con los
lineamientos fundamentales de la filosofia hegeliana. Uno de ellos atafie al modo
como se comprenden las oposiciones, en este caso, la de naturaleza y eticidad. No
se trata, por cierto, de desconocer esas oposiciones. Se trata, en cambio, de no
perder de vista al mismo tiempo los puntos cruciales donde un opuesto, por el
desarrollo mismo de su concepto, deviene lo otro de si, y ello sin transgredir su
determinacion interna, sino, antes bien, cumpliéndola unicamente de esta forma. Es
necesario entonces identificar las transiciones desde la naturaleza al espiritu objetivo
segun Hegel las expone, alejandonos, por un momento, de nuestra concepcién

habitual de dicha transicién en términos del paso del sometimiento a la libertad o de

® Si bien no existe un texto independiente sobre la Naturphilosophie hegeliana que haya sido
publicado en vida del autor, tal como la Légica o la PhR, existe, sin embargo, una seccion completa
de la Enciclopedia de las ciencias filoséficas en compendio (en adelante, Enciclopedia) dedicada a
esta disciplina filoséfica. HEGEL, G.W.F., Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften im
Grundrisse - 1830, en tres tomos. Tomo 2 en: Georg Wilhelm Friedrich Hegel Werke [in 20 Bénden],
Band 9, Zweiter Teil. Die Naturphilosophie. Mit den mundlichen Zusatzen, Frankfurt a.M.: Suhrkamp,
Erste Auflage, 1986. En adelante, Enciclopedia, Il. Asimismo, se afaden a este corpus las distintas
lecciones que Hegel dictd en Berlin sobre la Naturphilosophie entre 1819 y 1830 y que se han ido
gublicado en los ultimos afos.

Véase: FERRINI, Cinzia, “Hegel on Nature and Spirit: Some systematic Remarks”, Hegel-Studien,
Vol. 46 (2012), pp. 117-150.
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la inconciencia a la autoconciencia. Tenemos que preguntarnos, asimismo, en qué
sentido la eticidad sigue siendo naturaleza y en qué sentido también pueden
observarse ya en la naturaleza anticipaciones de elementos éticos fundamentales,
entre ellos, la libertad.

Hegel mismo nos da una pauta para ello. En el paragrafo 4 de la Introduccion
a la PhR, el filésofo ofrece la célebre caracterizacion del mundo espiritual como “una
segunda naturaleza” (eine zweite Natur);” una caracterizacion que hunde sus raices
en la filosofia politica griega, especialmente la aristotélica.® En el presente trabajo
queremos abordar la relacion entre naturaleza y eticidad en Hegel tomando este
concepto de “segunda naturaleza” como eje articulador. La eleccion de este eje se
funda en que el concepto de segunda naturaleza supone ya algun tipo de integracién
tanto de la naturaleza como de la eticidad. El concepto indica que la eticidad es
naturaleza; una naturaleza “segunda”, mediada, producida por el espiritu, no
entregada inmediatamente como un “dato” sensible. Una de las tesis que queremos
defender en este trabajo afirma que la eticidad, como segunda naturaleza, no es
solamente una realidad producida, mediada, sino también, gracias a esta mediacion,
una forma de inmediatez. En la eticidad, “la libertad autoconsciente se ha vuelto
naturaleza” (die selbstbewullte Freiheit zur Natur geworden [hat]), como expresa
Hegel en la Enciclopedia.’ Ese devenir-natural no representa una degradacion de la
libertad (como cuando se habla de “cosificacion”) o una regresion (como si fuera un
retorno al “estado de naturaleza”), sino, muy por el contrario, un logro. Recién
cuando la libertad autoconsciente se vuelve una segunda naturaleza, puede
hablarse propiamente de eticidad, esto es, de un orden normativo justo cuyas reglas
son observadas por la comunidad, por cada uno de los individuos, porque éstos las
encuentran inmediatamente confiables y adecuadas, racionales, justas.

Nos interesa destacar las continuidades entre ambas esferas, la natural y la
ética, porque ello acerca la comprension hegeliana de la tension tradicional entre

naturaleza y cultura a posiciones mas complejas, mas cercanas en el tiempo, que

" PhR, § 4, p. 46 [31].
® Véase: FERRARIN, Alfredo, Hegel and Atristotle, Cambridge: Cambridge University Press, 2004,
Caps.8y9.
o HEGEL, G.W.F., Enzyklopéadie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse — 1830, tomo 3,
en: Georg Wilhelm Friedrich Hegel Werke [in 20 Bdnden], Band 10, Dritter Teil. Die Philosophie des
Geistes. Mit den mundlichen Zusatzen, Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 2. Aufl., 1989, § 513, p. 318. En
adelante: Enciclopedia, lIl.

40



todavia tienen vigencia para el pensamiento filosofico, como por ejemplo la que se
encuentra en el concepto de “historia natural” (Naturgeschichte) de Theodor W.
Adorno.™

En el presente trabajo se muestra, en primer lugar, en qué medida Hegel
sostiene la presencia de subjetividad y libertad ya en el ambito de la naturaleza
organica. En segundo lugar, se explica por qué la eticidad puede ser considerada

naturaleza y en qué sentido ésta es “segunda’.

1. La subjetividad y la libertad en la “primera” naturaleza

En primer lugar quisiéramos identificar en la Naturphilosophie hegeliana —sin
pretension de exhaustividad— aquellos elementos que anticipan la eticidad. Para
Hegel la subijetividad y la libertad, esenciales para su fundamentaciéon del Estado
racional a partir de la idea de la voluntad libre, pueden advertirse ya en la esfera de
la naturaleza, especialmente en la naturaleza organica. Esta naturaleza organica la
aborda Hegel en la tercera seccidon de la Naturphilosophie, la dedicada a la “Fisica
Organica”, luego de la “Mecanica” y de la “Fisica”. Esta triple divisién describe un
desarrollo que va desde lo mas abstracto en la naturaleza (el espacio, el tiempo, la
materia) hasta lo mas concreto, la naturaleza organica, lo viviente, pasando por una
fase intermedia en la que llegan a observarse cambios de orden quimico en la
materia inorganica y que acaban en los fendmenos bioldgicos. La Fisica Organica, a
su vez, se divide en tres partes: la naturaleza geoldgica, la naturaleza vegetal y el
organismo animal. Aqui también se observa un proceso que va desde una forma

cristalizada de vida, la tierra, hasta el tipo de organismo que expresa mejor la forma

10 ADORNO, Theodor W., “Die Idee der Naturgeschichte”, en: ADORNO, Theodor W., Gesammelte
Schriften, Herausgegeben von Rolf Tiedemann, Band 1: Philosophische Frihschriften, Frankfurt a.M.:
Suhrkamp, Zweite Auflage, 1990, pp. 345-365. En lo sucesivo se indica entre corchetes el numero de
pagina de la siguiente traduccion al espanol utilizada para las citas textuales: ADORNO, Theodor W.,
“La idea de historia natural”’, en: ADORNO, Theodor W., Obra completa, Tomo 1: Escritos filosoficos
tempranos, Madrid: Akal, 2010, pp. 315-333. También en Adorno el concepto de historia natural
revela un vinculo dialéctico de mutua compenetracion entre los términos, tradicionalmente opuestos,
de “naturaleza” e “historia”. ADORNO, Th. W., op. cit.,, p. 345. Aqui se revela la pretensién de
“comprender el ser histérico en su extrema determinacién histérica, alli donde es maximamente
histérico, como un ser natural, [...] [y] comprender la naturaleza, donde parece aferrarse mas
profundamente a si misma, como un ser histérico” (ibid., pp. 354-355 [272]. La cursiva es del autor).
Lo curioso es que Adorno elabora este proyecto en su conferencia sobre “La idea de historia natural”
de 1932, no sdlo para diferenciarse de la nueva ontologia derivada de la fenomenologia, sino también
para evitar el dualismo idealista —que justamente incluiria a Hegel- del ser espiritual y el ser natural,
el cual subrepticiamente se encontraria también en esa nueva ontologia.
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en que se despliega la Idea: el animal."

El organismo animal es el ultimo desarrollo
de la Naturphilosophie. Luego de él nos encontramos ya en el terreno del espiritu
(subjetivo).

Es interesante observar que en su exposicidén conceptual del organismo
animal Hegel no duda en introducir como atributos esenciales de los animales
algunos de los rasgos tradicionalmente reservados al ser humano. Nos referimos a
la subjetividad y la libertad. Al comienzo de la seccidén dedicada al organismo animal,

Hegel afirma:

La individualidad organica existe como subjetividad en tanto la exterioridad propia de
la figura ha sido idealizada hasta [llegar a ser] miembros, [0 sea] el organismo en su
proceso hacia fuera conserva en si mismo la unidad afectada de mismidad [die
selbstische Einheit]. Es ésta la naturaleza animal que en la realidad efectiva y la
exterioridad de la singularidad inmediata es igualmente, por el contrario, el si mismo
reflejado hacia si de la singularidad, universalidad subjetiva que esta-siendo dentro

de si [in sich seiende subjektive Allgemeinheit]."

Unas paginas antes Hegel habia explicado el organismo vegetal de un modo
tal que nos permite ahora comprender la primera parte de la cita anterior, alli donde
sostiene que la subjetividad supone una idealizacion de la exterioridad de la “figura”
(Gestalt). Al introducir la naturaleza vegetal, el filésofo sostiene que la subjetividad
en lo organico se desarrolla hacia un organismo objetivo que llama “figura” y que
caracteriza como “un cuerpo que se dota de miembros que son partes distintas entre
si”."® En las plantas existe una unidad inmediata entre este organismo objetivo y su

subjetividad porque el proceso de auto-mantenimiento del sujeto vegetal conlleva

"Yaenla Fenomenologia del Espiritu Hegel habia sefalado la superioridad del organismo animal
sobre el vegetal: “Aquellas primeras propiedades organicas simples, para llamarlas asi, son la
sensibilidad, |a irritabilidad y la reproduccién. Estas propiedades, por lo menos las dos primeras, no
parecen relacionarse, es verdad, con el organismo en general, sino con el organismo animal
solamente. En realidad, el organismo vegetal sélo expresa el concepto simple del organismo, que no
desarrolla sus momentos, razon por la cual, al referirnos a ellos, tal y como debe ser para la
observacion, debemos atenernos a aquel organismo [i.e., el animal] que presenta su existencia
desarrollada”. HEGEL, G.W.F., Phdnomenologie des Geistes, en: Georg Wilhelm Friedrich Hegel
Werke [in 20 Banden], Band 3, Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 2. Aufl.,, 1989, pp. 203-204 [162]. En
adelante: PhG. Entre corchetes se indica el numero de pagina de la siguiente edicidon en espafiol
utilizada para la cita: HEGEL, G.W.F., Fenomenologia del Espiritu, trad. Wenceslao Roces, México:
Fondo de Cultura Econémica, 16ta. reimpresién, 2006.
2 Enciclopedia, I, § 350, p. 430 [410].
3 Ibid., § 343, p. 371 [406].
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una exteriorizacion y multiplicacidn que impide poder hablar de él como de un
individuo singular. En todo caso, el individuo singular es el suelo, para el cual la
multitud de plantas serian sus “miembros”. Pero esta estructura a la vez unitaria y
diferenciada que caracteriza a la subjetividad, recién se manifiesta de un modo mas
auténtico en los animales. En ellos se encuentra el mismo proceso de exteriorizacion
y de vinculacién con un ser-otro, el ambiente, pero, a diferencia de los vegetales, los
animales pueden volver permanentemente a si mismos desde ese ser-otro; pueden
conservar en si mismos “su unidad afectada de mismidad”, como traduce Valls
Plana. “El animal es sujeto”, afirma Hegel en las Lecciones de Filosofia de la
Naturaleza de 1819/20, “es decir, se diferencia de los otros. Se pone como algo que
excluye [ein AusschlieBendes] contra un otro; se comporta como [algo] interior
[Innerliches] contra lo exterior”.'*

En el Agregado del paragrafo 350 de la Enciclopedia citado mas arriba, Hegel
explica que “[l]a subjetividad animal consiste en este mantenerse a si misma en su
corporalidad y al entrar en contacto [Beriihrtwerden] con un mundo externo, y
permanecer en si misma como lo universal”.’® Necesariamente debe haber un ser-
otro respecto del cual el organismo animal se diferencie. Pero esa diferenciacion
tiene que estar referida a si mismo para que podamos hablar de subjetividad en
sentido estricto. Por ello el organismo animal presenta una forma de “auto-
preservacion reflexiva”, tomando el concepto de Dieter Wandschneider.'®

“Subjetividad” quiere decir para Hegel en este contexto “auto-referencialidad”,
y la “auto-referencialidad” indica una estructura unitaria que se mantiene por medio
de la auto-negacion e integracion de sus propias diferencias internas. El organismo
subsiste gracias a la transformacion continua de los materiales organicos e
inorganicos externos en el tejido corporal propio.” El organismo animal es un

“sujeto” porque tiene una forma auto-desarrollada: sus partes son “miembros”, cuya

" HEGEL, G.W.F., Vorlesungen iber die Philosophie der Natur. Berlin 1819/20, Nachgeschrieben
von Johann Rudolf Ringier, Herausgegeben von Martin Bondeli und Hoo Nam Seelmann, Hamburg:
Felix Meiner Verlag, 2002, § 274, p. 160. La traduccion es nuestra.
' Ibid., § 350, Agregado, p. 430. La traduccidn es nuestra.
'® WANDSCHNEIDER, Dieter, “Philosophy of Nature”, en: DE LAURENTIIS, Allegra & EDWARDS,
Jeffrey (eds.), The Bloomsbury Companion to Hegel, London: Bloomsbury, 2013, p. 120.
" cf. BRINKMANN, Klaus, “Hegel on the Animal Organism”, en: Laval théologique et philosophique,
vol. 52, N° 1, 1996, p. 140.
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independencia tiene que ser negada y controlada por un centro unitario.’® La
presencia de subjetividad en el animal marca, segun Klaus Brinkmann, “el inicio de
una forma rudimentaria de libertad: la libertad de movimiento; el efecto liberador de
descargar la tensién interna por medio de la voz; la relativa independencia con
respecto a los cambios estacionales gracias al calor corporal; y la libertad de
recorrer el ambiente debido a la capacidad de interrumpir la ingesta de alimentos”,
esto es, la “intususcepcion interrumpida” que Hegel menciona como uno de los
rasgos esenciales del organismo animal.™

La libertad que caracteriza al espiritu, y que en el espiritu objetivo se
materializa en una estructura institucional de reconocimiento mutuo, ya esta
presente en la naturaleza, especificamente, en la naturaleza organica. La naturaleza
no es para Hegel lo otro del espiritu en este aspecto. No se trata entonces de oponer
la libertad del espiritu a la ausencia de libertad de la naturaleza. “En esta
perspectiva”, sostiene Luca llletterati, “la segunda naturaleza no es la mera
eliminacion de la primera naturaleza —lo que Hegel habria llamado naturaleza
natural-, sino una nueva redefinicion de la compleja estructura humana, de la
estructura subjetiva del hombre como organismo”.?® La segunda naturaleza del
espiritu redefine y complejiza lo que ya estaba presente en la primera naturaleza. La
subjetividad y la libertad —ambas profundamente conectadas— son logros de la

1

naturaleza.?! Claro que, una vez alcanzados y desarrollados plenamente, nos

encontramos ya en el terreno del espiritu, no de la naturaleza organica.
2. La eticidad como naturaleza

En el apartado anterior hemos advertido la presencia de subjetividad y
libertad, todavia en una forma embrionaria, en la naturaleza organica. Esa presencia
nos permite afirmar que la eticidad se encuentra anticipada en la naturaleza.
Quisiéramos abordar ahora la cuestion opuesta: ;en qué sentido es la eticidad una

forma de naturaleza? Ya hemos sefialado que esta ultima pregunta puede ser

% cf FERRINI, Cinzia, “Hegel on Nature and Spirit: Some systematic Remarks”, en: Hegel-Studien,

46, 2012, pp. 117-150. Véase como apoyo: Enciclopedia, Il, § 337, p. 337.
' BRINKMANN, K., op. cit., p. 145.
2 |LLETTERATI, Luca, “The Concept of Organism in Hegel's Philosophy of Nature”, Verifiche XLII (1-
41), 2014, p. 164.
2 Cf. ibid., p. 163.
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respondida de modo afirmativo, pues la eticidad es concebida por Hegel como una
“segunda naturaleza”. Lo cual no deja de ser problematico, porque el orden
normativo intersubjetivamente compartido, el “espiritu objetivo”, parece edificarse en
la oposicion hacia la naturaleza. Si tomamos como referencia el “mito de origen” de
la cultura en la Fenomenologia del Espiritu (en adelante, PhG), la salida de esa
suerte de estado de naturaleza, la lucha a muerte entre las autoconciencias, a través
del trabajo formativo, podriamos extraer la conclusion de que es sobre la base del
repudio a nuestra condicidn viviente como nos afirmamos como entidades
esencialmente autoconscientes, esencialmente libres y autodeterminadas, es decir,
como seres espirituales.?? La lucha a muerte es “a muerte” precisamente porque
tenemos que ser capaces de arriesgar la vida para preservar la libertad.?® Esta es
una forma practica de probar que lo esencial para nosotros no es nuestra
dependencia con respecto a la vida, esto es, nuestra condicion de seres naturales,
sino nuestra independencia con respecto a ese modo objetivo de nuestra existencia.
El pasaje de la naturaleza a la cultura, del deseo animal al deseo propiamente

humano —segln la célebre interpretacién de Kojéeve—,*

el ingreso en un orden
normativo comunitario, parece suponer una desidentificacion con la naturaleza. Si
esto es asi, no deberia haber ningun rastro de naturaleza, de vida, en el mundo
espiritual, salvo a lo sumo como resto todavia no suficientemente elaborado y
transfigurado en la substancia espiritual.

El repudio y la desidentificacion con respecto a la naturaleza es un rasgo
esencial de la cultura, y asi lo manifiesta Hegel en otro lugar de la PhG, “El espiritu
extrafiado de si mismo; la cultura”, del Capitulo V1.2 Alli el fildsofo nos dice que es
en la cultura (Bildung) donde el individuo tiene validez y realidad (Gelten und
Wirklichkeit): “La verdadera naturaleza originaria y la sustancia del individuo es el
espiritu del extranamiento [Entfremdung] del ser natural. Esta enajenacion
[Entdul3erung] es, por consiguiente, tanto fin como existencia [Dasein] del individuo

[...]”.% El individuo sélo existe en la cultura, en el extrafiamiento con respecto al ser

22 phG, IV.A
% Tomando la expresiéon de Hegel: “Solamente arriesgando la vida se mantiene la libertad [...]". PhG,
. 149 [116].
B‘ KOJEVE, Alexandre, Introduccién a la lectura de Hegel, trad. Andrés Alonso Martos, Madrid: Trotta,
2013, p. 51 y ss.
% phG, VI.B.i.
% ppG, p. 364 [290]. Traduccion levemente modificada.
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natural. Esa enajenacion no es por tanto un accidente para €l o una situacion
contingente en la que éste se encuentra momentanemente. Mas bien ella es
condicion necesaria para que el ser humano subsista. Ludwig Siep interpreta este
pasaje como un giro inequivoco de Hegel contra Rousseau (piensa en su Discurso
sobre el origen de la desigualdad) y la tradicion cinica de la oposicion
naturaleza/cultura. “El hombre”, explica Siep, “tiene que cultivarse, coordinar sus
funciones corporales con su voluntad para poder vivir y sobrevivir. Y, de esta
manera, se integra inconscientemente a los modelos sociales de comportamiento”.?’
El ser humano no sobrevive inmediatamente si no es a través de la cultura, lo cual
implica la adopcidén de ciertos patrones de conducta para la coordinacién entre la
voluntad —que no esta atada a la vida—y el cuerpo —que si lo esta—.

Sin embargo, Hegel evita recaer en esa forma rudimentaria del dualismo
naturaleza/cultura que opone los términos como incompatibles, sin advertir las
interpenetraciones y conversiones mutuas entre ambos. Como pudimos senalar, en

la PhR nos dice que el mundo espiritual es una segunda naturaleza:

El terreno del derecho es en general lo espiritual; su lugar mas cercano y su punto de
partida es la voluntad, que es libre, de modo tal que la libertad constituye su
sustancia y determinacion, y el sistema del derecho es el reino de la libertad
realizada, el mundo del espiritu que se produce a si mismo como una segunda

naturaleza.?®

De este paragrafo pueden extraerse algunas tesis determinantes. En primer
lugar, que el derecho es una forma de espiritu; como sabemos, se trata del espiritu
objetivo. En segundo lugar, que el derecho se funda en la voluntad cuya esencia es
la libertad. Si el derecho se funda en la voluntad y la voluntad es esencialmente libre,
entonces —en tercer lugar— se afirma que el derecho es el reino de la libertad
realizada, objetiva. Pero lo que nos interesa destacar es la caracterizacién de este
reino como un “mundo del espiritu que se produce a si mismo como una segunda
naturaleza”. Es decir que el reino de la libertad realizada, el derecho en sentido

amplio, el espiritu objetivo que tiene a la eticidad como su forma mas desarrollada y

7 SIEP, Ludwig, El camino de la Fenomenologia del Espiritu. Un comentario al Escrito sobre la

Diferencia y la Fenomenologia del Espiritu de Hegel, trad. Carlos Emel Renddn, Barcelona:
Anthropos, 2015, p. 193.
% PhR, § 4, p. 46 [31]. Traduccién levemente modificada.
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concreta, es decir, esta segunda naturaleza, es una naturaleza producida
(hervorgebracht), y no de cualquier forma, sino producida por el propio espiritu. El
espiritu produce su propio mundo y se produce a si mismo en esa accion. La
segunda naturaleza no es, a diferencia de la primera, un ser dado inmediatamente,

sino una existencia que el espiritu se da a si mismo.
3. Conclusiones en torno al significado de “segunda” naturaleza

La eticidad, entonces, es una forma de naturaleza, una naturaleza auto-
producida. El caracter “segundo” de esta naturaleza puede indicar al menos dos
cosas: 1) que es una naturaleza derivada, devenida a partir de una actividad
(aunque para el individuo esta segunda naturaleza sea en realidad su primera
naturaleza, la originaria, la unica en la que existe, como bien sefialaba Hegel en el
pasaje de la PhG que citamos mas arriba); y 2) que esta naturaleza derivada supone
una primera naturaleza que no es cultura, sino lo que entendemos habitualmente por
naturaleza y la cual Hegel expone en su Naturphilosophie. El calificativo “segunda”
implica, por un lado, que conviven dos tipos de naturaleza (la naturaleza
propiamente dicha y la eticidad) y, por el otro, que existe aqui un problema de
jerarquia ontolégica al momento de determinar cual de ellas es la originaria y cual,
en cambio, la derivada.

Respecto de la convivencia de las dos naturalezas, la misma ocurre, claro
esta, recién cuando aparece la cultura. La primera naturaleza no desaparece, sino
que se vuelve objeto e insumo para la produccion de la cultura, tanto a partir de la
transformacién de la naturaleza externa como de la naturaleza interna. La
descripcion del trabajo formativo realizado por el siervo en la Fenomenologia es
ilustrativa de esa convivencia y transformacion: por un lado tenemos un tercer
término, la “cosa” (Ding), “la coseidad” (Dingheit), el “ser independiente” (das
selbstandige Sein),?® en la relacion entre el sefior y el siervo, a la vez que, por otro
lado, el siervo debe reprimir su “deseo” (Begierde) para transformar esa coseidad
externa y producir cultura sobre la base de otro deseo, el del sefior.*® Si no se

disciplinara la naturaleza interna a partir de la represién del deseo, y si no se

2 ppG, pp. 150-151 [117-118].
% Ipid., p. 153.
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moldeara la naturaleza externa a fin de producir bienes, no habria cultura. Es decir,
sin la supervivencia de la naturaleza primera a la par de la segunda, esta segunda
naturaleza no seria posible.

Pero el asunto mas delicado no es el de la convivencia entre la primera y la
segunda naturaleza, sino el de la jerarquia ontolégica entre las mismas. El
calificativo “segunda”, jimplica derivacion o subordinaciéon ontolégica? Podriamos
responder que si implica derivacion pero no subordinacién. La eticidad, como
segunda naturaleza, deriva de la primera. Ya vimos cuan importante es que la
primera naturaleza “siga alli” para que la segunda llegue a producirse a partir de ella.
Pero también el espiritu deriva de la naturaleza porque la misma es una condicién
para aquél. El espiritu —en principio, el subjetivo— sélo puede surgir en la naturaleza,
como resultado de un desarrollo necesario desde lo mecanico hacia lo organico, y
de lo mineral a lo animal. La idea, llevada a su ultimo desarrollo, deviene naturaleza.
La naturaleza, en el punto culminante de su despliegue, se vuelve espiritu. Tanto la
idea como la naturaleza son entonces precondiciones para el espiritu.

Sin embargo, en algun punto la eticidad no deriva de la naturaleza. Desde el
punto de vista conceptual, no existe una subordinacién ontolégica del espiritu
objetivo con respecto a la naturaleza. Antes bien, el espiritu expresa mejor aquello
que estaba ya contenido tanto en la naturaleza como en la idea. Del mismo modo
que en la PhR el Estado no esta subordinado al derecho abstracto, la moralidad, la
familia y la sociedad civil, aunque los tenga como precondiciones para su
realizacion. En el Estado se consuma aquello que se encontraba embrionariamente
en la idea de una voluntad libre, la cual se expone en la primera seccién de la PhR
dedicada al Derecho Abstracto. De igual manera, la subjetividad y la libertad que
observamos en la naturaleza organica adquieren recién en la eticidad su sentido
pleno: la subjetividad es un principio por derecho propio de la eticidad moderna (en
ninguna otra época se respeta el derecho de todo individuo a su autodeterminacion)
y la libertad se encuentra ahora objetivada en un sistema institucional racional. El
animal no es modelo para el Estado. En todo caso es el Estado el modelo del
animal. Dicho en otras palabras: si podemos comprender la subjetividad y la libertad
en la naturaleza organica animal es porque ya conocemos lo que significa ser un
sujeto libre, institucionalmente reconocido como tal, en nuestra propia existencia

moderna. El modo de exposicion del saber tiene que partir de lo mas abstracto e ir
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hacia lo mas concreto. Pero lo mas abstracto se reconstruye a partir de lo mas
concreto, no a la inversa.

Pero entonces, sen qué sentido la eticidad puede ser entendida como un
logro de la naturaleza? Creemos que aqui es conveniente articular la relacion
naturaleza/eticidad desde el par dialéctico que componen la inmediatez y la
mediacioén en la filosofia hegeliana. Sin la mediacién de la primera naturaleza no es
posible la eticidad. Sin todo el despliegue de figuras naturales, desde el tiempo y el
espacio hasta el organismo animal, no es posible que advenga un espiritu subjetivo,
ni, por el desarrollo de éste, el espiritu objetivo. Dicho en otros términos, si en la
esfera de la naturaleza no se hubiera desarrollado un tipo de organismo como el
animal, jamas se habria producido una conciencia como la que encontramos en el
individuo humano (el espiritu subjetivo). Y sin esa conciencia individual, sin ese “yo”,
no podria constituirse una comunidad de reconocimiento, un “nosotros” (el espiritu
objetivo). La naturaleza es, entonces, una mediacion necesaria para la eticidad. La
produccion de una eticidad es un logro de la mediacién que la hizo posible. Pero —y
aqui esta lo decisivo— si el advenimiento de una eticidad es verdaderamente un
logro, entonces eso quiere decir que el resultado tiene un valor superior al proceso
que condujo hasta él; que aquello producido por la mediacion pone
retrospectivamente en evidencia cuan valiosa y necesaria era dicha mediacion.
Ahora bien, lo que producen las mediaciones es inmediatez. No toda inmediatez
representa una instancia pobre en determinaciones, abstracta y falta de desarrollo.
El resultado de un proceso rico en mediaciones es también una forma de
inmediatez, pero una que representa un logro, un salto cualitativo. Tomando el
conocido ejemplo que ofrece Hegel en el Prélogo de la PhG,*' el nacimiento de un
nifio es el resultado de un largo proceso de multiples mediaciones que durante
mucho tiempo son apenas perceptibles. Sin embargo, lo nuevo que emerge es
irreductible a ese conjunto de mediaciones antecedentes; constituye un verdadero
salto cualitativo y es el comienzo de un nuevo proceso. En ese sentido, la nueva
inmediatez sigue teniendo rasgos de indeterminacién y abstraccion, pero no con
respecto al proceso anterior, sino con respecto al proceso que ella recién inicia.

Algo similar ocurre con la relacidn entre naturaleza y eticidad. La eticidad

representa un logro, un resultado exitoso, un salto cualitativo para el proceso que

¥ Ibid., pp. 18-19.
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conduce hasta ella y que tiene a la naturaleza y al espiritu subjetivo como
mediaciones necesarias. Pero la eticidad es una nueva inmediatez y, como tal, no se
funda en otra cosa que en ella misma, es irreductible a aquello que la produjo, no se
explica por lo anterior, sino que es ella la que explica lo anterior. La naturaleza no es
el fin de la eticidad. Mas bien se trata de lo contrario: la eticidad es un fin de la
naturaleza.

Cuando Hegel afirma que la eticidad es una segunda naturaleza podria estar
indicando con ello que el orden normativo espiritual, el mundo ético —especialmente
el moderno— no es un agregado de reglas precariamente articuladas entre si que se
le imponen “desde afuera” a los ciudadanos, es decir, por pura coaccion. La eticidad
se sostiene, por el contrario, sobre un conjunto coherente de normas que son
aceptadas —o que podrian ser aceptadas— por cualquier individuo racional, ya que
las mismas no se fundan en otra cosa que en la razén. El mundo ético es respetado
“‘desde adentro” por los individuos; lo hacen por conviccion. Las normas que ellos
deben seguir son exactamente las que querrian seguir. Entre las normas vigentes en
una comunidad y la voluntad de las personas que viven en ella existe una
continuidad, una relacién inmediata. Claro que “inmediato” no quiere decir aqui
“instantaneo”: fueron necesarias innumerables mediaciones para que llegara a
producirse ese sentimiento de comunidad. Pero el sentimiento mismo, en su mera
presencia, revela una adhesion espontanea a las expectativas de conducta que son
promovidas por la comunidad.

Es posible que Hegel esté haciendo referencia a ese sentimiento de comunién
cuando en la PhR presenta al “patriotismo” como “disposicion politica”: “La
disposicion politica [politische Gesinnung]”, explica Hegel, “el patriotismo en general
—en cuanto certeza que esta en la verdad [...] y querer que ha devenido costumbre
[das zur Gewohnheit gewordene Wollen]-, es el resultado de las instituciones
existentes en el Estado. [...] Esta disposicién es en general la confianza [...], la
conciencia de que mi interés sustancial y particular esta contenido y preservado en
el interés y el fin de otro (aqui el Estado) en cuanto esta en relacion conmigo como
individuo”.*? La disposicién politica o patriotismo es la conviccion del individuo con
respecto a la racionalidad de las instituciones existentes. La palabra Gesinnung, que

se traduce como “disposicion”, admite también que se la interprete como

%2 PhR, § 268, p. 413 [238].
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“conviccidon”, y en este sentido puede apreciarse mas claramente la identificacion
realizada por Hegel entre la disposicion politica y la confianza del ciudadano con
respecto al Estado. Sin embargo, la palabra espafnola “disposicion” connota mejor la
habituacién que comporta esta Gesinnung. Hegel explica que la disposicidn politica
o el patriotismo es una certeza que ha devenido costumbre, en el sentido de un
habito (Gewohnheit). Pero no es un habito que se sostenga en la mera creencia
subjetiva, sino que dicha creencia se encuentra permanentemente confirmada por la
accién de las instituciones. La disposicion politica es la expresion en el sujeto de la
armonia que existe entre éste y las instituciones. El patriotismo demuestra, por el
lado del sujeto, que el mundo social es realmente un hogar para los individuos,
porque dicho mundo preserva y contiene los fines particulares de aquéllos.

Si bien el patriotismo revela la identificacion inmediata de los ciudadanos con
el Estado, esa identificacion es vivida por los sujetos de manera inconsciente, y es
en este punto que el elemento de habitualidad presente en la disposicidén politica se
hace mas patente. En el Agregado del paragrafo 268 dedicado al patriotismo, Hegel

aclara:

Los hombres confian en que el Estado tiene que existir y que solo en él puede
alcanzar el interés particular la posicion que le corresponde, pero la costumbre
[Gewohnheit] hace invisible aquello sobre lo que descansa la totalidad de nuestra
existencia. Cuando alguien camina de noche seguro por la calle, no se le ocurre que
podria suceder otra cosa, pues la costumbre de la seguridad se ha convertido ya en
otra naturaleza [ist zur andern Natur geworden], y no se reflexiona que no es mas
que el resultado de determinadas instituciones. La representacion suele opinar que
es la fuerza lo que une al Estado, pero lo que lo mantiene es en cambio
exclusivamente el sentimiento fundamental [Grundgefiihl] del orden, que todos

poseemos.®

La costumbre, el habito de vivir seguro en un Estado ético, hace invisible las
instituciones o las mediaciones que garantizan esa seguridad. “La costumbre de la
seguridad se ha convertido ya en otra naturaleza”, dice Hegel. Esta “otra” o segunda
naturaleza, se vuelve tal para nosotros en el preciso momento en que olvidamos las

mediaciones que la hicieron posible. Pero justamente por ello constituye un logro,

% Ibid., § 268, Agregado, p. 414 [239]. Traduccién minimamente modificada.
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porque no necesitamos mas recordar dichas mediaciones institucionales para
sentirnos seguros. El mejor indicador de que las instituciones de seguridad publica
funcionan adecuadamente se encuentra cuando, caminando seguros por la calle de
noche, no se nos ocurre pensar que algo malo podria pasarnos.

En la eticidad (moderna) la libertad se ha vuelto naturaleza. Para los
individuos el mundo ético es una segunda naturaleza: la unica en la que viven, por
cierto, pero también la unica en la que querrian vivir. El deber-ser se ha convertido
en ser, se ha naturalizado, ahora es querido inmediatamente, sin coaccion. Ese
“‘querer que ha devenido costumbre” es el patriotismo, el sentimiento de comunidad
con el mundo social. La revelacion de cuan natural es para los sujetos esa segunda

naturaleza en la que viven.
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El Happening: fusion entre arte y vida

Nadia Avedissian

Universidad de Buenos Aires

El problema

En el afan de diluir los limites entre arte y vida, el autoproclamado des-artista, Allan
Kaprow, introduce al mundo del arte lo que denomina como Happening; influenciado
por el manifiesto de la corriente artistica posmoderna Fluxus, cuyo auge data en las
décadas del sesenta y setenta del siglo pasado.

El objetivo de este abordaje sera, por un lado, analogar al arte con la
experiencia viva y el quiebre que propone el artista y, por otro, al artefacto con aquel
arte elitista que se convierte en inerte por la actividad museistica y la intervencién de
las galerias de arte; basandonos en el eje tematico de arte y artefacto en el cambio
social, técnico y politico.

De este modo, intentaremos identificar ciertos cambios sociales y técnicos
(artisticos) que afloraran a partir de esta lectura, encontrando ademas una

intencionalidad politica por medio del arte.

¢Arte o artefacto?

Desdibujar, borrar, disolver: son palabras que ayudan a pensar la labor que se
propuso Allan Kaprow (Nueva Jersey, 1927-California, 2006) durante sus afios en
actividad, quien no dudo, en su anhelo de quebrar las confusas fronteras entre arte y
vida, en llamarse a si mismo un no - artista, puesto que entendid, con el
advenimiento de las vanguardias, que el arte dio un giro en tanto un objeto
especializado ubicado en una galeria y lo condujo hacia el entorno urbano real, al
cuerpo y a la mente, a las tecnologias de la comunicacién. En este sentido delimita
un momento en el que el artista se preocupa por un arte que surge de la vida, y abre

la pregunta respecto de si éste es o no hacedor de arte.
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Los inicios de Kaprow se asocian a la creacion de “collages de accion” como
parte del expresionismo abstracto: un movimiento desarrollado acorde a técnicas
como lo fueron el Action Painting y el Colour Field Painting y que represento el
“triunfo” de la pintura americana y se convirtié en la marca cultural de los Estados
Unidos durante la Guerra Fria. Siguiendo esta idea, con la ciudad de Nueva York a la
cabeza, los expresionistas afrontaron la falta de imagenes de referencia tras
desterrarse antiguos héroes y narraciones y desvirtuarse la finalidad de las
vanguardias anteriores a la guerra. Kaprow experimenta por etapas con las “acciones
collage”, luego los “ensamblajes” y mas tarde, con los “ambientes” que consistian en
instalaciones de objetos en las que invitaba a participar a los espectadores. Lo
importante a destacar sera que la pintura deja de ser un ente estatico, pues queda
relegada a un mero “aglutinante”. Aqui, Kaprow centra su objetivo en intensificar los
sentidos, los aspectos visuales y tactiles, para lo cual invita a la manipulacion del
participante en cada obra; es decir, generar situaciones mas alla del lienzo. Una vez
que identifica que todos los elementos deben estar en el mismo plano de
importancia, se propone eliminar la composicidén jerarquica que estaba presente en
las obras de ese tiempo, dandole génesis al Happening.

Es definido el Happening como un montaje de eventos ejecutados o
percibidos en mas de un momento y lugar, cuyos entornos materiales pueden tanto
construirse, como tomarse de lo que se encuentra disponible y cuyas actividades
pueden ser inventadas o lugares comunes. La variable “tiempo” puede darse de
manera secuencial o no y se ejecuta de acuerdo a un plan, sin ensayos, repeticiones
ni publico. Como bien define Jean-Jacques Lebel en su libro titulado El Happening’ a
esta manifestacion artistica:

“El happening es ante todo un medio de expresion plastica. Al colocar
fisicamente a la pintura en (y no, a la manera de Pollock, por encima de) su
verdadero contexto subconsciente; el happening efectua las transmisiones,

introduce al testigo directamente en el acontecimiento... es un arte plastico.

Pero, su naturaleza no es exclusivamente “pictérica”; es también

1 Jean-Jacques Lebel. (1967). El Happening. Buenos Aires: Nueva Vision.
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cinematografica, poética, teatral, alucinatoria, social, dramatica, musical,

politica, erética, psicoquimica”

De este modo, el arte del Happening cuenta con ciertos lineamientos que
hacen a su desarrollo, los cuales presentaremos a continuacion para luego poder
comprender mejor el aporte de Kaprow al arte. Como punto de partida es importante
tener en cuenta el basamento que acompanara a toda la légica de esta manifestacion
artistica, siendo esta la que establece que la linea entre arte y vida deben
mantenerse lo mas fluida y quiza lo mas indistinta posible®. Por lo tanto, la fuente de
temas, materiales, acciones y sus relaciones, provendran de cualquier lugar o época
excepto de las artes, sus derivados y su entorno. Ademas, la ejecucion del mismo
debe ocurrir en varios lugares, ampliamente espaciados y cambiantes, por lo que el
tiempo, debe ser variable y discontinuo, ya que le sigue a las consideraciones en
torno al espacio. Dado esto, el Happening s6lo debe realizarse una sola vez y el
publico eliminarse por completo, pues seran los participantes los que le daran vida.
El no — artista explica que su trabajo es reinventar, no reconstruir, puesto que cada
obra que realiza es diferente al original, entendido como la primera ejecucion.
Intencionalmente, buscara que se produzcan cambios durante la accidn artistica, en
donde el espectador convencional se convierta en el participante que genera el
cambio. Y, aunque no fue el unico que tratdé de romper con los patrones, técnicas,
narraciones y lineamientos provenientes de la modernidad, Kaprow se propuso
quebrar con la nocién tradicionalista de un artista genio, unico, dotado de un don
especial al hacer que los participantes se conviertan en ese colectivo de personas
artisticas.

Kaprow tuvo influencias de sus contemporaneos, como el caso de John Cage,
maestro de toda una generacion de artistas, muchos de ellos afines al movimiento
Fluxus, quien, entre otras cosas, cuestiona el control del autor sobre la obra,
experimenta con la participacion azarosa y los espectadores, y ayuda a Kaprow en

su transicién artistica hasta desembocar en el Happening. También, Marcel

2 Véase: Alejandro Espinoza Galindo. (2013). Archivo Fluxus Allan Kaprow Ensayo sin titulo y otros
Happenings. México: Tumbona.
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Duchamp, Piet Mondrian, Yves Klein, Jackson Pollock y Hans Hofmann y los
movimientos artisticos como el Dadaismo, el Futurismo, de los que toméd el germen
de lo contemporaneo para desarrollar sus ideas.

¢ Arte o artefacto? Es en este punto donde se conjuga esta pregunta pues la
importancia de los modernismos que venian rigiendo el arte de ese tiempo generaron
una configuracion del pensamiento del arte como algo cerrado, individual y de
autoconciencia individual, propios de los aportes de René Descartes y del
surgimiento de la Modernidad como periodo historico. Clement Greenberg en su
ensayo Pintura Moderna y otros ensayos® manifestd que “La esencia de la
modernidad, [...] descansa, como yo la veo, en el uso de los métodos caracteristicos
de una disciplina para autocriticarse, no para subvertirla sino para establecerla mas
firmemente en su area de competencia”. La modernidad encapsulé a una parte de la
historia que ahora se ve supeditada a la contemporaneidad en muchos aspectos. Si
bien, tanto la modernidad como la contemporaneidad no son unicamente el nombre
que se le adjudica a un periodo estilistico, estas representan en un concepto un
conjunto de ideas que hacen a los paradigmas que rigen ciertas épocas.

Mientras tanto, los museos, aquellas instituciones que validan a su gusto a las
obras de arte, fueron y son perpetradores del arte en términos de mercancia, ya que
el mercado artistico busca imponer y funciona en favor de lo econémico del propio
mercado. Pues, es aqui donde el arte contemporaneo vendra a generar una nueva
lectura sobre la manera en que se da el arte. Kaprow, busca dejar de lado ciertas
técnicas del modernismo como la forma, la superficie y la pigmentacion; aspectos
que le dan “pureza” a una obra. En este sentido, Arthur Danto afirma “es en funcién
de no tener imperativos a priori sobre el aspecto de las obras de arte, sino que estas
pueden parecer cualquier cosa.”.

Es el Happening, a nuestro parecer, una adecuada forma de repensar la
ubicacién del arte en la vida, pues creemos necesario y coincidimos con Kaprow en

el hecho de que se desmaterialice a la obra de arte en beneficio de la accion. Por

3 Clement Greenberg. (2006). La Pintura Moderna y otros ensayos. Espana: Siruela.
4 Arthur Danto. (1999). Después del fin del arte: El arte contemporaneo y el linde de la historia.
Buenos Aires: Ediciones Paidés.
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esto, ademas de los cambios técnicos que se dieron en el confuso paso del
modernismo a la contemporaneidad, también estuvieron presentes los cambios a
nivel social, en parte gracias a la intencion revolucionaria del movimiento Fluxus,
permitiendo expandir la vivencia artistica hacia una accidén colectiva e inclusiva
durante la manifestacion artistica, que invita, entre otras cosas, a la reflexion. En
contraposicion, los museos y galerias de arte incitan a que las obras se conviertan en
un artefacto que pierde su valor sensible al valuarse monetariamente; en otras
palabras, incita a la mecanizacién del arte, ya que es inevitable que el circulo en el
que la obra y el artista, asi como también los demas agentes del arte, como
curadores e instituciones educativas artisticas, ingresen en una logica en la que,
como postula Pierre Bourdieu, el artista se hace cuando estéa legitimado y cuando se
pone en consideracién su trabajo, pues una obra cobra valor simbdlico y, por lo tanto,
valor econdmico. Por este motivo, los circuitos del arte son necesarios para que una
obra opere en el campo artistico y, por ende, en el mercado del arte®. ;La obra se
convirtié en un artefacto, en un objeto de significaciones estilisticas y sensibles que

quedan relegadas a las intencionalidades econémicas?

Conclusion
A modo de conclusion se puede pensar la problematica a partir de las palabras
de la fildsofa alemana Hannah Arendt, citada a su vez por Zygmunt Bauman en Arte,
2liquido?®
“Una obra durara sélo si no esta al servicio de alguna funcién practica y mundana,
si no se convierte en una herramienta o en un recurso para la supervivencia
individual hasta consumirse cumpliendo su funcion. [...] Una obra de arte es algo
radicalmente distinto a algo util, funcional. La funcionalidad, por asi decir, disuelve
los objetos y los hace desvanecerse del mundo fenomeénico en virtud del propio uso
y consumo. Las obras de arte no existen para le gente, sino para el mundo”

5 Pierre Bourdieu. (1968). Sociologia del arte. Buenos Aires: Nueva Vision.
6 Zygmunt Bauman. (2015). Arte, ¢liquido? Madrid, Espana: Sequitur
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Pensar el arte desde su funcionalidad, practicidad y valor de objeto no dutil,
permitira entender y discutir su valor y funcidon en tanto y en cuanto aquellas
personas que se dedican a su estudio y analisis lleven adelante discusiones abiertas
que permitan seguir definiendo a la obra por lo que es; no un artefacto, sino algo

existente que deja un legado para el mundo.
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Qué le pasa actualmente arte

Susana Barbosa

Universidad del Salvador

En la comisién de Estética del Congreso Nacional de Filosofia de 1949, Juan Luis
Guerrero resume su trabajo presentado en la Primera Sesion Plenaria “Escenas de
la vida estética”. En primer lugar se introdujo en el “taller” donde habia un artesano
ocupado en el quehacer de la propia vida, luego se pasé a una “fiesta” que quebraba
lo cotidiano, y quedaba de pronto absorto ante una escena de “encantamiento” que
invitaba a confesar secretos. Pero de esos “fondos arcanos de la existencia propia y
extrafia el 'exorcismo' de un aprendiz de mago” desataba una irrupcion de duendes y
finalmente, la conjuracion se resolvia en una “composicion” que superaba todas las
oposiciones. Pero este proceso, dice ahora Guerrero en “Torso de la vida estética
actual”, tiene que completarse con una ultima escena para ver “qué le pasa”
actualmente al arte, y lo llamamos torso, en clave de fragmento de escena, porque el
nombre conviene a la situacién artistica y a la investigacion estética contemporanea.

La investigacion estética comienza con un analisis fenomenolégico, analisis
que lejos de moverse en el plano de la conciencia en general se mueve “en el plano
de la vida humana, en sus posibilidades de realizacion en un mundo posible”. En los
momentos iniciales presupone la universalidad propia de la tarea cientifica. Y si bien
se convierte paulatinamente en un analisis metafisico, “por una propensiéon de sus
mismas entrafas”, nos lleva finalmente hacia un analisis histérico-social en el plano
de una decisidon concreta que supone una responsabilidad personal cumplida en la
situacion actual.

¢ Qué ocurre hoy con el arte? Acotamos un ambito de festival; surgia alli la
actividad estética como una “glorificacién de las apariencias del mundo”. “Pero esa
dimension festival de nuestra vida se ha convertido hoy en un negocio, entre otros, y

en un medio de propaganda.... Una Economia de buitres y una Politica de rebafios
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se han apoderado, en grandes areas del mundo, de los espectaculos de la vida,
arrastrandolos por el lodo”.

Pero el sentido estético de la vida no es privilegio de figuras olimpicas de los
Panteones del arte sino “una condicion esencial de la vida humana”; no va a
desaparecer mientras cada hombre sea “poeta de su propia vida”.

El arte, en su saga histérica y cultural no se reduce a una 'perduracion
glorificadora' de proezas pasadas, el arte también porta futuridad. El arte surge de
los mas hondos “pre-sentimientos” de un hombre, de un pueblo, de una cultura; pre-
figura, en cada caso una posibilidad nueva de la existencia humana. Guerrero
suscribe la tesis de que el arte es “un modo esencial en el cual la verdad acontece
decisivamente”.

Frente a esta tesis ontoldgica se levanta, como antitesis, nuestra facticidad
actual. Ella nos dice que gran parte de las actividades artisticas de nuestro tiempo se
convierten en resortes de la produccion industrial. “La industria editorial de la novela
y hasta la produccion teatral exigen hoy grandes monopolios”; hasta la vida estética
privada, como puede por ejemplo ser la musica se encuentra bajo la influencia de los
éxitos del momento. “El proceso capitalista ha absorbido completamente a la
'produccion y al consumo' del arte, y el 'extrafiamiento’ entre el hombre y la obra de
arte resulta cada vez mayor”.

Ante tal facticidad, la reflexién estética ha reaccionado aferrandose a un
objetivismo desconcertante. Cualquier espiritu objetivo que hoy le asignemos al
dominio del arte, es una mascara para ocultar el fenomeno de 'cosificaciéon' de las
energias estéticas y del 'extrafiamiento’ de la propia vida.

Ciertas filosofias pueden mostrar el retorno a un estado originario, o invocar
intuiciones de la pura esencia del ser humano, suspender las diferenciaciones
sociales, borrar los cambios histéricos. Y los artistas pueden proponer el regreso a
condiciones originarias, a modelos naturales, todo para superar las condiciones
actuales hasta dar con un destino ultimo del arte. En todos los casos se trata de la
pretension de configurar un material diferenciado por formas extaticas, extrinsecas al
complejo proceso histérico de diferenciaciones y mutuas oposiciones; por eso

fracasan estas soluciones.
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“Se trata de manifestaciones impotentes de protesta pequefio-burguesa
contra la mecanizacion economico-social’. Ellas se encierran en camaras vacias que
hoy se expenden para consuelo de los inocentes con los roétulos 'naturaleza’,
‘comunidad’, 'reino de valores', 'modelos eternos'.

Retomando el argumento estético, dice Guerrero, “la produccion de obras de
arte ya no se encuentra per-determinada por la tradicion”. Antes la fe tradicional,
constituia el horizonte historico para la creacion artistica (tenia un sentido social y no
individual) y para la inter-comprension estética (para la comunicacion del artista con
sus préjimos). “Pero el triunfo de una mentalidad burguesa ha dado a la obra de arte
una in-dependencia ficticia, en tanto la ha convertido en un 'sistema racional de
signos' encargados de traducir un temple puramente subjetivo y privado”.

Guerrero discute con objetivismos y también con subjetivismos presentes en
la reflexion estética. Las teorias ontico-artisticas y ontologico-estéticas, metidas en el
traje objetivista, no perciben que el arte es andariego, que so6lo se produce en
contacto con menesteres actuales y perdura a través de constelaciones variables del
interés humano. No captan intuitivamente la esencia de un texto artistico pretérito de
una vez para siempre, es su lenguaje cifrado el que revela aspectos diferenciados a
hombres de distintas épocas y que ellos recrean en su goce en un momento dado.
Cuando contrariamente, la reflexion estética asume el ropaje subijetivista, desde el
surrealismo artistico o desde el existencialismo filosofico, tampoco percibe que la
verdad que hoy acontece decisivamente, es que las obras de arte en general, se
constituyen como tales en un proceso de reificacion, de cosificaciéon. El artista
penetra a través del monopolio del periodismo, de la industria editorial, del cine, para
producir su obra.

Para explicar este fendmeno histérico-social en clave estética recordamos:
en cualquier galeria de arte hay representaciones de objetos descentrados o rotos,
el cuerpo humano registra mutilaciones estéticas y en una novela se ofrece un
aspecto fragmentario de la vida.

Desde fin del siglo XVIII se desgarra el cosmos unitario y valioso, contexto en

el cual el artista daba forma estética a un mundo cerrado y valioso per se. Se
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constituyeron provincias independientes en todos los aspectos de la cultura y en
ellas viven los fragmentos de hombres.

Entretanto un “proceso de neutralizacion” disolvié las vinculaciones
tradicionales. El artista hoy esta ante una multiplicidad de objetos neutros vy libres de
valores.

“En una época de integridad no existe el 'torso' o 'fragmento' como fendmeno
estético, porque cualquier aspecto aislado apunta simbdlicamente hacia el complejo
total. De esta manera el arte hace visible el sentido ultimo de las cosas, aun a través
de sus pedazos rotos. En cambio, en una época de desintegracién esos trozos
mutilados penetran en la experiencia estética por obra de la arbitrariedad del artista.
Son 'pre-textos' para exponer los méritos de un texto artistico”.

Como reflexidon doctrinaria de esta facticidad artistica, Guerrero remarca
algunos puntos:

1- la 'subjetividad creadora' no es una constante del proceso artistico sino una
variable que debe conjugarse dialécticamente con carencia de tradicidon y el hombre
que se hace a si;

2- la 'autonomia del arte' no es una categoria permanente sino el resultado historico
de una distancia cambiante entre hombre y mundo;

3- en otros tiempos el artista configuraba una materia valiosa por si misma que
recibia de la tradicion. Esa valoracion objetiva se ha perdido. Hoy “una fuente de
verduras y una Madonna son objetos igualmente neutrales, que recién penetran en
la orbita estética por una arbitraria 'voluntad de forma”. En esa perspectiva, el
problema de la pura forma es la exposicion tematica de una “disminucion axioldgica
de la realidad” y una “elevacion del poder individual de 'creacion de valores",;

4- el valor de la 'representacion artistica' tampoco es un estrato permanente de
referencias sino “el sustituto actual de la 'integridad' de otras épocas”. Hoy la
representacion artistica, emancipada de su integracién a una cultura, es “correlato
objetivo de una representacién subjetiva”;

5- la funcién de testimonio histérico del arte y su poder tradicional, hoy se debilita en
la medida en que se desarrolla su poder mostrativo. La estatua de una divinidad es

sacada de un templo y colocada en un museo para ser mostrada a un publico
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neutral, entre otros torsos de la vida estética. Mas aun ella inunda el mercado por
medio de la reproduccion grafica, de la reproduccion multiplicadora de la obra de

arte, antes unica.

Comentarios al margen

Guerrero se formo en Estados Unidos y Alemania; en 1923 en Universidad de
Marburg estuvo en las catedras de Heidegger y Geiger, en 1925 se doctora en
Zurich con una tesis sobre el problema del valor y su conocimiento y regresa al pais
en 1926. Fue profesor de Etica, Estética y Psicologia en la Universidad de Buenos
Aires, La Plata y el Litoral entre 1928 y 1956. Perteneci6 a la generacion de 1925 —
integrada por Francisco Romero, Carlos Astrada, Vicente Fatone, Angel Vassallo y
Juan Mantovani, entre otros- que renovo la filosofia argentina con axiologia,
fenomenologia y filosofia de la existencia.

Su propuesta es la de una Estética “operatoria” porque tal como lo han
advertido sus principales comentaristas —Manuel Trias, Edgardo Albizu y Guillermo
Maci, entre otros- para Guerrero “la belleza es el esplendor del ser puesto en obra”.
El hombre moderno, a diferencia del hombre antiguo y el medieval para quienes la
obra reflejaba la totalidad del cosmos o la divinidad, pretende poner en obra la
belleza artistica. La estética sera asi operatoria porque en ella se introduce el operar
ademas del contemplar y el ver. Subyace una idea de cultura que no es mera
manifestacién del hombre, es también la transformacién del hombre a través de su
propia manifestacién. El hombre se expresa a través de sus obras y son sus obras

las que, a la vez, lo transforman a él.
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La continuidad animal-humana desde la perspectiva etnolégica

Guadalupe Barua
Universidad de Buenos Aires

Conicet. Instituto de Ciencias Antropolégicas

Introduccion

Existen teorias fundamentales sobre lo humano que, desde la ciencia, la filosofia y
las religiones conviven entrelazadas en distintas creencias de la modernidad
contemporanea y que incluyen, entre otras, a la separaciéon entre Naturaleza y
Cultura. En la teoria de Darwin sobre el origen y evolucién de las especies, podemos
advertir que, lejos de la fractura entre ambas, todo existente participa de cualidades
emparentadas. Nos dice en el ultimo parrafo de su Evolucion de las Especies:

Hay grandeza en esta vision de que la vida, con todo su poder, fue
infundida inicialmente a unas pocas formas, o solo a una; y que mientras este
planeta ha mantenido su rumbo, segun la ley inmutable de la gravedad a partir de
un comienzo tan simple, han ido y siguen evolucionando un sinfin de las mas

bellas y maravillosas formas.

Frente a la posicion del hombre como el unico dotado del espiritu (base de su
inteligencia y sensibilidad) que Dios le insufld, gracias al cual se ensefiorea sobre la
naturaleza y el unico que puede crear cultura, surgié entonces la nocion de la
continuidad animal-humana que se haria carne en la antropologia evolucionista.
Edward Tylor y James Frazer, aunque fueron “antropoélogos de sillon”, recolectaron
la informacién que les proporcionaban expedicionarios de distintas partes del mundo.
Con ese acopio de datos exoéticos de humanidades culturalmente muy distintas
elaborarian las primeras teorias antropolégicas. Asi, los indigenas de América del
Norte, de Africa, de Asia o de Oceania, exhibian costumbres tan extrafias a la razén
europea que se los consideraba supérstites de una humanidad menos compleja,
donde la naturaleza y la cultura no se hallaban tan escindidas y que eran capaces de
interactuar y comunicarse con otros seres a los que consideraban poseedores de

alma al igual que ellos.
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No obstante, ellos comprobaron también que en las capas no ilustradas de la
sociedad civilizada persisten patrones semejantes a los de los “salvajes” que pueden
observarse en sus tradiciones ancestrales, sus supersticiones, sus creencias en
seres sobrenaturales, sus talismanes o sus juegos infantiles. Sobre todo, la creencia
en la animacién de objetos, de elementos de la flora, de la fauna o del mundo
celeste, cuya sublimacién desembocaria en las artes mas elevadas, sobre todo, en la

poética.

El animismo

Tylor introdujo el concepto de “animismo” como un estadio en el cual los
humanos creian que las cosas y los seres de la naturaleza poseian un alma. A su
juicio, se trataba de un extravio de la mente primitiva pero que se corregiria con
tiempo y educacion en tanto los evolucionistas creian en la unidad psiquica de la
humanidad.

Es la apariciéon del filésofo y antropdlogo francés Lucien Lévy-Bruhl (1857 —
1939) quien sefala una polaridad entre el razonamiento de los primitivos y el de los
civilizados. Aunque fue denostado por sus contemporaneos y por toda la
antropologia posterior, tenia la loable intencién de intentar descifrar como funciona el
razonamiento primitivo, en sus propios términos, y no ya de los prejuicios de la
mirada europea. Es el primero en considerar que los estudios debian hacerse sobre
el terreno y que la disparidad linguistica de los idiomas primitivos es lo
suficientemente compleja como para ser comprendida cabalmente por los hablantes
occidentales.

Muchos sefialan que el mayor pecado de Lévy-Bruhlfue concebir dos
mentalidades extremas, como vasos no comunicantes, que llevarian a un relativismo
extremo. En verdad, en el mito, en el chamanismo y en el trance, los etndlogos
podemos hallar infinitos ejemplos de estas transformaciones, donde el principio de
identidad se trastoca: el “yo” puede incluir a mas de un individuo y abarcar incluso a
animales, plantas o constelaciones; o también una persona puede presentar una
apariencia animal en tanto su ser verdadero es humano, o a la inversa.

Si bien Lévy-Bruhl postula dos mentalidades opuestas: la l6gica y la preldgica,
senala en su libro postumo que dicha oposicion es falaz. Pugna por comprender a
los indigenas sefalando que las sociedades ordenan la realidad privilegiando a

veces los afectos por sobre los razonamientos, o las intuiciones, o las
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premoniciones, o los suefos vividos, pero que no existe una confusién légica sino
prioridades diferentes en la formas de hacer y de razonar que se relacionan con
aquello que se quiere conocer. El concepto equivoco de “preldgico” que sefialé con
anterioridad, no implica una etapa anterior al pensamiento l6gico. En cuanto a la
identidad de las cosas, los indigenas las ven como nosotros hasta que un
acontecimiento extraordinario (un hechizo, la accion de un chaman o de una
teofania) cambia a sus ojos su forma o su significado vy, sobre todo, les otorga una
intencidon que puede ser beneficiosa o dafiina para el humano bajo este influjo al que

llama “participacion mistica”.

iLa continuidad animal-humana (evolucionismo) o la continuidad humana-
animal (perspectivismo)?

En gran parte de las mitologias indigenas conocidas ocurre una inversion
sobre la naturaleza de la evolucion de lo animal a lo humano. Como bien sefiala
Viveiros de Castro, lo humano no solo precede a lo animal, sino que los cuerpos
humanos o animales; o aun objetos, plantas, fendmenos meteoroldégicos, son una
mera apariencia que encubre a distintos tipos de humanos, por lo cual se vuelve
natural la comunicacién entre especies, aunque su desciframiento con frecuencia
pueda llevar a equivocos. Este autor se basa sobre todo en las mitologias y el
chamanismo amerindio. Ello lo llevara a una nueva perspectiva del cuerpo y el alma:
en las filosofias indigenas el alma seria lo universal, y el cuerpo lo particular. Nos
advierte, sin embargo, que no se trata de una visién animista. Recurre a la famosa
parabola contada por Lévi-Strauss en Tristes Tropicos.

En las Grandes Antillas, algunos afios después del descubrimiento de América,
mientras los espafioles enviaban comisiones de investigacion para averiguar si los
indios tenian alma o no “ya que no estaban completamente seguros de que fueran
hombres y no criaturas diabdlicas o animales “, en Puerto Rico los indios se
dedicaban a ahogar a los blancos que capturaban, para comprobar, después de una
paciente observacion, si sus cadaveres estaban o no sujetos a la putrefaccién (Lévi-
Strauss 1998:77)

Con esto Lévi-Strauss queria demostrar, simplemente, que todas las culturas
humanas son etnocéntricas, esto es, que cada una de ellas tiende a considerarse la
unica verdaderamente humana, o por lo menos, la mas humana. Viveiros de Castro

va mas alla:
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Yo tenia la impresion de que se podia divisar un vasto paisaje, no solo
amazonico, sino panamericano, donde se asociaban el chamanismo y el
perspectivimo. Era posible, ademas, percibir que el tema mitico de la separacion
entre humanos y no humanos, esto es, entre “cultura” y “naturaleza”, para usar la
jerga consagrada, no significaba, en el caso indigena, lo mismo que en nuestra
mitologia evolucionista. La proposicion presente en los mitos indigenas es: los
animales eran humanos y dejaron de serlo, la humanidad es el fondo comun de la
humanidad y de la animalidad. En nuestra mitologia (subrayado nuestro) es lo
contrario: los humanos éramos animales y “dejamos” de serlo, con la emergencia de
la cultura... (2013:17)

Es decir, vuelve a disolver la unidad psiquica de la humanidad planteada
desde los evolucionistas hasta Lévi-Strauss y retoma dos mentalidades: la de la
ciencia 'y de las filosofias occidentales, por un lado, y el perspectivismo indigena
como una filosofia alternativa donde los seres se comunican segun una reciprocidad
de perspectivas.

En verdad, los datos etnograficos en todo el mundo sefialan que los indigenas
tienden a humanizar a ciertos elementos de la naturaleza que son importantes para
ellos: pueden comunicarse con ciertas especies vegetales a las que ven como
familias que reproducen los vinculos de parentesco como la de abuelos y nietos, o
esposo- esposa entre las aves. Algunos humanos exhiben ciertas destrezas que
atribuyen a sus particulares ancestros miticos.

Por lo general, la perspectiva indigena es siempre humana y desde ella
intenta comprender lo que le rodea. Porque, indigenas o no, mediante la
humanizacion de un “otro” lo acercamos y podemos establecer una comunicacion.
Viveiros de Castro plantea esta doble perspectiva: los hombres se ven como
hombres pero también los animales se ven como humanos. Aqui caben sus clasicos
ejemplos: los jaguares que, al beber sangre humana piensan que beben cerveza de
mandioca, los muertos ven a los grillos como peces, o los urubues ven a los gusanos
de la carne podrida como pescado asado. Es innegable que los indigenas
humanizan a aquellos elementos de la naturaleza que les son préximos y les
atribuyen intencionalidad, sentimientos y comportamientos humanos. Pero esto no

conforma a este autor y plantea la tesis de la reciprocidad de perspectivas en la que

' Que tiene su equivalente en el chaman indigena cuyo cascabel “es un acelerador de particulas”(2013;1)
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los animales no so6lo se ven como humanos sino que ven como animales a los
hombres.

No obstante, no queda claro por qué deduce que, segun la perspectiva
indigena, los animales por verse a ellos como hombres veran, reciprocamente, a los
humanos como animales. En las mitologias no suele realizarse una separacion tan
marcada entre humanos y animales. Los ancestros miticos podian tener forma
animal y alma humana, ese seria el fondo comun de la humanidad. Pero con la
evolucion de los mitos, los hombres adquieren la forma humana pero suelen dejar
traslucir sutiimente, en diversos grados, y de acuerdo a distintas situaciones, rasgos
de los animales cuyos cuerpos y destrezas poseian sus ancestros miticos. La
relacion entre humano y animal mas que una separacion podria representarse como
una conjuncion inestable. Basta que el humano deje de comportarse como tal para
que pueda terminar adoptando los rasgos completos del animal que lo ha poseido,
como en el proceso de jaguarizacidn estudiado por Alejandra Siffredi entre los
nivaclé (2005).

Finalmente, sehala Viveiros de Castro que no lo convencen los ‘“indios
herbivoros” de Joanna Overing (2000) quien enfatiza su predisposicion a la
convivencia y a la buena voluntad, como ocurre entre los piaroa o, agregamos, entre
los wichi. Destaca que, por el contrario, sus indios (los araweté vy los tupinamba
histéricos) son guerreros canibales y presenta una visidbn dionisiaca de los
comedores de carne cruda (2013: 269). Asi, le da mucho mas lugar a la guerray a la

alteridad.?

Conclusiones

Los antropdlogos han intentado explicar a los pueblos que estudian “en sus
propios términos”. No son “objetos” de estudio sino sujetos con intencionalidad.
Ademas la concepcion de “sujeto” no suele limitarse unicamente a lo humano. No
obstante, no son convincentes los modelos binarios. En el caso wichi, por ejemplo,
aparecen otras complejidades. En el reino de sus mitos los ancestros tenian aspecto
animal y espiritu humano, pero cada personaje poseia sus particularidades. Con los

distintos aconteceres, hasta llegar a nuestros dias, algunos se convierten en

2% laidea de la fagocitacion, de la violencia como un modo de insumision. En definitiva, nunca consegui

aceptar la concepcion edénica de la sociedad indigena que Joanna Overing y su escuela adoptaron. La violencia
es un componente fundamental de la vida indigena “(2013;265)
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hombres y otros se vuelven animales, pero sin perder del todo aquellas
caracteristicas que los distinguian. Para hacer justicia a los wichi no creemos que se
vean reflejados ni en la filogenia evolucionista ni en el perspectivismo.

Mas que una continuidad animal-humana (el evolucionismo), o su reverso, la
continuidad humana-animal (el perspectivismo) habria que pensar en una conjuncién
de seres. Humano es quien siente, se muestra y se comporta como tal. Las tribus
indigenas conviven con otros de su misma clase, normalmente sus parientes y
afines, y a la vez con otros que pueden considerar menos que humanos: algunos
animales, los muertos, los enemigos; 0 mas que humanos como las variadas
teofanias. Ciertamente unos son facilmente transformables en otros y la esencia de

lo humano es inestable.
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El caracter publico del sujeto como obra de arte

Jazmin Bassil

Universidad Nacional de Mar del Plata

Introduccién
Boris Groys comienza por reclamar, en su conocido trabajo Volverse Publico, que el
arte debe empezar a entenderse desde una perspectiva poética (mas bien,
autopoética, como se vera mas tarde), y no ya desde una vision estética. Su reclamo
se dirige al propio tiempo en el que nos encontramos; una exigencia a la adecuacion
de esta nueva concepcion y utilizacién del arte. En el marco de un mundo en donde
imperan los medios visuales de comunicacién, las redes sociales, en donde la
globalizacion ya ha alcanzado su punto mas alto, todos nos colocamos segun el
autor, en el lugar de productores de arte, y esto se da porque somos nosotros los
responsables de generar una imagen artificial y propia, constituida para mostrarnos
delante de este universo plagado de protagonistas mediaticos.

Las lineas que siguen intentaran reconstruir los rasgos fundamentales de el
caracter publico del individuo segun la tesis de Groys, analizar el modo en que esa
autopoiésis posee un conjunto de implicancias politicas y sociales y analizar,

finalmente, la fertilidad de estas ideas para pensar nuestro presente.

Arte, politica y sociedad

Como senalamos, Groys sostiene que nuestro propio “Yo Publico” y su
constitucion es nuestra propia obra de arte. El autor plantea que el arte, entendido
tradicionalmente desde la estética, refiere a que los artistas realizaban su arte para
poder producir una experiencia estética en sus espectadores. Antiguamente, el arte
que creaban los artistas, los cuales eran la minoria, tenia como objetivo unicamente
crear gusto y juicio estético en los espectadores (quienes serian la mayoria). El arte
servia, entonces, para llevar a cabo dicha funcién y luego debia desecharse casi por
completo, dado que las maravillas de la naturaleza o un acontecimiento politico de

gran magnitud podian generar en los hombres experiencias estéticas mucho mas
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nobles y superiores a las producidas por las obras de arte. De esta forma se ponia de
manifiesto que la actitud estética es la que corresponde al espectador, al consumidor
de arte.

Por otra parte, observa también que la experiencia estética, al menos desde
Kant, puede ser la experiencia de lo bello y de lo sublime, por lo que también se
concibe que sea una experiencia anti-estética, de displacer, al ver que la obra carece
de todas las cualidades que la estética afirmativa pretende que posea.

En cualquiera de estas opciones, para que el espectador pueda gozar de algun
placer estético, como mencionamos antes, él mismo debe estar educado
estéticamente, y segun el autor, esta educacién refleja de alguna manera el status
social y cultural en el que naci6é o en el que vive. Aqui hallamos que la produccion
estética se encuentra subordinada al consumo estético, y por tanto, cierta
subordinacion de la teoria estética a la sociologia. Una de las caracteristicas de esta
concepcion estética es que el sujeto de la actitud estética es el amo, mientras que el
artista es el esclavo. Como menciona Groys, la situacion mencionada cambié un poco
cuando el artista empez6 a producir arte para un gran numero de espectadores en
lugar de producir sélo para unos pocos grupos representados por la Iglesia o los
poderes autocraticos tradicionales. Sucedia esto porque el artista estaba obligado a
representar los temas, motivos y narrativas dictados por el poder religioso o por los
intereses politicos de turno. En todos estos ejemplos, se ve el modo en que la actitud
estética no esta reservada a su propio ambito, podriamos decir: exclusivamente el
ambito de creacién y recepcion de la obra, sino que los intereses y las pretensiones
del poder religioso y del poder politico obligaban al artista a desenvolverse segun los
propios parametros de los mismos, que correspondian a su propia conveniencia y
actividad.

En un escenario bien diferente, hoy se le suele pedir al artista que aborde sus
obras sobre temas de interés publico. Una buena parte del complejo cultural, entiende
que el publico busca en el arte la representacion de asuntos que tengan que ver con
la politica, con las aspiraciones sociales que constituyen un lugar en su vida
cotidiana. Se considera a menudo a la politizacion del arte como un antidoto en
contra de una actitud puramente estética que le pide al arte que sea simplemente

bello. Esta politizaciéon del arte puede ser facilmente combinada con su estetizacion,
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en la medida en que se la considere desde la perspectiva del espectador. Cuando
Groys pone el acento en este rasgo estetizante, intenta sefialar que por mas intentos
que haya de vincular al arte o a la produccion estética a los asuntos politicos, para
que no converja esta unidbn en una simple estatizacion de dichas cuestiones, se
requiere encarar la mencionada vinculacién desde la perspectiva de los productores
de arte.

Groys afirma que "a través de un acto de compromiso politico real, la forma
estética pierde su relevancia y puede ser descartada en nombre de la practica politica
directa. Aqui el arte funciona como propaganda politica que se vuelve superflua en
cuanto alcanza su cometido." (Volverse publico, p. 12) De esa forma, podemos
observar que el autor reconoce una vinculacion entre la produccién artistica y la

actitud politica.

La actitud poéticay el Yo

Concentrandonos en este giro desde la actitud estética hacia la actitud poética
del arte, podemos observar algunos cambios, algunas condiciones de posibilidad para
las transformaciones de la cultura actual, como son la emergencia y el rapido
desarrollo de los medios visuales que, a lo largo del siglo XX, convirtieron a un alto
numero de personas en lo que el autor denomina: objetos de vigilancia, atencion y
observacion, a un nivel que era impensable en cualquier otro periodo de la historia
humana. Groys entiende que los medios visuales pueden ser considerados como un
agora contemporanea para el publico internacional y en especial para la discusion
politica. Son considerados como una plataforma artificial, en la cual todas las
personas, de cualquier lugar del mundo, pueden participar, presentar sus ideas,
posturas, opiniones y sobre todo, el espacio en donde se suscitan las discusiones de
relevancia politica y social. Hoy en dia, cada uno debe constituir su propia imagen en
el contexto de los medios visuales. No se esta hablando solamente de la construccion
de un usuario para el mundo de la second life, con el cual uno puede comunicarse y
actuar.

El acceso relativamente facil a las camaras digitales de fotografia y video,
combinado con Internet, como plataforma de distribucion global, ha alterado la

relacion numeérica tradicional entre los productores y los consumidores de arte. En
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esto es posble acordar con Groys practicamente sin duda alguna: Hoy en dia, hay
mas gente interesada en producir imagenes que en mirarlas.

Pero lo que se sigue de estas transformaciones es que la actitud estética, con
esta nueva manera de concebir el arte, pierde su antigua relevancia social. En la
empresa de producir su propia figura publica, el sujeto esta interesado en su
existencia y en su capacidad para llegar a sustituir el cuerpo natural y biolégico de su
productor. Para el autor, ya no son solo los artistas, sino que todos deben adecuarse
a vivir en un estado de exposicibn mediatica, produciendo personas artificiales,
dobles con un doble propésito; situarnos en los medios visuales y proteger nuestros
cuerpos bioldgicos de la mirada mediatica. Este ser publico artificial es constituido por
las decisiones técnicas y politicas por las cuales el sujeto tras el ser publico es ética y
politicamente responsable. Hasta aqui, podemos considerar que la dimension politica
del arte no tiene que ver tanto en el impacto que produce en el espectador sino con
las decisiones que conducen a su emergencia. Se anticipd, por estos motivos, que el
arte contemporaneo no debe entenderse desde la postura de quien observa al arte
sino de quien lo produce. "Esto implica que el arte contemporaneo debe ser
analizado, no en términos estéticos, sino en términos de poética. No desde la
perspectiva del consumidor de arte, sino desde la del productor.”

Como ejemplo de las transformaciones de la estética a la poética en su
aplicacién al arte, menciona a las vanguardias historicas, considerando a artistas
como Kandisky, Malevich, Hugo Ball y Duchamp como creadores de narrativas
publicas en las que actuaron como personas publicas colocando al mismo nivel
articulos periodisticos, docencia, escritura, performance y producciéon visual. Sin
embargo, desde la perspectiva estética, se las ha considerado, con razén, como una
reaccion a la revolucion Industrial. Esto se da porque los autores a los que hemos
referido mostraron las condiciones minimas para producir un efecto de visibilidad, a
partir del grado cero de la forma y el sentido. Son estas obras una representacion de
la nada, como asi de la pura subjetividad. Son consideradas, por esto, obras

autopoéticas.
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La problematica del disefio de si. Sobre su connotacion metafisica y su
aplicacion sobre el sujeto

Cuando hablamos de diseno, surge la idea de que, como se ha entendido
tradicionalmente segun la concepcién metafisica que se refiere a la oposicién entre
apariencia y esencia, el disefio se encargé de ocultar la esencia de las cosas al
concentrarse en las apariencias, en constituir su forma, cosa que supondria un
conocimiento cada vez mas alejado de dicha esencia. Como el autor menciona, se
engafa a la comprension del espectador acerca de la verdadera naturaleza de la
realidad. Considera esta tradicion al disefio como la creacion de una superficie
seductora, detras de la cual no soélo no es visible la realidad, sino que la misma habra
de desaparecer. La vanguardia, en cambio, busco a través del diseno eliminar todo lo
que se habia acumulado en la superficie de las cosas a lo largo de la historia de las
artes aplicadas, para presentar la naturaleza de las cosas, carente de disefio. Busco
modelar la mirada del espectador para que descubra cosas por si mismo. La
constitucién del disefio ya no es, en la modernidad, una practica sobre los objetos
nada mas, sino también sobre los seres humanos. Los problemas del disefio moderno
son abordados de manera correcta si se pregunta al sujeto como quiere manifestarse,
qué forma quiere darse a si mismo, cdmo quiere presentarse ante la mirada del otro.

Groys nos propone una manera de dilucidar esta cuestiéon a partir de la
afirmacion que presentd Nietzsche al sostener la célebre frase “Dios ha muerto”.
Segun la interpretacion de Groys, mientras la gente depositaba su fe en Dios, el
disefo del alma era mas importante que el disefio del cuerpo, siendo este nada mas
que un contenedor para el alma, la cual, a su vez, era la que nosotros teniamos que
disefiar de manera tal que agradasemos a Dios. Es por esto que entiende que, en la
religion cristiana, ha estado siempre la ética subordinada a la estética, ya que
practicar los ejercicios espirituales (la educacion del espiritu) para poder modelar un
alma virtuosa, éticamente correcta, servia al objetivo del disefio del alma.

Siguiendo con esa hipétesis, el autor compara también el mencionado disefio
del alma con las artes aplicadas, las cuales, por su lado, se concentraban en obtener
la riqueza de los materiales, en la calidad del exterior, mientras que el disefio del alma
se centra en lo esencial, lo natural. Asi, el criterio que se usa para el disefio del alma

en el contexto religioso puede aplicarse al disefio de los objetos en el mundo
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contemporaneo. "El disefio del alma, destinado a los ojos de Dios, se distinguia
claramente de las mundanas artes aplicadas: mientras las aretes aplicadas buscaban
la riqueza de los materiales, la complejidad de la ornamentacion y una exterioridad
esplendorosa, el disefio del alma se centraba en lo esencial, lo simple, lo natural, lo
reducido e incluso lo ascético. La revolucion en disefio que tuvo lugar a comienzos
del siglo XX puede ser perfectamente caracterizada como la aplicacion de las reglas
del disefio del alma para el disefio de los objetos mundanos."

Al no tener quien observe el disefio del alma, al no contar ya con quien se
encargaria de observar la virtud o el vicio en el espiritu de los hombres, la posicién, el
lugar del disefio del alma cambi6. Segun comenta el autor, el alma se volvié la suma
de las relaciones en las que participa el cuerpo del hombre. Hasta ese momento, el
cuerpo se consideraba la prisiéon del alma. Ahora el alma es la ropa que cubre al
cuerpo; su apariencia social, politica y estética. La unica manera en la que ahora el
alma puede manifestarse es a través de la apariencia fisica del sujeto, a través de las
cosas cotidianas que lo rodean, de los espacios que habita. Se habla ahora del
disefio como la herramienta con la que el alma puede lograr manifestarse a si misma.
Con esto, el autor concluye que el disefio adquirié una dimension ética con la que no
contaba antes. En el disefio, la ética se volvio estética. La obligaciéon que tiene el

sujeto moderno es la del disefo de si, la presentacion estética como sujeto ético.

Preguntas y conclusion

Cuando el autor habla de las vanguardias histéricas, nos explica de qué
manera funciona el disefio y con que propdsito. Seria interesante preguntarnos si el
objetivo principal y original propio del disefio de las vanguardias histéricas aun se
mantiene en nuestros dias dentro de las obras de vanguardia o si el estilo de las
mismas se ha convertido en uno mas de tantos otros. Se podrian constituir nuevas
vanguardias que proporcionen una reaccion contra los érdenes politicos y estéticos
convencionales, sin terminar por convertirse en objetos del mercado? Se dan hoy en

dia las condiciones de posibilidad para semejante reaccion?
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Al final del capitulo, El disefio de si, el autor habla sobre la critica que se hace sobre
la politica contemporanea y su preocupacion por la imagen superficial y por la
creciente pérdida de relevancia de los contenidos. Entiende que dicha critica no tiene
en cuenta que bajo los criterios del disefio moderno, el posicionamiento estético de un
politico en el campo de los medios visuales, es lo que va a hablar algo sobre su
accion politica. La mencionada afirmaciéon entiende que el contenido de sus
programas no es relevante ya que son cambiantes y no le dan seguridad a los
ciudadanos. La pregunta que surge aqui es, de manera sencilla, si esto se puede dar
de esta manera sin mas. Si un candidato a diputado, senador, presidente o cualquier
otro cargo politico, cualquier cargo que desde el estado tenga que hacerse
responsable por la poblacidn de su pais, provincia, ciudad, etc. puede o debe llegar a
ser considerado solo a partir de su produccion estética. Si acaso es cierto que la
poblacién se deja cautivar por el disefio de una campafia y no por los antecedentes
de los politicos quienes se esfuerzan por crear un Yo Publico refinado, convincente,
carismatico, prometedor. Cuales serian las consecuencias si acaso esto sucediera en

algun pais.
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Lo extraestético en la cultura afirmativa.

Una introduccion a la mirada marcuseana

Cristian Bianculli

Universidad Nacional de Mar del Plata

Introduccién

Cuando pensamos en los alcances extra-estéticos del arte, nos referimos a aquel
impacto de la produccion artistica en el orden de lo social y cultural, en tanto parte
del desarrollo de la vida cotidiana. De este modo, damos cuenta de que el arte no
es solamente produccion artistica, un tipo de expresion o contemplacion especifica
entre muchas otras, un aspecto independiente en el terreno dela cultura, sino que,
por el contrario, repercute en otras esferas de la vida condicionandolas,
conservando su estructura y ordenamiento o abriendo para ellas nuevas
perspectivas.

Entre los muchos autores que han dedicado reflexiones a este tema, en este
trabajo nos detendremos Marcuse, que analiza estos alcances muy tempranamente
en su articulo sobre la cultura afirmativa.

Segun Marcuse, en la escena de las sociedades contemporaneas, la cultura
se ha convertido en la herramienta con la cual cuenta la burguesia para mantener el
orden dado, para afirmar lo establecido. La cultura afirmativa a la que Marcuse se
refiere, tiene sus herramientas mas sofisticadas en el arte y la tecnologia. Como
veremos, las experiencias a las que esta cultura da lugar, el modo en que
internaliza valores y deseos que en otras etapas histéricas guiaban los anhelos de
vida de la humanidad, hacen que aparezcan obturadas las posibilidades de un
cambio social, porque van eliminando las oposiciones posibles en el seno de la vida
practica. Ciertos modos del arte, como ciertas formas tecnoldgicas habilitan esta
consolidacion de un estado de cosas que para Marcuse debe modificarse.

En esta breve ponencia, pasaremos revista a algunos de los aspectos

centrales de la teoria marcuseana de la cultura para sefalar el modo en que el arte
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aparece absolutamente imbricado en las condiciones de la vida social y cultural y
para observar la actualidad de una mirada critica que todavia tiene cosas para

decirle a nuestro presente.

La cultura afirmativa como transformadora de la vida

En la mirada del autor germano, la cultura afirmativa es propia de la época
burguesa, esta cultura genera valores, afirma un mundo valioso y obligatorio para
todos, que debe ser afirmado incondicionalmente. Sin embargo, este mundo esta
alejado de las miserias del mundo real, a este mundo valioso los individuos pueden
acceder desde su “interioridad”’. Con este movimiento de internalizacion de los
valores, lo que se intenta es solapar nuevas condiciones sociales de vida,
afirmando lo establecido y negando aquello que surja en su contra. La
consecuencia de esa internalizacion comun a todos, es la imagen de que en la
sociedad capitalista todos tienen las mismas posibilidades para el desarrollo
individual y la felicidad depende de cada uno. Desde esta mirada, cada uno es
responsable del destino que le toca, y el orden de lo material concreto quiebra su
relacion con las condiciones de la vida humana, que podrian desarrollarse desde un
supuesto desarrollo de la interioridad.

La cultura afirmativa separa a los individuos, los aleja del compromiso social
afirmando la existencia es individual. Las responsabilidades son individuales ya que
la trama que encierra el andamiaje de la cultura afirmativa es la de ubicar al sujeto
solo en el mundo y al mismo tiempo, llenar a ese mundo de objetos de satisfaccion
bajo la forma de mercancias. De este modo, el individuo busca la felicidad en la
satisfaccién de las necesidades creadas por el capitalismo. Pero detras de todo
esto se esconde la base de la desigualdad, solo algunos pocos poseen el poder
necesario para adquirir aquellos objetos que aseguran la felicidad.

La felicidad es aquello que tienen que perseguir todos los individuos, sin
embargo, parece reservada a unos pocos. La cultura afirmativa instala la idea de
que la felicidad es posible para todos pero, como senala Marcuse, esta aspiracion a

la felicidad tiene resonancia peligrosa en un orden que proporciona a la mayoria

1 Marcuse, H. Cultura y sociedad, Editorial Sur, Buenos Aires, 1969
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penuria, escasez y trabajo’. paraddjicamente esta contradiccion lleva a la
idealizacion de la aspiracion de felicidad. La contradiccion se da en que la cultura
afirmativa ofrece los elementos para la felicidad del individuo, pero estos elementos
no estan al alcance de todos, le dice al individuo cémo ser feliz, pero reserva esta
felicidad para unos pocos.

De forma analoga a lo que ocurre con el concepto de felicidad, podemos
encontrar el de libertad. En la cultura afirmativa, la libertad es solo “libertad de
tener”, de esta forma el andamiaje de la sociedad capitalista se desarrolla en la
posesion de necesidades materiales, necesidades que son creadas por el propio
sistema. De esta manera, encontramos que bajo el dominio del sistema capitalista
los individuos persiguen la felicidad y buscan la libertad por medio de lo que el
sistema le ofrece, tanto la libertad como la felicidad estan subordinadas a lo que el
mercado ofrece, aquella libertad de tener y aquella felicidad que se da al obtener
los objetos de satisfaccion que ella ofrece, son la base de la dominacién por parte
de la cultura afirmativa. Un manejo de la definicion de los valores y de la
configuracion de los deseos que se vuelve prontamente en un mecanismo de

control mucho mas efectivo que el terror.

La deriva del individualismo

Como sefalamos en el apartado anterior, la internalizacion de los valores es
una de las claves de adaptacion de las necesidades humanas a las del sistema
capitalista contemporaneo. En este sentido, el concepto de alma es fundamental en
la cultura afirmativa.

Marcuse sostiene que el alma es sublimada de modo tal que en su concepto
reposa la afirmacién del individualismo que es condicion de posibilidad de ese
anhelo de enriquecimiento del mundo interior.

La cultura internaliza la belleza y con ello dignifica lo dado. Puesto que, si la
belleza es interna, su exteriorizacion solo puede venir del alma. La idea de alma

hace referencia al desarrollo interno, en el mundo externo el alma no puede

2 Marcuse H, Cultura y sociedad, Editorial Sur, Buenos Aires, 1969.
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desarrollarse libremente®. Esto es muy conveniente si se piensa que, en el sistema
capitalista, la organizacion del trabajo hizo depender al individuo del mercado para
la satisfaccion de sus necesidades. El alma entonces sera aquella que proteste en
contra de la cosificacién, y sin embargo posibilite que ella se perpetue.

El alma, eje por el que pasa la determinacion de esa finalidad en el individuo
contemporaneo, se encuentra separada del mundo real, fuera del mercado laboral,
es aquel sitio interior donde descasan las ideas mas intimas de los hombres. En
esta configuracion propia dela cultura afirmativa, el alma es lo Unico que no tiene
valor de cambio, que no es una mercancia. Sin embargo, nuestro autor observa que
toda esta libertad que le concede al alma la burguesia, es solo para disculpar la
servidumbre y el martirio que sufre el cuerpo.

Segun esta separacion, cuando el alma habla se trasciende la posicion y
valoracién contingentes de los hombres en el proceso social. EI amor rompe
las barreras entre los ricos y los pobres, entre los superiores y los inferiores.
La amistad mantiene la fidelidad aun con respeto a los humillados y los

despreciados y la verdad hace oir su voz aun ante el trono de los tiranos.*

Lo que Marcuse nos muestra en la cita precedente es que el alma se realiza
en el interior de cada individuo, pese a la miseria social que trascurre en el exterior,
y ese desarrollo interior es lo que tenemos todos en comun, ese desarrollo del alma
es lo que nos hace iguales, y es por esto que la cultura afirmativa eleva el alma.

En la cultura afirmativa se da un sometimiento de los sentidos al dominio del
alma®. Con este sometimiento lo que se intenta es disciplinar a las masas
insatisfechas. Lo que se hace es incorporar a los sentidos al acontecer animico, se
los sublimiza y se los controla, de esta unién de los sentidos y el alma nace la idea
burguesa de amor. En la idea del amor se refugia el anhelo de la permanencia de la
felicidad terrenal®. Marcuse observa que, en las poesias burguesas, los amantes

recurren al amor para superar la transitoriedad cotidiana, la servidumbre, la muerte.

3 Marcuse H, Cultura y sociedad, Editorial Sur, Buenos Aires, 1969

4 Marcuse H, Cultura y sociedad, Editorial Sur, Buenos Aires, 1969, Pag. 67
5 Marcuse H, Cultura y sociedad, Editorial Sur, Buenos Aires, 1969

6 Ibidem
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Lo interesante de la observacién marcuseana es ver como el amor se vuelve, en el
arte burgués, un elemento mas de afirmacién de lo establecido.

Pero este amor también responde al individualismo que pregona lo
preestablecido, pues el amor de la sociedad burguesa exige exclusividad y ésta se
manifiesta en la exigencia de fidelidad incondicionada que, partiendo del alma, ha
de obligar también a los sentidos’. Aqui también se observa como el amor exclusivo
reprime a los sentidos a través del alma.

La cultura afirmativa hace todo lo posible por darle un gran valor al alma, a
esta la pone como aquello que no puede ser contaminado por el mundo exterior,
aquella esfera en donde no llegan las atrocidades del mundo, el alma es una
herramienta necesaria para el dominio de las masas, pues el alma no se modifica
por las miserias exteriores, ella sigue igual, y en este seguir igual afirma a lo
establecido, pues el alma no participa de lo exterior y no puede cambiar ese
exterior, solo tiene que protegerse de aquello que viene de fuera. ElI alma no
cuestiona el poder, el alma solo busca protegerse, el valor del alma es individual, y
al quedar por fuera de toda contingencia exterior, el alma afirma lo establecido. El
alma se realiza a ella misma, el individuo debe buscar realizar en su interior todo lo
que en el exterior es imposible, el alma persigue la realizacion individual y en esto
pone el énfasis la cultura afirmativa.

De esta manera, la sociedad burguesa s6lo permite que los anhelos de una
vida mejor se realicen en el interior del ser humano o en el arte. La solidaridad, la
bondad, la alegria, la verdad, quedan en el ideal que no se puede realizar, son
conceptos utdpicos o “ideales” que solo tienen un lugar material, una exteriorizacién

en el mundo del arte, en donde no son tomados como una exigencia universal.

El doble rol del arte y su impacto extraestético
Hemos dicho ya que, en la cultura afirmativa, la belleza queda supeditada al

mundo animico, entonces solo la belleza “animada” y su goce “animado”

7 Ibidem
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pertenecen a la cultura®. Todo lo que no sea animado, todo lo que no salga del
alma, pertenece a la parte animal del hombre y esa parte animal no pertenece a la
cultura.

La tarea del arte, en la cultura afirmativa, es la de proporcionar felicidad, es
hacer soportable un mundo de penurias, un mundo de crueldad. En este mundo de
penurias la felicidad es un consuelo, el consuelo del instante bello que proporciona
el arte. Pero este instante desaparece, y asi los individuos se hacen a la idea de lo
transitorio de ese instante y corren el riesgo de caer en el aislamiento, es por este
motivo que la cultura afirmativa busca eternizar el instante bello en la felicidad que
nos ofrece; eternizar lo transitorio.

Una de las tareas sociales fundamentales de la cultura afirmativa esta
basada en esta contradiccion entre la transitoriedad desdichada de una existencia
deplorable, y la necesidad de la felicidad que hace soportable esta existencia.

Dentro de esta existencia la solucién puede ser sélo aparente.’

En una sociedad que se encuentra carente de ideales, el arte brinda una
solucion aparente, el arte da una realidad aparente, se presenta ante nosotros
como realidad bella y esta belleza le proporciona a nuestro ideal el caracter amabile,
espiritual, y sedante de la felicidad.” La felicidad despierta en el mundo de la
apariencia la impresion de familiaridad, de actualidad, de realidad. Es por la
apariencia que algo aparece: en la belleza de la obra de arte, por un instante, el
anhelo queda colmado, quien la contempla siente felicidad". Y una vez que la
belleza tiene forma de obra de arte, es posible repetir siempre el instante bello, la
obra de arte vuelve el instante bello en eterno.

En aquella forma de la existencia que corresponde a la cultura afirmativa “la
felicidad de la existencia... es sélo posible como felicidad de la apariencia’'?. La
apariencia, condicién inmanente al arte, produce un efecto de satisfaccion que es

real, la apariencia se pone al servicio de lo existente, de esta forma la apariencia es

8 Ibidem

9 Ibidem, pag. 67
10 Ibidem

11 Ibidem

12 Ibidem, pag. 69
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también una herramienta de la cultura afirmativa, pues el hombre no se rebela ante
lo establecido cuando disfruta de su “aparente felicidad”. La felicidad, como el amor
y el alma, funciona como moderadora, tiene la funcion de tranquilizar los anhelos
rebeldes, asi observamos como el andamiaje de dominacion de la burguesia se
vuelve muy sofisticado. El arte aqui juega un papel muy importante, pues es lo que
tranquiliza los anhelos de rebeldia, al mostrar la belleza como algo actual.
Entonces, la funcién del arte es la de educar, disciplinar a los individuos, para que
estos sean capaces de tolerar la falta de libertad de la existencia social.

Este es el verdadero milagro de la cultura afirmativa. Los hombres
pueden sentirse felices, aun cuando no lo sean en absoluto. La apariencia
vuelve incorrecta la afirmacion de la propia felicidad. El individuo reducido a si
mismo, aprende a soportar y, en cierto modo, a amar su propio aislamiento. La
soledad factica se eleva a la categoria de soledad metafisica y recibe, en tanto
tal, la bendicion de la plenitud interna a pesar de la pobreza externa. La cultura
afirmativa sublimiza con su idea la personalidad, el aislamiento y el

empobrecimiento social de los individuos."™

Lo publico, lo privado y el personalismo en nuestros dias

Siguiendo la argumentacibn macuseana, parte de las implicancias
extraestéticas del arte y la cultura en general en este modo afirmativo, es que
potencia el ideal de la personalidad, la realizacion personal, la armonia privada en
medio de la anarquia general, la alegre actividad en medio del trabajo amargo.™ La
realizacién de la personalidad se convierte en el gran proyecto de la vida de los
hombres, y es sublimada por la cultura afirmativa. Entonces, la personalidad se
convierte en el bien supremo del hombre, y ésta respeta los fundamentos de lo
existente; el respeto por las relaciones de poder ya dadas es una de sus virtudes.™

“Personalidad es, sobre todo, el hombre que renuncia, el que impone su

propia realizacién dentro de las circunstancias ya dadas por mas pobres que éstas

13 Ibidem, pag. 70
14 Ibidem
15 Ibidem
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sean. Es el que encuentra su felicidad en lo existente”.'® Lo que observa nuestro
autor es que ésta elevacion de la realizacion personal es otra de las herramientas
de afirmacion a lo establecido, pues la realizacion personal nunca cuestiona lo
existente, al individuo se lo deja crecer como persona en cuanto este no perturbe el
proceso de trabajo, el individuo en lo privado puede crecer todo lo que quiera,
mientras que el ambito de lo publico parece reducirse cada vez mas.

En el ambito de lo privado encontramos, con nuestro esfuerzo personal, la
armonia y la tranquilidad, en cambio en el ambito de lo publico se encuentra el
caos, el desorden. El ambito de lo publico atenta contra toda la armonia del
individuo, por eso estos dos ambitos no pueden estar juntos, tienen que ir
separados uno de otro, tiene que haber una distancia, esta distancia le permite al
individuo disfrutar de su tranquilidad y a la vez le permite a la cultura afirmativa
desarrollarse sin mayores obstaculos.

De esta forma la realizacion personal toma absoluto valor, por mas pobre que
sea lo exterior, por mas miseria que se encuentre en el ambito de lo publico, lo
verdaderamente importante es la realizacion de lo privado. Lo que subyace al
ambito de lo privado es un renunciamiento de lo existente, el individuo renuncia a
las responsabilidades colectivas y se aferra a una apariencia de real satisfaccion
que encuentra en el ambito de lo privado. Casualmente, en ese ambito donde se
dispone a la experiencia del arte, por ejemplo.

El individuo se encuentra en un mundo carente de libertad y de felicidad,
asume esa realidad, pero todo aquello que falta en el mundo exterior puede ser
conseguido en el mundo interior. De esta manera, el individuo antepone su realidad
privada a la realidad publica, sin dudas es una eleccién que hace el individuo, elige
su propia felicidad, elige satisfacer el deseo propio de felicidad". Esta mayor
valorizacion del ambito privado por sobre el ambito publico ha incrementado en
nuestros dias de forma exponencial, pues con el progresivo avance de la
tecnologia los individuos parecen encontrar aquella satisfaccion de felicidad que se

encuentra en el ambito privado, y no solo eso, sino que también con el avance de

16 Ibidem, pag. 71
17 Ibidem
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las nuevas tecnologias el individuo tiene un protagonismo que antes no tenia, ahora
goza de una libertad que antes no gozaba, ahora puede ponerse en el papel de
cuestionador, pero sus cuestionamientos se realizan desde una computadora, su
compromiso sigue siendo individual, se queja, reclama, pero no se rebela, el
individuo es libre de quejarse, pero desde su casa, desde su computador.

Otro de los movimientos que se da con el avance tecnolégico y la disposicion
masiva de medios electrénicos y redes sociales, es que el individuo puede mostrar
al mundo su vida privada, el ambito de lo privado es expuesto, y de esta manera los
individuos pueden mostrar su felicidad privada, su felicidad personal. Todo esto sin
dudas nos lleva a una nueva concepcion de personalidad que sin embargo sigue
conservando muchas de las caracteristicas que describié Marcuse.

Del mismo modo cobran actualidad aquellas afirmaciones de Marcuse sobre
el predominio del individualismo, hoy en una escala global. La television, internet, la

radio, son los vehiculos de comunicacion de la “industria cultural”'®

, que a través de
la publicidad y de sus diversos programas y aplicaciones mantienen en lo alto el
valor del progreso personal y el crecimiento individual. Algo interesante para
observar es que aquel mundo privado del que nos hablaba Marcuse, hoy se ha
expandido, a través de los diferentes medios y aplicaciones. Los individuos no
solamente se encierran en su propio mundo, sino que también pueden emitir
mensajes, puede grabar videos privados, de esta forma se crea una red de
emisoras privadas de informaciones audiovisuales, tal como sefiala Duarte.'®

Con todo esto se genera entonces una idea de libertad, basada en que el
individuo, al poder emitir sus pensamientos, al poder escribir sus mensajes en las
redes sociales, se siente libre, siente que tiene libertad para expresarse. De todas
formas, detras de todo esto se esconde una sofisticada manipulaciéon y un aparato
de control que no ha variado en su sujecion a la légica mercantil de esta cultura.

Entonces, con la creacién de las nuevas tecnologias y el avance de la
industria de las comunicaciones, nacen las nuevas/viejas necesidades del individuo.

Aquello de “eternizar el momento” que observaba Marcuse en la obra de arte

18 Concepto acufiado por Adorno y Horkheimer, en “La dialéctica de la ilustracion” (1944-1947)
19 Duarte, R, Industria cultural 2.0, 2012, pag. 90-117
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burguesa, parece aparecer en todos los ambitos de la vida, la felicidad ya no es
solo eternizar el momento- sacando fotos de absolutamente todo lo que se hace-,
sino que también es estar hipercomunicados todo el tiempo.

Duarte ha sefialado claramente el modo en que, en la industria cultural
digitalizada, como consecuencia de las caracteristicas tecnologicas apuntadas
anteriormente, la coercion no se limita a la recepcion, sino que se extiende
obligatoriamente a la emision.

“Poco importa el contenido de lo que es emitido, es forzoso que se trasmita
algo ininterrumpidamente: mensajes por celular, actualizacién del blog personal o
de la pagina en redes sociales (llevada al paroxismo por Twitter), mensajes a los
amigos y/o familiares. No es ocioso recordar que el advenimiento de la coercion a la
emision, en la medida en que instituye el imperativo de las “respuestas” a los
estimulos de las agencias centrales de produccién, duplica para el sistema de
dominacion los dos aspectos principales de la industria cultural: el econdmico, dado
que las emisiones rinden millones a los proveedores de servicios de
telecomunicaciones (como se vio, hoy, también productores de “contenidos” de la
cultura de masas), y el ideoldgico, pues la simple emisién que obedece a la

coercion difusa funciona de suyo como una adhesién al sistema como un todo”?°

Algunas conclusiones

La tesis de Marcuse que hace referencia al caracter de la cultura afirmativa
toma sobrado valor en nuestros dias. La expansion tecnoldgica ha encerrado mas
al individuo, el ambito de lo privado se profundiza mas y el ambito de lo publico, en
tanto sentido compartido y preocupacion por lo colectivo, parece cada vez mas
desierto. Si bien las nuevas tecnologias proponen una “hipercomunicacion”, esta no
tiene nada que ver con el ambito de lo publico, la hipercomunicacion es otro factor
del ambito de lo privado, es otra herramienta para nutrir aun mas ese ambito de lo
privado que antes encontraba colmados sus anhelos de belleza en el arte y ahora lo

hace en nuevos mecanismos de auto-produccion artistica.

20 Ibidem, pag. 90
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Muchas de las sentencias que Marcuse elaboré en los treinta sobre el
caracter afirmativo de la cultura, tuvieron como es sabido su mayor desarrollo en
obras posteriores como Eros y civilizacion o El hombre unidimensional. En esa
linea, podriamos cerrar este trabajo con una version actualizada de aquella célebre
frase que propone Marcuse, a modo de sintesis, en E/ hombre unidimensional, alli
dice el autor: “La gente se reconoce en sus mercancias; encuentra su alma en su
automovil, en su aparato de alta fidelidad.”?' Frase que hoy se diria de este modo:
“La gente se reconoce en sus aplicaciones, encuentra su alma en su celular, en su

perfil de Facebook e Instagram”.

21 Marcuse H., El hombre unidimensional, Editorial Planeta, Buenos Aires, 1993, pag.39
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“Déjenlo todo, nuevamente. Lancense a los caminos”:

Bolaio, entre la vanguardia y el neobarroco

Lucas Bidon-Chanal

Universidad de Buenos Aires

Embarrarse o meter los pies en el barro estético equivale a romper con las formas
del arte clasico y poner los pies (o las patas) en el irregular suelo barroso
latinoamericano, pero también meter los pies en el horror (es decir, en el mal o en lo
que muchas veces la intelligentsia europea y la americana han catalogado bajo el
nombre de barbarie). Ambos aspectos de lo barroso atraviesan la obra de Roberto
Bolano desde sus primeros escritos en la década de 1970. En el primer manifiesto
infrarrealista “Déjenlo todo, nuevamente”, Bolafio ya manifiesta una opcion estético-
politica que se ubica al final de una nueva tradicion artistica, iniciada por las
vanguardias de principios de siglo XX, contraria por principio a toda tradicion. Desde
el titulo en alusion al famoso poema de Breton, se pone en evidencia su deuda con
las vanguardias al igual que su aparente fracaso (del que también es deudor) y
reafirma todo, vanguardia y fracaso, en el escenario latinoamericano de mediados de
los setenta. Los infrarrealistas vuelven una vez mas sobre la proclama vanguardista
de derrumbar las fronteras entre arte y vida, de rechazar tanto la comodidad
burguesa como su aliada institucion-arte y el arte bello que no admite las irrupciones
desestabilizadoras; en la linea del surrealismo, proponen la imaginacion como arma
que “dinamita, elucida, inyecta microbios esmeraldas en otras imaginaciones”, “para
hacer aparecer las nuevas sensaciones” y “subvertir la cotidianeidad” (Bolafio, 1977,
p. 11). Sin embargo, mientras el surrealismo tiende a proclamar el alejamiento de la
I6gica y el buen sentido, “de todas las trabas humanas de modo tal que las cosas le
aparezcan bajo un nuevo aspecto, como iluminadas por una constelacion aparecida
por primera vez”, el infrarrealismo postula la necesidad de lanzarse “de cabeza en
todas las trabas humanas, de modo tal que las cosas empiecen a moverse dentro de

uno mismo, una vision alucinante del hombre”, agrega Bolafio (1977, p. 7).
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“Sonabamos con utopia y nos despertamos gritando” (Bolafio, 1977, p. 11), se lee
entre las ultimas lineas del manifiesto. El grito del poeta que ya no abandona la
razon y el buen sentido para encontrar un nuevo fundamento, al modo del
romanticismo o el idealismo trascendental e inclusive del materialismo trascendental
surrealista: “El riesgo siempre esta en otra parte. El verdadero poeta es el que
siempre esta abandonandose. Nunca demasiado tiempo en un mismo lugar, como
los guerrilleros, como los ovnis, como los ojos blancos de los prisioneros a cadena
perpetua” (Bolafio, 1977, p. 10).

Bolafio retoma de forma singular y evidente esos motivos en el ultimo tramo
de su obra narrativa, especialmente en su monumental novela péstuma 2666. Lo
barroco-barroso adquiere alli la forma de la alegoria y puede que ofrezca una
respuesta contundente a aquel diagnéstico de William Burroughs acerca de los
estertores de la forma novelistica hacia el ultimo tercio del siglo XX, arrojada a una
competencia virtual con los medios de comunicacion para lograr los efectos de su
cobertura de los hechos morbosos. ;Por qué la alegoria barroca/barrosa permite
delinear la respuesta de 2666 a este problema? Walter Benjamin, con lentes
vanguardistas, vio en el procedimiento alegorico del barroco aleman (Trauerspiel)
acaso algo mas que un principio procedimental: lo alegérico como una forma o
incluso una idea del arte, opuesta a la posicién simbdlica clasica. En la alegoria hay
una concepcion inorganica del tratamiento del material (la separacién del contexto) y
de la constitucion de la obra (el ajuste de fragmentos y fijacion del sentido), contraria
a la obra de arte clasica, que es concebida organicamente, maneja su material como
algo vivo, respetando su significado en una situacion concreta de la vida, que aplica
el concepto de simbolo religioso a la obra de arte en tanto esta implicaria una
encarnacion finita y viva de lo infinito y absoluto. EI mismo Benjamin parecié ver en
la obra de Kafka una renovacion de la narracion ante el declive de su forma
tradicional y posiblemente una de las formas alegdricas narrativas contemporanea:
retomando la tradicion judia, asemeja las “alegorias” kafkianas a las ilustraciones
poéticas (hagada) del Talmud, es decir de la doctrina (halakha), pero en las
alegorias kafkianas ya no se dispone de la doctrina, la ensefanza, que deberia

acompanfarlas, ésta jamas es explicitada, solo aparece de manera alusiva, insinuada
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a lo sumo por algunos gestos. Ahora bien, si Kafka escribe alegorias que adoptan las
formas de la narracion tradicional aunque sin comunicar ley o doctrina alguna sino
desorientacion, Bolaio hace algo similar con la novela realista decimondnica. 2666
tiene la forma de la empresa desmesurada de la novela total del siglo XIX: mas de
mil paginas en cinco partes o novelas relatadas en tercera persona por un narrador
en apariencia omnisciente, pero que resulta ser una mueca del narrador
decimonodnico, un fantasma de aquel narrador que se postula como el fundamento
en que se apoyaria el lector para zanjar la ruina, la fragmentacion, la locura y la
ausencia de sentido.

2666 puede ser leida como cinco novelas alegoricas plagadas de pequefas
alegorias, que componen a la manera de un montaje de fragmentos la totalidad
alegodrica de la novela. Las cinco partes de 2666 coinciden en el escenario barroco
de México, en ciudad de Santa Teresa, donde confluyen las historias de los
personajes principales de la novela. El telon de fondo barroso de todas ellas es la
serie de femicidios descritos en la cuarta parte, la mas extensa del libro, con un
lenguaje mas bien crudo, carente de lirismo, cercano al de la cronica policial,
generalmente abundando en detalles, que por momentos se funde con un tono
literario que nunca alcanza para disipar la atmésfera saturada de muerte y miseria.
Santa Teresa es el gran territorio alegoérico donde se acumulan todas las alegorias
del texto como un paisaje petrificado de ruinas. Bolafio crea la imagen de una ciudad
que asiste a cientos de crimenes ocultados por la complicidad de la policia, el poder
politico, econémico y mediatico, con el trasfondo de las maquiladoras y los grandes
basureros en medio del desierto, que operan como posible emblema del libre
mercado montado en esa ciudad de frontera entre México y Estados Unidos.

Las implicancias estético-politicas de la alegoria bolafiiana regresan
nuevamente al viaje infrarrealista de las fronteras borrosas, barrosas, de la vida y la
literatura, al viaje que implica sumergirse en las trabas humanas, meter las patas en
el barro del mal. Los femicidios de Santa Teresa acaso sean el secreto del mundo,
como intuye uno de los personajes, pero no pueden ser explicados mediante la
apelacion realista a la psicologia de los sospechosos. Bolafio elige como epigrafe de

2666 un verso del poema El Viaje de Baudelaire: “Un oasis de horror en medio de un
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desierto de aburrimiento”. ElI poema es el viaje de la aventura y el horror, el que
empieza con la mirada pura del nifio al tiempo que se adentra en el viaje de los
condenados, donde abandonarlo todo es posible porque no hay nada que perder. El
viaje de la literatura es el mismo viaje de la enfermedad: “Literatura + enfermedad =
enfermedad”, es la formula con la que Bolano titula uno de los ultimos textos
publicados antes de morir. Escribe ahi: “El viaje, todo el poema, es como un barco o
una tumultuosa caravana que se dirige directamente hacia el abismo, pero el viajero,
lo intuimos en su asco, en su desprecio y en su desesperacion, quiere salvarse”
(Bolafo, 2010, p. 527). El horror como unico oasis posible de ver en el desierto del
tedio es la enfermedad del mundo contemporaneo:

Para salir del aburrimiento, para escapar del punto muerto, lo uUnico que
tenemos a mano, y no tan a mano, también en esto hay que esforzarse, es el horror,
es decir el mal. O vivimos como zombies, como esclavos alimentados con soma, o
nos convertimos en esclavizadores, en seres malignos (...) Un oasis siempre es un
oasis, sobre todo si uno sale de un desierto de aburrimiento. En un oasis uno puede
beber, comer curarse las heridas, descansar, pero si el oasis es de horror, si sélo
existen oasis de horror, el viajero podra confirmar, esta vez de forma fehaciente que
la carne es triste, que llega un dia en que todos los libros estan leidos y que viajar es
un espejismo. Hoy todo parece indicar que solo existen oasis de horror o que la

deriva de todo oasis es hacia el horror. (Bolafo, 2010, p. 528)
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Del anti-humanismo al anti-antropocentrismo. Derivas de la critica al

proyecto antropolégico a partir del pensamiento de M. Blanchot

Noelia Billi
Universidad Nacional de Buenos Aires - CONICET

Si bien la critica a la fundamentacion antropologica de la metafisica (proyecto
inaugurado por Kant) ha recibido mucha atencién en el campo de la filosofia
continental, en general su marco ha sido la lectura heideggeriana y, a partir de ella, el
anti-humanismo.

Recordemos que en su Ldégica (1800), Kant remite las tres preguntas que
constituyen la tarea de la filosofia (;qué puedo saber?, ;qué debo hacer?, ;qué me
esta permitido esperar?) a una cuarta interrogacion (;qué es el hombre?), pues es la
antropologia ese mar donde confluyen los rios encauzados en el proyecto de la
critica de la razon pura (devenido, asi, proyecto antropoldgico). Solo en la
antropologia es posible estudiar al hombre en su totalidad y no sélo en su dimension
racional, dando cuenta de la relevancia ontolégica de las condiciones empiricas de
existencia, algo que genera un sinfin de dificultades por cuanto seria la antropologia
la disciplina encargada de fundamentar los vinculos constitutivos (y no soélo
contingentes) entre el ambito aprioristico y el empirico.

Por su parte, Heidegger deja claro en sus diversas lecturas de dicho proyecto
que en la antropologia no se trata para Kant de “afiadir’ la dimensién empirica a la
racional, sino que antes bien de lo que se trata es de pensarlo de “modo mas

originario’”. En esta direccion, lo que determina la antropologia es que en la

1 “Pero la esencia del hombre consiste en ser mas que el mero hombre entendido como ser vivo
dotado de razén. El «mas» no debe tomarse aqui como una mera adicién, algo asi como si la
definiciéon tradicional del hombre debiera seguir siendo la determinacién fundamental, pero luego fuera
ampliada afadiéndole el elemento existencial. EI «mas» significa: de modo mas originario y, por ende,
de modo mas esencial en su esencia. Pero aqui sale a la luz lo enigmatico del caso: el hombre es
porque ha sido arrojado, es decir, ex-siste contra el arrojo del ser y, en esa medida, es mas que el
animal rationale por cuanto es menos respecto al hombre que se concibe a partir de la subjetividad.”
(M. Heidegger, Carta sobre el Humanismo [1947], Madrid, Alianza, 2006, pp. 56-57).
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reiteracion de la fundamentacion de la metafisica, se verifica un desplazamiento
segun el cual “nada es conocido y comprendido hasta no ser aclarado

antropolégicamente”?

. En la estela de esta lectura heideggeriana (que detecta en el
despliegue kantiano un retroceso respecto al caracter fundamental de la imaginacion
trascendental que surge de un cuestionamiento inmanente del concepto de razon
pura y de la unidad de una razén pura sensible), lo que quedara instalado es el
movimiento segun el cual al interrogarse por la metafisica se procede de manera
inevitable a convertir al hombre en una interrogacion.

En la Introduccion (1961) a la Antropologia en sentido pragmatico de Kant?,
Foucault analiza la obra kantiana asignandole no so6lo un valor inaugural de la
modernidad filoséfica sino ademas ofreciendo una interpretacion que deposita en la
obra postuma de Kant la reiteracion que Heidegger se atribuia. Asi pues, es Foucault
quien muestra el caracter histérico del fundamento antropoldgico de la metafisica
kantiana, pero diferenciandose de las tesis fenomenoldgicas poskantianas
(principales protagonistas del duplicado empirico-trascendental que anima el analisis
mas luminoso de Las palabras y las cosas) por medio de la insercion del
pensamiento nietzscheano como salto e interrupcién: pues mientras las
fenomenologias afines a la orientacion husserliana incluyen la dimension historica
haciendo colisionar lo fundamental y lo originario, Foucault lo hace escindiendo
cuidadosamente uno de lo otro, o que conduciria a la posicion de un nivel de analisis
de lo historico fundamental no-originario (identificado, eventualmente, con la
genealogia nietzscheana). Vale recordar que con este analisis, cuya compleja
argumentacion Foucault completa en Las palabras y las cosas (1966) y que
concluyen en la relativizacién del marco antropoldgico que servia de fundamento a
las ciencias humanas, no solo el hombre se convierte en una interrogacion (como

sucedia en el analisis heideggeriano)* sino que la propia forma de la interrogacion

2 M. Heidegger, Kant y el problema de la metafisica [1929], México, Fondo de Cultura Econdmica,
1996, p. 177.
3 Cf. M. Foucault, Una lectura de Kant. Introduccién a la Antropologia en sentido pragmatico [1961],

Buenos Aires, Siglo XXI, 2009.
4 “A partir del momento en que el hombre sélo puede pensarse a partir de su ser, tal como le es dado
de inmediato en la opacidad de la experiencia, se expone, en efecto, a ser “el lugar del
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como modalidad privilegiada de la reflexion filoséfica la que es desplazada por el
retorno de un lenguaje que en vez de preguntar se disfraza, se fragmenta, murmura y
grita; un lenguaje que no solo cumple en patentizar los limites de lo humano
(interpretada como su finitud radical) sino y sobre todo que es el principio de
dispersion que no pertenece esencialmente al hombre pero tampoco al Ser. En estas
condiciones, no solo se devuelve al hombre particulado a un Afuera que nunca
podria constituirse como su origen (movimiento que caracteriza al anti-humanismo),
sino que ademas se emancipa al lenguaje de la teleologia humana. Es esto ultimo
aquello que permite conectar esta linea de indagacién con el anti-antropocentrismo.
El modo en que Foucault saca a relucir la funcion del lenguaje en su ligazén
inextricable con un cierto modo de plantear la pregunta por lo humano forman el
corazoén de la critica al humanismo (desde el momento en que Hombre y discurso
clasico se plantean en una relacién de disyuncién exclusiva®), y desde alli es que se
ha procedido a interpretar una obra como la blanchotiana. Desde las lecturas
habituales que se hacen de los escritos de Foucault sobre Blanchot®, lo que se
encuentra en el pensamiento blanchotiano es la experiencia sin sujeto, la experiencia
de la ausencia de subjetividad en el lenguaje, un pensamiento del Afuera que no
puede sino volverse sobre si desmembrando al hombre del cual debia ser la
amalgama. Independientemente de la potencia de esta interpretaciéon, creo que hoy
en dia estamos en condiciones de avanzar mas alla del anti-humanismo (abocado a
erosionar la figura esencialista y excepcional del Hombre) hacia un movimiento que
permita desplazarnos asimismo del antropocentrismo que en la mayoria de los casos

domina aun el debate filoséfico contemporaneo.

desconocimiento”, puesto que ese ser empirico que se plantea elucidar en el movimiento de su
reflexion forma simultaneamente el zécalo impensado de esta reflexion. Es preciso distinguir, pues, la
transparencia consigo mismo del cogito clasico (que asegura la comunicacién inmediata de la
representacion —“pienso’— y del ser —“soy”-) y la circularidad del cogito y de lo impensado que
prescribe al pensamiento moderno “pensar lo impensado” (P. Sabot, Para leer Las palabras y las
cosas de Michel Foucault, Buenos Aires, Nueva Vision, 2007, p. 199).

5 Cf. Las palabras y las cosas [1966], Buenos Aires, Siglo XXI, 2008, cap. VIII.

6 Aqui la referencia es, ademas de las consideraciones generales sobre la literatura en Las palabras y
las cosas, el articulo “La pensée du dehors”, Critique, n° 229, junio de 1966.
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Cuando Maurice Blanchot se referia a la literatura como “una voz venida de otra
parte” cuyo efecto mas evidente era el de extranar al hombre (comprendido como
sujeto interior de la representacion), truncando asi para siempre la antropogénesis
que el lenguaje debia catalizar, aludia a una tercera persona (el “il’, lo neutro). En
una fatigada militancia anti-humanista, dedicé su obra de madurez a establecer los
parametros de su logica: la de la relacidon sin mediacion, la significacion al margen de
las “luces” de la razdén vy, en tercer lugar, la narracion que en lugar de identificar un
sujeto a su término, lo descentra. La impugnacion del humanismo, pues, fue paralela
a la del idealismo, comprendiendo por éste la subsuncion del lenguaje a los fines del
hombre, principalmente a aquel que constituye su obsesion: la organizacion de lo
que hay en funcién de lo Uno.

Durante el siglo XX esta deriva de su pensamiento fue correctamente
interpretada como una destitucion del Hombre, aunque el punto de vista permanecié
cerca de la figura antropica (ahora en ruinas). Sin embargo, ya entrado el siglo XXI,
y ante la creciente preocupacioén por las transformaciones irreversibles en los modos
de existencia de lo no humano (animal, vegetal y/o mineral) ligados al modo de
produccion de vida capitalista, aquella I6gica blanchotiana encuentra una resonancia
inusitada si se enfatiza el vector inhumano que en ella se trasluce. En este sentido,
puede ensayarse un pasaje desde el anti-humanismo hacia el anti-antropocentrismo,
forzando la comprension de la “voz que viene de otra parte” como un habla “otra” que
emerge de existencias vegetales o minerales. Asi pues, a distancia de los intereses
antropogénicos, seria posible hacer uso de la légica blanchotiana para aventurarse
en una ontologia (que aqui consideramos “materialista” toda vez que no toma como
punto de partida los fundamentos idealistas de la tradicién occidental) que aborde lo
que existe en sus mezclas y conexiones’.

Un punto de partida posible se encuentra en el analisis de la emergencia del

concepto de Vida que Foucault realiza (también en Las palabras y las cosas) en el

7 Sobre el materialismo de escritura blanchotiano, cf. N. Billi, “La cosa escrita. Materialismo y lenguaje
en Maurice Blanchot”, Actuel Marx/Intervenciones, n° 16 “Voces, silencios y escrituras del
materialismo”, 2014, Universidad ARCIS, Santiago de Chile, Chile, pp. 69-89.
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contexto del nacimiento de la Biologia. Con el tipo de organizacidon que genera este
concepto, se cristaliza una clasificacion y jerarquizacion de las distintas logicas de
existencia (la mineral, vegetal y animal), sobre la cual se sobreimprime una particion
entre lo organico y lo inorganico que excluye a éste ultimo del ambito de la vida.
Como se sabe, es el modelo animal aquel que es privilegiado por la modernidad
(biologica) en detrimento del vegetal, en un ascenso fulminante de la l6gica
funcionalista asociada a lo organico. Segun dicha légica, es aquello que se oculta en
las profundidades lo que define la esencia del viviente (y a la vez todo lo que existe
es remitido a lo vivo como a su necesario fin ultimo o, al menos, como su
justificacion), de donde en parte emerge también la idea de un lenguaje que tiene por
funcion transmitir los pensamientos que anidan en la interioridad del individuo.

Si adoptamos este Ultimo analisis como marco para la lectura de la obra de
Blanchot, es posible observar alli dos tipos de indicios de una reasignacion de la
escritura y el pensamiento a seres que han sido tradicionalmente privados de ello.
Por una parte, nos encontramos con el hecho indiscutible de que la légica que
Blanchot asigna al lenguaje se encuentra mucho mas emparentada con algo no
exclusivamente humano (vegetal y mineral, segun definiremos a continuacién) que
con los modos habituales de concebir al Hombre®. En segundo lugar, la forma en que
el pensamiento blanchotiano sefiala la redistribucidén entre lo que hay es la propia
escritura, concretamente alli donde muestra a los seres como mezclas de lo humano,
lo vegetal y lo mineral. A continuacioén, realizaré una breve aproximacion a ambos
aspectos con el fin de brindar elementos de juicio para una evaluacién de las
posibilidades que a partir de ello se abren.

Puede resultar extrafio referir la I6gica de la escritura blanchotiana a la vegetal y
mineral. Sin embargo, si tenemos en cuenta los desarrollos en torno al modo de
existencia de las plantas y las piedras en el pensamiento contemporaneo, creo que

existen buenas razones para este acercamiento.

8 Esto es precisamente lo que hacia de la obra blanchotiana un contra-ejemplo perfecto de la
modernidad comprendida como proyecto antropoldgico, segun el analisis de Foucault.
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Respecto de lo vegetal, Michael Marder®, entre otros fildsofos, elabora un
‘pensamiento de las plantas” (plant thinking) definido en general como
intencionalidad no conciente. Dando una vuelta de tuerca a la conciencia no
intencional que Lévinas reivindicé para la posicion de una subjetividad ética siempre
ya orientada al Otro, Marder plantea la intencionalidad como sentido (orientacion,
direccion material) de lo viviente, independientemente de la conciencia. Renovando
asi la idea de “alma vegetativa”, el pensamiento de esta psique consistira
fundamentalmente en el crecimiento y la nutricion. Estamos aqui ante un tipo de
pensamiento que no se define de acuerdo al caracter representativo o ideacional,
sino que antes bien piensa con su propia corporalidad. Es decir que la planta tiene
una memoria de la luz, la oscuridad o las condiciones de su medio, recuerda
alojando en su cuerpo partes o efectos de la exposicion pero, y he aqui lo importante
para nosotros, su pensamiento no surge de un deseo de apropiacion. La logica
vegetal es la de la exposicion y la espera, su total entrega a la superficie que
constituye su cuerpo multiple y en metamorfosis supone una alternativa a la
constitucion identitaria de los seres. De acuerdo a la légica vegetal, no hay principio
porque ya siempre estamos entregados a un medio, y a partir de este brotamos,
crecemos Yy nos acomunamos con otros tantos seres vivos o no. En prescindencia de
la reflexion, la planta es una modalidad de pensamiento sin Yo. En este sentido, su
existencia —como intencionalidad extensa, dice Marder— no genera la pregunta por el
sujeto del pensamiento (seria absurdo) sino la que indaga por el donde y el cuando
se piensa. En esta literal contextualizacion radical, comprobamos cémo la planta no
sostiene relaciones negativas con lo otro de si sino que co-existe sin necesidad de
dominarlo, incluso si lo utiliza para nutrirse (como sucede en las plantas carnivoras o
parasitas): para la planta la nutricion no se da en términos de negatividad sino de

asociaciones de crecimiento, interespecies e interreinos'®. No solo la Idgica vegetal

9 Cf. M. Marder, Plant thinking, A Philosophy of Vegetable Life. New York, Columbia University Press,
2013.

10 El “comer” como accién (y en tanto tal, negatividad) es un rasgo que la filosofia moderna ha
atribuido a la humanidad del hombre. Los rituales simbdlicos ligados al comer se leen, asi, en la
misma linea que los sacrificiales, mas aun, como sacrificios. De alli que, por lo general, el sacrificio lo
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nos remite a una génesis heteronoma (algo que ya de por si nos acerca al
pensamiento blanchotiano, que concibe siempre que el pensamiento es forzado a
pensar por algo distinto de si y del sujeto que piensa), sino que ademas traduce la
heterogénesis en una existencia colectiva, casi siempre imposible de individualizar
de manera definida. Esto resulta todavia mas significativo para nosotros, en tanto y
en cuanto reconocemos en esta ultima caracteristica una llamativa afinidad con el
principio de la palabra anénima e impersonal que Blanchot atribuye tanto a la
literatura (de alli su “comunismo de escritura”) y como al habla politica callejera
(como se desprende de sus escritos sobre el Mayo del 68 en Francia)''. En este
sentido, y de manera quizas imprevista, la légica vegetal y la blanchotiana tengan en
comun no sélo la imposibilidad de autoaferramiento sino sobre todo la apertura a lo
extrafo-extranjero que las hace solidarias con lo que se compone sin un centro, sin
una cabeza, apartandose de lo Uno y como un colectivo fragmentario que rechaza
las relaciones organicas entre sus miembros.

En lo que se refiere a lo mineral, en aras de la brevedad me limitaré a sefialar
que hay ciertos rasgos en el modo de existencia de lo inorganico que podemos
asociar al lenguaje blanchotiano en tanto y en cuanto este es referido

insistentemente a la piedra. La coexistencia en la experiencia del escritor de lo

sea de un animal respecto del cual, eventualmente, podriamos tener cierta empatia (un animal
superior, con sistema nervioso central, con ojos, etc.). Que la planta tiene un estatuto dudoso de
“viviente” es indicado por el rechazo a considerar que la participacion de los vegetales en los rituales
pueda alcanzar el nombre de “sacrificio”. una impronta que ha determinado el curso de la tradicién
occidental, como bien indica Derrida, desde el momento en que en el relato biblico de Cain y Abel, la
ofrenda del labrador Cain (“el fruto de la tierra”) es rechazada y la del pastor de ovejas Abel (“los
primogénitos de sus ovejas”) aceptada (cf. Génesis, 4). Asi pues, incluso en los debates animalistas,
podria detectarse un cierto “dejar de lado” la cuestion sobre el estatuto de lo viviente de la planta
precisamente porque no parece razonable condenar moralmente su ingesta. La lectura de Derrida
puede consultarse en El animal que luego estoy si(qui)lendo, Madrid, Trotta, 2008. Sobre el sesgo de
Derrida a este respecto, cf. J. T. Nealon, Plant Theory: Biopower and Vegetable Life, Stanford,
Stanford University Press, 2015 (esp. cap. 3). Sobre la importancia de las ofrendas vegetales
vetotestamentarias, cf.A. Marx, Les offrandes vegetales dans I'Ancien Testament: du tribute
d'hommage au repas eschatologique, Leiden/New York/KoélIn, Brill, 1994.

11 Cf. M. Blanchot, Pour I'amitié. Tours: Farrago, 2000 (sobre el comunismo de escritura); Ecrits
politiques 1958-1993, Paris: Lignes/Léo Scheer, 2003 (para consultar los escritos sobre el Mayo del
68); L’Entretien infini, Paris, Gallimard, 1969 (esp. “La parole quotidienne”).
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experienciable y lo invivible, de lo que se hace sin por qué y lo que no se puede
llevar a cabo se plantea como una perturbacion que no se dialectiza sino que se
yuxtapone sin un orden de prelacion o fundamentacion, y muchas veces es remitida
concretamente a la piedra misma.
Aquellos nombres, lugares de la dislocacién, los cuatro vientos de la ausencia de
espiritu que soplan desde ninguna parte: el pensamiento, cuando éste, mediante la
escritura, se deja desligar hasta lo fragmentario. Afuera. Neutro. Desastre. Retorno.
[...]JEstos nombres, en el campo devastado, asolado por la ausencia que los precedio y
que llevarian adentro si, vacios de toda interioridad, no se irguiesen exteriores a si
mismos (piedras de abismo petrificadas por el infinito de su caida), parecen ser los
restos, cada uno, de un lenguaje otro, a la vez desaparecido y nunca pronunciado,
cuya restauracion no pudiéramos intentar sin reintroducirlos en el mundo o exaltarlos
hasta un sobremundo del cual, en su soledad clandestina de eternidad, no serian mas
que la inestable interrupcion, la invisible retirada.’
Hemos intentado esbozar la cercania entre la escritura blanchotiana y las légicas de
lo vegetal y lo mineral. Cabe ahora preguntarse nuevamente por el sentido de dicha
operacion. En mi opinién, abre el camino en dos direcciones: de acuerdo a la
primera, verificar el parentesco entre la I6gica fragmentaria y la vegetal o mineral, nos
impulsa a leer a Blanchot desde un lugar menos enfocado en los problemas
demasiado humanos y nos permite oir el llamado de lo impersonal, del Afuera, de lo
Neutro, desde un lugar desantropocentrado. Ello implica concebir el problema de la
existencia humana ya no solo en la tension entre el reforzamiento o la destitucion de
la persona/sujeto (algo que perpetua la posicidn central de la antropogénesis) sino
concebir lo humano como una mezcla mas de lo que existe. Para decirlo de otro
modo: afirmar que el hombre es también planta y mineral afecta el corazén del
antropocentrismo no por destituir sin mas al hombre (algo que no hace ni podriamos,
en toda légica, hacer) sino antes bien por mostrarlo mezclado, como una abigarrada
entidad plastica volcada al exterior y cuya “interioridad” no es otra cosa que un

pliegue de ese Afuera por siempre indomito.

12 M. Blanchot, L'Ecriture du désastre, Paris, Gallimard, 1980, pp. 95-96.
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La filosofia de la impotencia absoluta. Una critica del diagnéstico social de

Byung Chul Han

Elias German Bravo y Mariano Olivera

Universidad Nacional de Mar del Plata

Introduccién

A lo largo de la historia de la produccion filosofica contemporanea la indagacién
acerca del funcionamiento de la sociedad y sus significaciones ha ocupado un lugar
central en la reflexién y en los debates del orden de las ideas. Por lo tanto, en la
actualidad, es imprescindible dilucidar los aspectos mas relevantes que se observan
en el desarrollo de nuestra sociedad, ya que éstos han desembocado en el
estancamiento de la produccion de significados en todo ambito vital por el sentido
imperante del sistema. Los fildsofos que mas se destacaron en el abordaje tedrico de
la sociedad industrial avanzada del siglo XX fueron los autores del Instituto de
investigacion social de Frankfurt, especialmente Horkheimer, Adorno, Marcuse vy
Benjamin, ahora con la impronta de la sociedad neoliberal del siglo XXI destacan los
analisis y diagnosticos sobre las relaciones dominantes de poder en autores como
Foucalt, Deleuze y Baudrillard.

En el presente trabajo nos proponemos confrontar la Iégica hegemonica de
Ernesto Laclau y Jorge Aleman con el analisis cerrado o sin salida de Byung-Chul
Han. Se trata de reivindicar la exposicion del pensamiento negativo como la llave
esperanzadora del cambio, de la ruptura de la realidad establecida, en conformidad
con una logica equivalencial que consideramos oportuna para el quehacer politico en
pos de la emancipacion y la democracia radical. Las manifestaciones pesimistas de
Byung-Chul Han sobre la imposibilidad de una revolucion o una transformacién de la
sociedad, a nuestro entender aparentan ser una legitimacion del orden social
vigente. Este derrotismo ha generado diversas respuestas, que si bien coinciden en
la descripcion diagnéstica del mundo social actual, difieren en lo que respecta al

planteamiento de una via de escape del sistema neoliberal, de entre ellas
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consideramos relevante la propuesta de Jorge Aleman, por el denominada la
‘izquierda lacaniana”, que nos recuerda y reivindica la vigencia de la teoria critica de
la escuela de Frankfurt en las reflexiones de Herbert Marcuse por una “nueva

izquierda”.

El hombre apolitico y neoliberal

El psicoanalista argentino Jorge Aleman sostiene la polémica tesis de que el
neoliberalismo ha resultado ser la expresion o vivificacion mas acabada de la
revolucion en cuanto permanentemente se reinventa produciendo subjetividades y
conciencias conquistadas. No se distancia de la concepcion del hombre neoliberal
del surcoreano, el cual inmerso en el sistema, se halla impulsado por la creencia de
estar exento de cualquier forma de sumision, de ser un proyecto libre en constante
replanteo y reinvencién. Tal es la conquista “positiva” de la subjetividad.

Sin embargo, concebimos que hay una continuidad indisoluble entre el
hombre unidimensional de |la sociedad avanzada y tal hombre neoliberal, en cuanto
nos referimos al sujeto engafiado (o que se dejo engafar) o comprado (que se dejo
comprar) por el sistema, convertido en un comodo automata.

El neoliberalismo se diferencia del sistema capitalista clasico en cuanto tiene
por botin de guerra la subjetividad y no la explotacion alienante, ya no importa el
trabajo y el producto acumulado del trabajo, ni siquiera es aplicable el célebre
concepto de plusvalia. La meta es la produccion de las subjetividades. La
dominacion ya no resulta por individuos, sino por abstracciones interiorizadas en la
psique humana.

Byung-Chul Han utiliza diversas expresiones para referirse al conjunto de
tales sujetos neoliberalizados como sociedad de la transparencia, sociedad del
cansancio y el enjambre digital. Nosotros apelaremos a esta ultima denominacién.

El “enjambre” significa el transcurso de la revolucién industrial a la revolucion
digital estableciendo el impacto de una transformacion radical, una crisis que
sintomatiza el reemplazo de la sociedad industrial y el antaino sistema de
trabajadores. Hay un cambio en las relaciones dadas de poder y de dominio. Surge

el enjambre digital diferentes de las formaciones y congregaciones clasicas
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usualmente denominadas la “masa”. El enjambre digital ya no es ninguna masa,
porque consta de individuos aislados, mediados y distanciados por los medios
digitales. El hombre digital se halla extrafiado con respecto a los ambitos y espacios,
que son lugares de congregacion de las masas.Los habitantes digitales de la red no
se congregan ni desarrollan concentracion de energias politicas; si reunen
multitudes, sus modelos colectivos son fugaces e inestables. El enjambre digital se
distingue de la masa clasica de trabajadores en que es volatil y constituye
concentraciones fugaces. No se forma por una voluntad firme y por una identidad y
determinacion comun. La masa clasica de los trabajadores marchaba resueltamente
en una direccion, con la determinacién de una ideologia que promovia la accion
comun y un nosotros que era capaz de atacar las relaciones vigentes y existentes de
dominacion. Los enjambres digitales carecen de este poder y decision. Se disuelven
tan pronto como aparecen y por ello no desarrollan energias politicas que puedan
cuestionar las dominantes relaciones de poder.

Las masas, que antes podian organizarse en partidos y asociaciones y que
estaban animadas por una ideologia, se descomponen ahora en enjambres de puras
unidades, hombres aislados y solitarios que no participan en un publico articulado.
Los individuos aislados para si, no actuan politicamente, no conforman el nosotros
politico que seria capaz de accion comun.

“¢Para qué son necesarios hoy los partidos, si cada uno es él mismo un partido,
si las ideologias, que en tiempo constituian un horizonte politico, se
descomponen en innumerables opiniones y opciones particulares? ;A quién
representan los representantes politicos si cada uno ya solo se representa a si

mismo?” (En el enjambre, p.70)

Sin mas el sujeto neoliberal es el hombre aislado, apolitico y digital, y aun
persisten en ellos condicionantes propios del hombre de la sociedad industrial
avanzada, aquel que aun se reconoce en lo superfluo trasladado a necesidad
imperiosa y el reconocimiento por el consumo de sus mercancias.

“El neoliberalismo convierte al ciudadano en consumidor. La libertad del
ciudadano cede ante la pasividad del consumidor. El votante, en cuanto

consumidor, no tiene un interés real por la politica, por la configuracién activa de
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la comunidad. No esta dispuesto ni capacitado para la accion politica comun.
Solo reacciona de forma pasiva a la politica, refunfufiando y quejandose, igual
que el consumidor ante las mercancias y los servicios que le desagradan. Los
politicos y los partidos también siguen esta logica del consumo. Tienen que
proveer. De este modo, se degradan a proveedores que han de satisfacer a los
votantes en cuanto consumidores o clientes” (Psicopolitica: neoliberalismo y

nuevas técnicas de poder, pp. 23-24)

El fin de la negatividad y la l6gica de la autoexplotacion

En el neoliberalismo el hombre ha interiorizado la positividad como medio de
autoexplotacion. ¢Es la anulacion total de las contradicciones y las negatividades
marxistas-hegelianas? Para el diagnostico cerrado de Byung-Chul Han ya no tiene
sentido apelar a categorias marxistas que afirma histéricamente superadas, tales
como clases y lucha de clases, el sistema capitalista neoliberal ya no se caracteriza
por una clase dominante que explote a la multitud, pues hoy cada uno se explota a si
mismo, y se figura que vive en la libertad. Ya no se patenta la explotacion por el otro,
sino del hombre por las abstracciones.

En el actual sistema del rendimiento (capitalismo neoliberal) rige la l6gica de la
propia explotacion, mucho mas eficiente que la explotacién externa. “Asi, hoy es
posible una explotacion sin dominacién” (En el enjambre, p.19). Al conjunto de
técnicas de poder que sostienen tal légica y dan acceso a la esfera de la psique,
convirtiéndola en su mayor fuerza de produccion, Buyng-Chul Han la denomina
psicopolitica. Un sistema de dominacion que, en lugar de emplear el poder opresor,
utiliza un poder seductor, sutil e inteligente. En el no se emplea como vigente el
concepto marxista de alienacion, ya que la dominacién no es externa, sino
psiquicamente interiorizada.

Desde la vision marxista, la multitud se entendia como composicion de todos
aquellos que trabajaban bajo el dominio del capital y, en consecuencia,
potencialmente como la clase que se resiste al dominio del capital. El capital era la
clara expresion de la explotacién por el otro, del hombre por el hombre, para el autor
coreano tal evidencia resulta hoy atenuada por la conciencia auto explotada. Es el

neoliberalismo y no la revolucion comunista, la que elimina la clase trabajadora
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sometida a la explotacion ajena, porque lo transmuta en el empresario que es
explotador en su propia empresa. La lucha de clases ya no es mas que la lucha
interna consigo mismo, la supuesta libertad del sujeto, no es mas que la libertad del
capital, donde éles su 6rgano sexual o reproductor.

Tal es la psique del sujeto de rendimiento, respondiendo al imperativo de la
productividad sin fin, condenado a morir infartado por su propio “éxito”, aquel que
logra por si solo y sin ningun apoyo de la colectividad. La sociedad del rendimiento
ejerce un exceso, una hipertrofia de positividad, la cual se halla asociada con la
superproduccion, el superrendimiento, la supercomunicacion, la sobreabundancia y
la hiperactividad.

La antafio sociedad disciplinaria o sociedad del control donde regian las
prohibiciones, las obligaciones, los mandatos y las leyes, se caracterizaba por el
lema “No se puede”. En cambio, en la sociedad del rendimiento prevalece el “Yes,
we can’global tras una maquinaria invisible de dominacion en el que se multiplican
los proyectos y las iniciativas, en el que la motivacion y el estado de animo
hiperactivo lo es todo. Las técnicas disciplinarias, son sustituidas por las técnicas del
rendimiento para que no decaiga la productividad.

El tiempo hay que gastarlo en trabajar, en producir, para luego poder adquirir
y consumir. El sujeto de rendimiento -un gestor, un emprendedor- funciona mas
rapido y es mas productivo que uno obligado a la obediencia. Rodeado e inundado
de positividad, el emprendedor se explota a si mismo, voluntariamente, sin uso de la
fuerza.

El gestor compite contra si mismo, se exprime cada dia mas, porque “nada es
imposible”, todo puede hacerse mejor. Y esto es lo que le enferma: el “imperativo del
rendimiento”, el mandato de dar mas y mas, para tener cada vez mas. No parar de
crecer, de hacer cosas, de acaparar posesiones, de tener lo ultimo. La violencia esta
interiorizada: el sujeto emprendedor cree que es libre y que decide en su vida. Pero
estd sometido a esa dinamica constante y agotadora y es que no ha olvidado el
disciplinamiento de la época anterior: la ‘“libre obligacion de maximizar el

rendimiento”. Se convierte en explotador y en explotado, en victima y en verdugo.
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Este estado de cosas, es todo lo contrario de la reflexion: la negatividad, la
fuerza propulsora del pensamiento, se convierte toda actividad cerebral de la

conciencia en calculo y maquinacion.

“En el marco de la positivaciéon general del mundo tanto el ser humano como la
sociedad se transforma en una maquina de rendimiento autista” (La sociedad del

cansancio, p. 58)

La subjetividad ya no se halla alienada en el sentido marxista, sino que en la
competencia con uno mismo se endeuda, al deber poder hacer mas de lo que
puede. Esto conduce al fatigamiento y a una depresion narcisista, autorreferencial
que se desata en el momento en que el sujeto de rendimiento ya “no puede poder

mas”.
“La sociedad de rendimiento y actividad produce un cansancio y un agotamiento
excesivos” (La sociedad del cansancio, p.72)
A la sociedad disciplinaria todavia la rige el no. Su negatividad genera locos y
criminales. La sociedad de rendimiento, por el contrario, produce depresivos y

fracasados" (La sociedad del cansancio, p. 27)

Frente a la ilusion del éxito y del rendimiento, la auténtica soberania y libertad
esta en la reflexion, en el detenerse a pensar, en la indagacion critica, en la
negacion, la rabia, el cultivo del pathos de la indignacién dispuesto a transformar el

mundo en la accion comun.

Légica de la emancipacion y articulacion politica

¢ Como desconectar esta maquinaria terrible que es el neoliberalismo? La
perspectiva del filésofo Byung-Chul Han aparenta ser determinante y fatalista, sin
ninguna via de escape, como si ya nada hubiera que actuar, porque vivimos en un
estado de excepcidén. El mismo declara el impedimento de la politica y de la
transformacion comun, y llega al extremo de sostener que las revoluciones ya no son

posibles, porque ya no hay una multitud susceptible de transformase en potencia
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revolucionaria tal como contemplaba Marx con respecto al proletariado industrial. En
sus palabras:
“La creciente tendencia al egoismo y a la atomizacion de la sociedad hace que se
encojan de forma radical los espacios para la accién comun, e impide con ello la
formacion de un poder contrario, que pudiera cuestionar realmente el orden

capitalista” (En el enjambre, pp. 19-20)"

“Hoy no hay ninguna multitud cooperante, interconectada, capaz de convertirse en
una masa protestante y revolucionaria global. Por el contrario, la soledad del
autoempleado aislado, separado, constituye el modo de produccion presente [...]
La competencia total conlleva un enorme aumento de la productividad, pero
destruye la solidaridad y el sentido de comunidad. No se forma una masa
revolucionaria con individuos agotados, depresivos, aislados.”(¢,Por qué hoy no es

posible la revolucién?)

¢ Se halla clausurada, impedida toda posibilidad de cuestionar las relaciones de
poder dominantes? Diferimos de la postura impotente del surcoreano, en cuanto nos
proponemos apelar a la ayuda del arsenal tedrico de Laclau y Aleman. Negandonos
asi a la cosmovision que propone a la historia de la humanidad como un campo de
concentracion. Se trata de vislumbrar marcos teoricos capaces de brindar una légica
emancipadora al sistema social vigente.

Laclau con su teoria de la hegemonia apropiada de Antonio Gramsci, propone
como premisas para la emancipacion, la articulacion en cadena equivalencial de
diversas demandas insatisfechas que, a través de un significante vacio, permita
generar una voluntad colectiva, que fomente la accion comun, volviendo al rescate
de lo politico. En este mismo sentido, el psicoanalista Jorge Aleman, si bien coincide
con el diagnostico presente expuesto por Han, no termina de adscribir en cuanto
para €l peca de “regodearse en la impotencia” y usualmente declara que “lo
imposible no avala la idea de crimen perfecto”, y sugiere que de lo que se trata es
“hacer de lo imposible un tipo de saber”, esto es, “un saber hacer, a partir de lo
imposible”. Encontramos viable esta Iégica politica, y a la vez posible de ser aunada

con la teoria critica de Marcuse excepcionalmente en su obra “el hombre
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unidimensional”, en la busqueda de una salida o transformacion del estado actual,
cuyo destino es generar una “nueva izquierda” convocando a sectores excluidos

fuera del sistema.
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Consideraciones en torno a la sociedad: entre capitalismo artistico y

hedonismo estético en la mirada de Gilles Lipovetsky

Esteban Cardone

Universidad Nacional de Mar del Plata

Introduccién

Gilles Lipovetsky hace décadas que viene reflexionando en torno al desarrollo
de las sociedades que habitamos, al modo como producimos, vivimos y nos
relacionamos. En tal sentido, no se le escapa el hecho de que el orden capitalista
impuesto a nivel planetario conlleva una serie de riesgos y peligros concretos,
presentes y futuros. No obstante, decide preguntarse si acaso las implicancias
negativas de su propio desarrollo incluyen entre sus efectos un afeamiento general
del mundo, o dicho de otro modo, se pregunta si acaso la degradacion al orden
general de la vida que el capitalismo supone se extiende también al ambito estético.
Ademas de ser injusto y desigual, ¢es también al mundo mas feo por obra del
capitalismo?

A continuacién pondremos especial atencidn en una de las ultimas obras del
filésofo francés, La estetizacion del mundo: vivir en la época del capitalismo artistico
(2015). Alli, Lipovetsky acompafiado de Serroy, analiza el devenir de las sociedades
contemporaneas, pero lo interesante es el vinculo que establece entre cuestiones
aparentemente autonomas, puntualmente entre el desarrollo de la economia que el
capitalismo impulsa y la l6gica que subyace a su hegemonia global.

Atravesaremos parte de las tesis del autor mediante tres apartados que nos
permitiran obtener un punto de partida para, posteriormente, ofrecer algunas
reflexiones criticas al debate sobre las formas actuales de la cultura capitalista

contemporanea.

Consumo, disefio y belleza

Para el autor, entender cémo funciona hoy el capitalismo nos obliga a
reconocer que su funcionamiento esta regido por imperativos de orden estético.
Sucede que lo que hoy caracteriza precisamente al estadio actual del capitalismo es

que la produccién, la distribucion y el consumo se han visto consustanciado con
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operaciones de caracter estético y como consecuencia la vida misma de las
personas se ha tefido con intereses de ese tipo. Esta fase del capitalismo Lipovetsky
la llama capitalismo artistico’ o transestético. Hoy existe una sobreabundancia de
productos y servicios que compiten entre si ya no solo por las prestaciones que
ofrecen a sus consumidores, sino que buscan despuntar en cuanto a estilo, disefio y
belleza; buscan afectar emocionalmente a las personas, proponiendo experiencias
deseables siempre renovadas. Seducir a los clientes es una de las premisas de
disefiadores, estrategas del marketing, publicistas y de toda la caterva de
profesionales detras de la creacion y puesta a punto de objetos y servicios. Las
universidades entrenan disefiadores e ingenieros ya no solo para aplicar su intelecto
a la creacion de objetos cada vez mas eficientes y utiles sino también mas vistosos,
mas bellos; la satisfaccion de los potenciales consumidores esta fundamentalmente
dada por el halago estético que los objetos le propinan. Piénsese por ejemplo en la
cultura de la customizacion que prolifera en todos los 6rdenes, la moda de la
personalizacion de todo, desde el color de la pintura que adornara el living de
nuestra casa a la disponibilidad de fondos de pantalla para el smarthphone: todo esta
alli disponible para que nuestra vida esté vestida a nuestro gusto, para causarnos
placer estético. De alli que operaciones que otrora pertenecian al ambito del arte hoy
se hallan imbricadas indisolublemente en los procesos de produccién vy
comercializacion.

En tal sentido, la desregulacion que Lipovetsky viene denunciando desde el
inicio de su carrera intelectual, encuentra hoy su expresion acabada en lo que
denomina la légica de la desdiferenciacion. Lo propio del arte ya no se constituye
como una esfera separada de la vida cotidiana, el capitalismo artistico ha sabido

derribar los limites y propiciar la mixtura que hace que nuestra existencia se haya

1 Para quienes sean afectos a las definiciones, aqui se compendian algunas que el propio autor
suministra en distintas ocasiones acerca del capitalismo artistico.
“El capitalismo artistico es ese sistema que produce a gran escala bienes y servicios con fines
comerciales, pero con un componente estético-emocional que utiliza la creatividad artistica para
estimular el consumo comercial y entretener a las masas.” Ibidem. Pag. 55
“El capitalismo artistico debe entenderse como ese estado del orden econdémico liberal que por no
estar centrado ya fundamentalmente en la produccién de bienes de equipamiento, invierte cada
vez mas en las industrias de creacion para colocar en el mercado multitud de productos y servicios
de consumo atractivos, bienes que generan placer, distraccion y experiencias emocionales.”
Ibidem. Pag. 57
“El capitalismo artistico designa el sistema econémico que tiende a estetizar todos los elementos
que componen Yy organizan la vida cotidiana: objetos, medios de comunicacién, cultura,
alimentacion, apariencia visual, pero también tiendas y centros comerciales, hoteles y restaurantes,
centros urbanos, riberas, muelles y yermos industriales.” Ibidem. Pag. 264
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impregnado de intereses estéticos, de alli que su funcionamiento promueva la
mezcla de dominios, el entrecruzamiento por sobre cualquier delimitacion rigida. Vale
decir que no alcanza ya con pensar el funcionamiento del capitalismo a partir de
formulaciones simplistas como la tan mencionada l6gica de oferta y demanda; se
trata de advertir que los mercados mundiales buscan seducir a sus potenciales
clientes ofreciendo productos, servicios y experiencias que deliberadamente afectan
su sensibilidad, es decir, que alimentan sus deseos, que les producen emociones.
Admitir ésto nos lleva a reconocer un entrecruzamiento a priori insospechado entre
tramas de indole econdmico-comercial y estético, o dicho de otro modo, a entender
que si bien el capitalismo nunca dejo de perseguir como obijetivo el lucro descarnado
y que la economia se apoya en calculos, estimaciones y estadisticas frias, todo ello
se ha visto asociado y dirigido hoy mas que nunca a satisfacer las aspiraciones y
deseos humanos, a afectarlo emocionalmente, y que para ello ha incorporado
procesos, herramientas y saberes a priori alejados de los procedimientos
matematicos puros y duros: “No es la menor de las paradojas que el mismo sistema
que se basa en el calculo racional de los costes y beneficios sea también el que
desarrolla el sentido y la experiencia estéticos de la inmensa mayoria.”

La vida econoémica, hoy, no puede pensarse sin su relacion con la dimension
artistica, pues es ésta ultima aquella capaz de movilizarnos, de alimentar nuestros
deseos, de poblar nuestro imaginario. El ejemplo mas acabado y emblematico de
todo ello es el de la publicidad, una infinidad de técnicas y procedimientos de indole
audiovisual puestos a generar sensaciones, a sugerirnos experiencias y sentidos, a
poner en ebullicion nuestro deseos. Si nos tomamos el trabajo de ponernos a
observar cualquier publicidad, aislamos por un instante el producto o servicio que se
nos ofrece, lo imaginamos en bruto, separado de todo aquello que lo rodea, de las
personas siempre alegres que lo promocionan, de las relaciones que entre ellos se
sugieren, de los ideales de los que participan, de los ambientes que los rodean, en
fin, si hacemos de cuenta que todo ello no existe nos damos cuenta de la pregunta
que intenta responde Lipovetsky: ¢ Por qué se asocian deliberadamente un sinfin de
personas, situaciones, historias y cosas con el objeto a promocionar? Si lo que se
busca vender es, por ejemplo, algo tan burdo como un chicle ¢ por qué se lo asocia

con una mujer joven y guapa, 0 con una situacion breve que busca hacernos reir?

2 Lipovetsky, Gilles. Serroy, Jean. La estetizacién del mundo.. Vivir en la época del capitalismo
artistico. Anagrama. Barcelona. 2015. p.51
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Precisamente porque el producto en cuestion importa menos que las sensaciones
que en nosotros buscan promover.

Imaginemos que en las sociedades que defienden el libre mercado y la
iniciativa comercial privada, los productos y marcas compiten entre si abarrotando
las géndolas y escaparates; volviendo al ejemplo del chicle, son varias las marcas
que pugnan por ganarse al consumidor vendiendo esencialmente lo mismo, de modo
tal que la diferenciacion debe estar dada por alguna otra cosa independiente del
producto mismo, y es alli cuando el marketing, el disefio y la publicidad entran en
escena Yy tienen mucho que decir. La estilizacion del packaging, el rediseio de
envoltorios, logos, banners, flyers, la seleccion de fuentes, colores, texturas, el
guionado, produccién y actuacién de una escena publicitaria, la divulgacién en redes
sociales, etc, todo un enorme maridaje de labores y procedimientos que buscan
afectarnos tienden a entablarse, a trabajar entre si con ese fin comun. Por supuesto
que lo dicho respecto del pobre chicle goma se aplica sin distincién a cualquier otro
producto o servicio, lo cual marca a las claras que lo que se describe es en si mismo
un tipo de légica, un modo de proceder concreto y universal, que trasciende fronteras
y culturas, que se instituye casi como un lenguaje comun para todos los
consumidores del planeta.

El capitalismo se dedica en nuestros dias a la produccion masiva de bienes
cargados de valor estilistico y emocional, al punto que hay quienes sostienen que es
la dimensién inmaterial la hoy que prevalece por sobre la material, es decir, que son
aspectos intangibles los que generan mayor valor que los productos en concreto.
Incluso se habla de un desplazamiento del capitalismo de produccidon a un
capitalismo de tipo cultural. De alli que, como sefala Lipovetsky, las industrias
culturales o creativas se destaquen especialmente. Si aceptamos que un producto
esta rodeado de un sinfin de valores e ideas, que nutre nuestra imaginacion con
fantasias, sentimientos y deseos, notaremos que su corporeidad pierde relevancia en
virtud de todo el mundo que a su alrededor se monta. “Nuestro mundo se presenta,
pues, como un vasto teatro, un decorado hiperreal destinado a entretener a los
consumidores (...) la economia transestética se presenta como capitalismo
experiencial, capitalismo de suefios orientado hacia la produccion de diversiones, de

ambientes, de emociones.”

3 Ibidem. Pag. 53
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El concepto de inflacion estética

La era transestética que describe Lipovetsky impone, como se dijo, la
integracion de procedimientos estéticos a la produccion capitalista a la vez que
modela la vida de las personas con arreglo a la satisfaccion de individuos abocados
exclusivamente a hacer de su vida una experiencia centrada en un presente
placentero y lleno de emociones. El mundo abandona las oposiciones rigidas como
cultura versus comercio o arte contra cultura, y se decide a hibridar las esferas de la
vida social; el resultado: mercados de consumo masivo que ademas de lucro,
incluyen criterios artisticos sea cual fuere la actividad que realizan y que por
consiguiente garantizan una enorme variedad de objetos y servicios para todos los
gustos. “Lo que se moviliza ante nuestros ojos es un universo de superabundancia,
de inflacion estética: un mundo transestético, una especie de hiperarte donde el arte
se infiltra en las industrias, en todos los intersticios del comercio y de la vida
corriente.” * Comprendido esto, basta con mirar a nuestro alrededor y comprobar que
absolutamente todos los objetos que nos rodean, hasta los mas insignificantes,
comparten ese interés por deleitarnos y hacer nuestro entorno mas confortable.
Precisamente esto es lo que Lipovetsky denomina inflacion estética, la
omnipresencia de la dimension artistica en nuestra existencia, ya sea en la
materialidad que nos rodea como en nuestras aspiraciones en la vida. Basta con ver,
por citar un ejemplo, la variedad de disefios que afectan a un mismo objeto de
consumo masivo en el tiempo para advertir como las operaciones de indole estético
fueron transformandolo hasta llegar a nuestros dias: cualquier embase ha sufrido
modificaciones que lo han vuelto, cuando no mas ergonémico, suave, aerodinamico,
o delicado a la mano, menos rustico, anguloso o incobmodo. Nuestros hogares, su
mobiliario, la vestimenta que utilizamos, los alimentos que consumimos, los sitios
que frecuentamos, los vehiculos en los que nos trasladamos, los espectaculos a los
que asistimos, todo esta atravesados por intereses estéticos que pretenden
conquistarnos, seducirnos, captar nuestra preferencia. Esta inflacion estética
presente por doquier consolida un modo de vivir que persigue deliberadamente el
goce, las sensaciones novedosas, un aqui y ahora placentero. Es dificil encontrar

productos de consumo masivo que no vengan a contribuir de algun modo en esta

4 Lipovetsky, Gilles. Serroy, Jean. La estetizacién del mundo.. Vivir en la época del capitalismo
artistico. Anagrama. Barcelona. 2015. p.21
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construccion de un mundo estetizado.

La inflacion estética quiza sea el fendmeno mas facil de reconocer, 0 mas
dificil de obviar segun se quiera; Lipovetsky busca hacerlo patente a partir de una
visualizacion sencilla que desglosa en algunos puntos fundamentales que aqui
recorreremos someramente. En primer lugar, dice, el estilo se ha vuelto un
imperativo econémico, al punto que “ningun objeto, por banal que sea, escapa ya a

la intervencién del disefio y de su trabajo estilistico.”

Ningun producto sale ya al
mercado sin antes haber recibido un esfuerzo estilistico, sin que su presentacion
haya sido modelada bajo algun proceder de corte artistico. Como consecuencia,
asistimos a una “cosmetizacion ilimitada del mundo”, lo cual no quiere decir, desde
ya, que necesariamente habitemos un mundo mas bello, sino que todo se ve
impregnado de una orientacion hacia lo que nos causa placer estético. En segundo
término, todo lo anteriormente dicho no implica que exista una orientacion univoca de
los procesos estéticos, un horizonte comun hacia el cual todos los productos tienden
0 se orientan, sino que conviven entre si ideales estéticos diversos, una multiplicidad
de estilos para todos los gustos. Desde luego que existen modas que se imponen o
que aglutinan la atencion masiva, sin embargo éstas habitan un espacio compartido
en el cual hay lugar para todos; es el pluralismo estético lo que domina la escena del
capitalismo artistico. Lo que predomina es la variedad, la multiplicidad, ya nada
posee la capacidad de convertirse en un centro dominante, en imponerse de forma
unilateral o de estipular criterios 0 normas estéticas validas e indiscutibles. Digamos,
mal y pronto, que hay de todo y para todos los gustos, el mercado se ha encargado
de que esto asi sea. El tercer aspecto esencial para entender de qué se trata la idea
de inflacion estética tiene que ver con el tiempo y la velocidad; la produccion estética
del capitalismo es desmesuradamente rapida, impone un ritmo trepidante a las
modas y estilos. Lo efimero es la marca distintiva de nuestro tiempo. “Mientras que la
vida de los productos industriales es cada vez mas corta, su faceta visual, su disefo
no cesan de cambiar a enorme velocidad.”

¢, Podemos recordar, por citar un ejemplo, como era visualmente internet afios
atras? Los primeros sitios webs poseian un disefio que a nuestros ojos actuales nos
parece tosco. Estilisticamente hablando podemos identificar una visible evolucion en

los disefios de los sitios. Lo mismo ocurre con infinidad de productos, cuyos cambios

5 Ibidem. ag. 40
6 Ibidem. Pag. 44
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se dan en periodos brevisimos de tiempo. La moda varia afio tras afo, nunca
podemos establecernos tranquilos en una tendencia porque rapidamente viene a ser
reemplazada por otra. Asi, estamos habituados a la fugacidad estética en todo
nuestro entorno. El cuarto elemento que prueba el denodado esfuerzo estético que
nos rodea esta dado por la sobreabundancia de muestras, museos, galerias,
parques, monumentos, y demas espacios que se empefian por reivindicar el lugar
del arte, del disefio o de la belleza, constituyéndose como circuitos, atracciones
turisticas, patrimonio cultural, etc. Hoy mas que nunca existen lugares que celebran
justamente los valores estéticos.

A esto suma Lipovetsky una quinta nota de la inflacion estética en la que
estamos todos inmersos, y que tiene que ver con los precios que el mercado de arte
contemporaneo maneja, con cifras desorbitantes que dan cuenta de que el mundo
del arte ya no pertenece a una esfera autébnoma del quehacer humano sino que se
haya indisolublemente imbricada con el mercado; en tal caso el arte no se opone al
comercio, sino que forma parte de él; el arte, es hoy estrategia de inversién, las
obras poseen rendimiento a nivel financiero, es decir, hablan en algun punto el
mismo idioma del mercado. El quinto punto sea tal vez uno de los mas importantes
para nuestra actual presentacién dado nos propone detenernos sobre el individuo
emergente de esta cultura del consumo. El sentido que el capitalismo que venimos
describiendo le imprime al consumo delinea un individuo afecto a las experiencias de
caracter estético:

“El capitalismo artistico no ha desarrollado sélo una oferta creciente

de productos estéticos: ha creado un consumidor bulimico de

novedades, de animaciones, de espectaculos, evasiones turisticas,

experiencias emocionales, goces sensitivos: dicho de otro modo, un

consumidor estético, 0 mas exactamente, un transestético.”’

El consumo masivo sostiene un vinculo extremadamente fuerte con el sentir,
con las emociones y las experiencias de los individuos, una relacién tan consolidada
que nadie parece anhelar su retroceso; el capitalismo monté una maquinaria
planetaria que nos convida a desear, que hace masivamente accesible su

satisfaccion y su frustracion. Lo que se modela es una forma de vivir,

7 lbidem .pag. 50
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concentrada en las experiencias novedosas, en los placeres de los sentidos, en el
mimo a nuestro animo y a nuestro cuerpo; una vida abocada a ubicar la satisfaccién
en el presente. Se recorta asi el perfil del sujeto al cual van dirigidos todos los
esfuerzos de los dispositivos anteriormente mencionados: un individuo defensor de
un ideal de vida de caracter hedonista, que concentra mayoritariamente su interés en
si mismo, en su propia autorrealizacion y que asume que la via para hacer realidad
dicho obijetivo vital esta dada por el consumo.

A los efectos de resumir brevemente lo dicho hasta el momento en torno al
concepto de inflacion estética diremos sucintamente que refiere al hecho de que todo
nuestro entorno se encuentra modelado con arreglo a afectar directamente nuestras
emociones, que en ello consiste hoy el consumo de masas; que la produccion esta
imbricada de procesos de corte estético que dan como resultado una diversidad de
bienes y servicios en competencia por conquistarnos, por seducirnos; que a todo ello
va asociado un registro temporal que se subyuga en lo efimero, en los cambios de
estilos permanentes, en la innovacién veloz, casi apremiante; que todo ello se aplica
a su vez al espacio que nos rodea, poblandose por doquier de caracteres estilisticos,
desde un sencillo café, hasta un paseo publico, hay una reivindicacion estética de la
espacialidad; que el arte se constituye como un mercado mas, que mueve fortunas, y
que ha aunado asi lo artistico con lo comercial, otrora ambitos separados y hasta
antagonicos; y que, finalmente, el consumo masivo se ha estetizado, dando como
resultado la imposicion de un modo de vida enfocado en un perpetuo mimo emotivo

al individuo.

El capitalismo como realidad paradojal

Lipovetsky insiste con algo que es crucial. Segun él, la sociedad que alumbra
el capitalismo artistico no esta amenazada por contradicciones insalvables que la
vayan a hacer sucumbir tarde o temprano, en todo caso, esta poblada, eso si, por
tensiones internas, por corrientes que chocan y se enfrentan, dando como resultado
una cultura habitada por innumerables paradojas. La realidad paradojal, como vimos,
desplaza a la realidad constituida por contradicciones excluyentes, no hay una puja
que se decida por la primacia de una sobre otra, no hay instancia en el planteo de
Lipovetsky que suponga la supresion definitiva de los males del mundo. Hay
tensiones, si, simultaneas, en convivencia. Lipovetsky se rehusa a considerar el

futuro del capitalismo en términos catastroficos, no le depara un ocaso estruendoso,
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prefiere advertir un sinfin de situaciones que lejos de representar indicios de una
debacle absoluta, ponen de manifiesto una compleja trama de tensiones en
coexistencia. “Aqui proponemos otra lectura de conjunto: una lectura que se situa en
el punto de vista de las tensiones paraddjicas, no en el de las nostalgias y las
catastrofes™ Para Lipovetsky la realidad mas que tragedia, se vuelve ironia. El
sistema que universaliza un ideal de vida cuya meta es la la felicidad asociada al
autodesarrollo personal es el mismo que somete al individuo a exigencias de
rendimiento y eficacia que lo presionan al punto de desarrollar patologias como
stress, hipertension, bulimia, anorexia, ansiedad, insomnio, depresion, etc. El modo
de vida que nos promete la realizacién y la felicidad es el mismo que socava los
recursos naturales y nos deja sin planeta. Nada de todo esto alcanza para hacer
desbarrancar de una vez y para siempre al sistema capitalista, al contrario, dichas
tensiones, y muchas otras, cohabitan entre si, balanceandose, a veces se solapan,

repliegan o destacan.

Consideraciones criticas

¢, Si el posmodernismo comporta, siguendo a Lipovetsky, el punto culmine de
un proceso histérico en donde el individuo se impuso definitivamente a las
imposiciones que coartaban su libertad, qué decir de la sujecion a la que lo somete
hoy por hoy el omnimodo operar del mercado? La mas elemental de las
observaciones no puede pasar por alto este punto, por obvio que resulte ser.
Podriamos conceder a Lipovetsky la razén en cuanto a que la sociedad actual
encierra un buen pufiado de situaciones que responden a una logica paradojal, ahora
bien, la principal es justamente aquella que condiciona nuestro modo de vida en
términos generales aunque bien concretos: el capitalismo, segun Lipovetsky,
redunda en beneficios por dos razones, en primer lugar su capacidad igualitarista,
consumada a partir de la sociedad de consumo y el acceso irrestricto a las masas a
una oferta material nunca antes vista, y por el otro lado, las posibilidades de
desarrollo individual que ello facilita.

En tal sentido, las personas tienen la posibilidad de construir su existencia a
medida gracias al mercado que para ello facilita infinitas posibilidades, lo cual quiere

decir que ha operado una historica sustitucion de la sujecion humana; el individuo

8 Ibidem. Pag. 339.
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fue deshaciendo a su tiempo el influjo que sobre él ejercian los dogmas religiosos,
las morales rigoristas, ciertas ideologias politicas, etc; ha celebrado ello como un
logro histérico mayusculo al punto de llegar al convencimiento de ser protagonista de
una época libre de ataduras, prospera para cualquier proyecto individual que busque
la auto realizacidn. No obstante, como hemos repetido a lo largo del presente texto,
olvida que dichas posibilidades poseen un precio, que lo vinculan al poder omnimodo
del mercado. Desde luego Lipovetsky esto lo sabe, y de hecho su propuesta a futuro
nos exhorta a que aprendamos a mantener una sabia distancia de todo lo peor que
nos ofrece el mercado. No queda del todo claro como se supone que se
generalizaria la conciencia que promueva una emancipacion que en definitiva no
seria tal, ya que Lipovetsky no desea un retraimiento del mercado, ni predice
tampoco una desaceleracion de su actividad; aduce que, preferentemente por medio
de una educacion que vuelva a enaltecer valores mas altos que los que impone el
ideal de vida hedonista, seremos capaces de regir nuestro consumo de un modo
inteligente, haciendo primar las experiencias de calidad antes que el derroche de
vivencias anodinas.

Lipovetsky ostenta una encomiable capacidad para inventariar la realidad.
Resulta saludable que un intelectual sea capaz de observar con tanto detalle el
contexto que lo circunda. Sin duda existe alli una actitud a replicar, sea cual fuere
nuestra forma de pensar: estar atento a lo que pasa, incluso en aquellos érdenes que
a priori podamos considerar menores, no dignos de atencién.

El proceso de personalizacion posee una tendencia natural a achatar los
criterios de valoracibn moral, a tergiversar los términos de un reclamo o
reivindicacion para releerlos en clave individualista, es decir, a desvirtuar
irresponsablemente problemas de indole ético y politicos y reducirlos a una cuestion
individual desarticulada del entorno social, las relaciones de poder y de todas las
posibles lecturas que pudieran hacerse al respecto.

Desde esta persectiva, el proceso de personalizacion afirma el criterio a juzgar
los hechos principalmente en términos individuales, lo cual promueve una mirada
chata y reduccionista de la realidad. Se impone un modo de pensar comodo y
acritico. “Aunque las reivindicaciones de los grupos siguen siendo formuladas en
términos de ideal de justicia, de igualdad y reconocimiento social, es sobre todo en

razon del deseo de vivir mas libremente por lo que encuentran una audiencia de

120



masa verdadera.” Asi, por ejemplo, la lucha de grupos sexuales disidentes es leido
meramente como un reclamo que concierne a la libertad del individuo para elegir el
modo como quiera vivir su sexualidad, perdiendo de vista un sinfin de cuestiones
relacionadas con ello, como por ejemplo los factores de poder que excluyen y
marginan a tales personas, el rol que cumplen las instituciones que entran en juego,
la moral y los intereses que subyacen a las posturas que obturan su derecho
identitario, etc. Nuestro culto al ensimismamiento unido a la apatia politica aplana
nuestros criterios para analizar la realidad. No todo se reduce a un reclamo de
caracter individual, aunque pueda prevalecer generalmente el criterio para
interpretarlo asi. La orientacion sexual, por seguir con el mismo ejemplo, no puede
acotarse meramente a una cuestion de eleccion personal, como si fuera equiparable
a elegir productos entre las gdéndolas de un hipermercado.

Cuando el criterio que se impone es el de la libre eleccidn del individuo queda
marginada de la discusion una multiplicidad de factores que hacen al meollo del
asunto. Algo similar ocurre con los juicios de corte moral, el proceso de
personalizacién acostumbra comunmente a las personas a juzgar la responsabilidad
individual por sobre las condiciones del entorno, ya sean éstas sociales-econémicas,
ideoldgicas, politicas, etc. Concebido vulgar e injustamente, el ideal de auto
realizacion personal fomenta un modo de pensar que responsabiliza al pobre de su
condicion de pobre, aduciendo, entre otras cosas, una propension a buscar empleo
supuestamente escasa. La masificacion de un proyecto de vida cuya realizacion
recae sobre el individuo habitua al pensamiento a mensurar su concrecion o no,
como se dijo, en términos individuales, eximiendo a cada uno de la responsabilidad
del desarrollo de los demas; alli radica una cuestién moral central que refleja una de

las tantas aristas que tiene el conflicto entre individuo y sociedad.

9 La era del vacio, pag. 116
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Un aplauso para el Asador

Mariano Carou

Universidad Nacional del Salvador

Si hay algo que identifica a un pueblo es su comida. Feuerbach dijo que “somos lo
que comemos”; yo agregaria que ademas comemos lo que somos. No es
simplemente un giro semantico: en nuestras elecciones culinarias esta nuestro
retrato en forma mas que evidente.

Entre fines del siglo XVIII y principios del XIX surgié en Francia una corriente
cultural que buscaba dar un mayor protagonismo a la comida. De la mano de Brillat-
Savarian, Fourier o Grimod de la Reyniére, lo que hasta ese momento, a pesar del
fasto de la corte francesa, no era mas que un ritual cotidiano sin mayores
pretensiones que el de contentar al estdmago, paso a ser tema de reflexion. Surge
asi la necesidad de darle un nombre a un conjunto de saberes y practicas, y
aparecen dos términos posibles para bautizarlo: gastronomia (en referencia al
conjunto de normas que rodean al acto de comer) o gastrosofia (si lo que se
intentaba era desarrollar una sabiduria ligada a lo culinario). El término elegido fue,
finalmente, el primero; sin embargo, en los ultimos tiempos se ha venido
reivindicando el segundo -o al menos su espiritu- para hacer referencia a la
posibilidad de hacer una lectura mucho mas profunda en torno a la mesa.

Si hablamos de gastrosofia es porque creemos que detras del comer como
constructo es mucho lo que se revela. Haciendo una simple mirada por el menu de
cualquier pais o regién, lo que se adivina es en primer lugar una idiosincrasia ligada
a costumbres generalmente ancestrales; en segundo lugar, una tensién -de
resolucién muchas veces incierta- entre esa traditio y la novedad del dia a dia.

Vamos a recurrir a un ejemplo ilustrativo, tomando un plato arquetipico. En
nuestro pais se suele considerar que el asado es el plato argentino por excelencia.
Poco importa que se trate de una comida tan antigua e internacional como el mundo.
Hay un orgullo chauvinista —en su doble acepcién de nacionalista y de machista— en
esa afirmacion. Nacionalista, porque el asado argentino es una de esas costumbres
que nos reportan una modica gloria a los ojos del mundo. Machista, porque el asado

sigue siendo un territorio masculino por excelencia.
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Es comprensible que quien deguste un foie gras o un buen ceviche se admire
por el equilibrio entre su grado de elaboracién, la mano experta y los recaudos
bromatoldgicos. Pero, a pesar de lo que digan los asadores expertos, ¢qué tiene de
elaborado un trozo de carne arrojado sobre una parrilla? En si mismo, nada; en
cuanto a su valor simbdlico, mucho.

Como plato, el asado remite a lo mas primario, rustico y animal. Lévi-Strauss,
pone a los alimentos asados en el primer eslabdén de la cadena cultural. Alli se
separan cultura y naturaleza. No existe siquiera la mediacion de una cacerola con
agua: se faena el animal y se lo echa a la parrilla. El Unico aditamento sera la sal v,
ocasionalmente, el chimichurri, que usamos para jugar a ser arriesgados Yy
acrecentar nuestra hombria. La coccién es privilegio exclusivo del hombre, quien se
proveera de un cuchillo y un tenedor especiales. Tanto los utensilios en si como el
modo de manipularlos son extremadamente falicos. La trilogia formada por el
tenedor, el cuchillo “de asado” y la tabla en la que se corta la carne forman una
unidad indisoluble, como la patena y el caliz en la misa. Si a eso sumamos que el
asado suele hacerse tomando una copa de vino o un vaso de cerveza, se cierra el
circulo sagrado. El quincho es el templo y la parrilla el Sancta Sanctorum al que solo
el Sumo Sacerdote tiene acceso. En calidad de tal, el asador velara por el bienestar
de sus fieles, y les preguntara en qué punto prefieren la carne. Es tal la carga
machista que no ha faltado quien compara el “derecho de pernada” medieval con la
prerrogativa de probar y disponer a criterio propio de los mejores bocados del asado
que se esta cocinando, privilegio al que ningun asador que se precie renunciaria
jamas.

El cuidado del fuego también nos remite a la Prehistoria, cuando la llama
debia ser mantenida por la dificultad que suponia volver a encenderla, o al fuego
sagrado de los templos antiguos que las sacerdotisas rescataban y preservaban
para evitar calamidades. El fuego siempre pertenece a los dioses, y solo por
legacion indirecta llega a los hombres. Por lo tanto, su connotacion sagrada es
indiscutible. Por otra parte, siguiendo con los datos que nos aporta el
estructuralismo, el fuego y lo asado son también el inicio de la socializacién. El
asador debe velar porque las brasas alcancen; caso contrario, la humillacién publica
es superior a la que recibiria por un asado pasado de punto, o escaso en cantidad.

El asado nos invita y nos incita a un rescate de lo criollo como paradigma, a

una identidad forjada en un in illo tempore bastante poco alejado en el tiempo: el
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siglo XIX. Alli se habria cristalizado una identidad que hoy, 2001 mediante, nos
esforzamos por recuperar y resignificar. El gaucho. El campo. Para un pais con mas
del 80% de poblacién urbana, esos postulados resultan por lo menos sospechosos.
En parte porque atrae divisas y en parte porque nos vimos y nos vemos necesitados
de replantearnos nuestros rasgos identitarios, hemos rescatado el abolengo del
gaucho, oportunamente canonizado por Lugones. Sin embargo, si es que el gaucho
en algo nos representa, lo hace mas por el apego a la marginalidad de Martin Fierro
o0 de Juan Moreira —no nos importan los motivos— que por sus dotes como jinetes o
asadores. Aun asi, nos concentramos en sostener que el macho argentino debe ser
un buen asador. De no serlo, debe mantenerse muy cerca de algun amigo que si lo
sea y compartir su circulo intimo en el momento de la verdad, sentado cerca de la
parrilla, gustando los primeros bocados y bebiendo de la misma cerveza o del mismo
vino. Forma parte del mito, asi como también ciertos dogmas referidos a la practica
que, curiosamente, son de caracter por demas subjetivo. A la hora de asar, todos
creen “tener la posta”, y suelen comportarse como empiristas ingleses absolutizando
su experiencia personal con los parametros del racionalismo francés. Mera vivencia
elevada a categorias universales.

Sin embargo, algunas constantes rioplatenses en el arte de asar son
incuestionables. Una de ellas es que un buen asado lleva tiempo. Prender el fuego,
formar las brasas, cocinar la carne, todo ello conforma un ritual que hoy por hoy
tiene tanto de fosil como de realidad viva y palpitante. El asado no es la comida
inauténtica de un Da-sein arrojado a la existencia, angustiado, apresurado, que se
choca con otros semejantes corriendo por Florida y Viamonte, y cuya unica certeza —
la que mas trata inconscientemente de olvidar— es la muerte. El asador (y los
comensales que lo esperan durante un par de horas) han olvidado que son un Sein-
zum-Tode y han optado por el mero estar del que habla Kusch. El asado esta ligado
a la tierra y a la permanencia, al estar americano mas que al ser-hacer europeo. No
es casual que en el hemisferio norte el asado se haga en parrillas eléctricas o se
encienda el fuego con combustible, y se lo cocine rapidamente, arrebatandolo
(técnicamente, en Europa y Estados Unidos la carne simplemente se sella'y se come
entre el punto bleu y el saignant). Por el contrario, aqui, en las vastas llanuras sin
tiempo, en esas llanuras que le hacian decir a Ortega que los argentinos somos pura
promesa, al asado se lo cocina lentamente a fuego suave y, lo que es mas

importante aun, genera una sobremesa. En el asador, que ha conservado algo de la
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épica primitiva de nuestros ancestros, persisten rasgos no diria de héroe, sino mas
bien de chaman. Sus secretos y sus habilidades asi parecen corroborarlo. EI mero
estar, la cualidad de “yecto” en medio de un universo natural y superior, se traduce
en la lenta y parsimoniosa comunion que se logra cada vez que se repite el rito del
asado, y con él la renovacién del cosmos, ya sea el microcosmos familiar o el
macrocosmos global, gambeteando al sistema con un asado dominguero en el que
las reglas del capitalismo no tienen cabida. El asado es una de las grietas de las que
habla Holloway, un intersticio por el cual el capitalismo hace agua. Porque, ademas
de mero estar, revela lo que Kusch llama el nosotros-estamos, un sujeto colectivo
qgue se constituye como tal sentandose en torno a la mesa.

Es necesario diferenciar entre el asado familiar -o de un grupo mixto de
amigos- y el asado entre amigos varones. El primero es mas inocente; el segundo es
un caso especial, porque en él se teje lo que desde la antigua Grecia es considerado
la amistad mas auténtica. Hago esta salvedad porque las mujeres argentinas
dificilmente se reunan a comer un asado. Si se trata de un grupo familiar o de gente
de distinto género, habra un factor a tener en cuenta: las ensaladas, a las que los
varones suelen esquivar, al menos discursivamente, porque un macho que se precie
debe comer solo carne. Pero si hablamos de amigos que se reunen a comer un
asado porque si, por el mero culto a la amistad, son por lo general los varones. La
camaraderia que se da es similar a la que surge en el vestuario después de un
partido, en la linea del “tercer tiempo” del rugby, con un componente algo
homoerdtico si se quiere, algo que quizas entrevidé Echeverria en “El matadero”. Se
asemeja a la forma en que se entendia esta condicion en la Antigua Grecia. No
faltan en la conversacion chanzas y relatos de proezas sexuales. Es un encuentro de
pares, masculino, altamente endogamico y donde se festejan y promueven los
excesos de ingesta de carne y alcohol. El asado urbano entre varones del siglo XXI
es mas baquico que criollo. Digamos que los amigos que se reunen a compartir un
asado son una version vernacula y sexualmente inactiva de Aquiles y Patroclo mas
que de Borges y Bioy. Por eso tiene también mucho del reposo del guerrero: el
agonista que tras trabajar una semana busca descansar y restaurarse junto a sus
pares.

Esa dinamica que se va construyendo en torno a la mesa, posiblemente se
ubica a mitad de camino entre la amistad propuesta por Epicuro —que, considerada

un bien preciosisimo, surge como placer de amar, y aunque algo interesada es
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condicion indispensable para la felicidad—, y aquella virtuosa philia que Aristételes
propone a Nicémaco. Creo verla mas cerca de Epicuro, no por desdefar las
ensefanzas del estagirita, sino porque, para el padre del hedonismo, placer, amistad
y comida formaban una triada indisociable. Claro que estamos hablando de un
hedonismo bien distinto de aquél que la tradicidn ético-religiosa de Occidente nos
hizo anatemizar: Epicuro lo entendia de una manera mucho mas cercana a evitar el
dolor que a hartarse de achuras, sexo y vino tinto. Si de mitigar el dolor se trata,
como bien sabemos, después de la tercera o cuarta copa de vino, cuando quedan
pocos trozos de carne en la parrilla y el mismo chorizo ha dado varias veces la
vuelta en la infaltable tabla de madera o fuente de acero, surgen las confesiones, las
bromas y las lagrimas, es decir: se libera el canal de las vivencias mas profundas.
Después de todo, si la amistad es una forma del amor —y quizas la mas excelsa—, no
parece casual que Platén haya titulado “El banquete” a su famoso dialogo.

Tal como procedimos con el asado podriamos hacerlo con las empanadas, el
locro, el dulce de leche o el mate. Por cuestiones de tiempo lo dejamos para otro
momento, en el que nos volvamos a reunir para profundizar sobre la forma en que
nuestra identidad se va construyendo culinariamente dia a dia. Para la proxima

ocasion, eso si, hagamoslo en torno a una mesa.

126



Retomando a Nietzsche. El hombre ha muerto, nosotros lo matamos.

Annuar E. Castillo

“La mayor parte de las filosofias han sido
inventadas para acomodar  nuestros
sentimientos a las circunstancias adversas,
pero tanto las circunstancias adversas como
nuestros sentimientos son efimeros”

Aforismos - Friedrich Nietzsche

Todo lo que existe en el pensamiento del hombre, es propio de su propia invencion,
durante mucho tiempo, se ha dedicado este a encontrar y darle forma al lenguaje,
sujeto que al parecer tiene vida propia y ha sobrepasado el entendimiento de su
creador.

Han de ser muchos los escritos que hablan de su origen, creo que es mas
simple de lo que parece, el hombre de las cavernas tuvo sed, no sabia que era esta
sensacion, posiblemente probo muchas cosas hasta que dio con el agua, para
saber que esta calmaba esa sed, que tampoco habia nombrado, algunos habran
muerto probando cosas venenosas, pero una vez conocida el agua sintid la
necesidad de contar a los otros de su descubrimiento, quiza lo hizo con sefias, luego
con dibujos y asi hasta llegar a la palabra.

De cualquiera que fuera la forma, lo que esta claro, es que el lenguaje tiene
como utilidad poder comunicarnos, si ya presuntamente sabemos hacerlo ;Por qué
seguir estudiando algo que ya cumple su funcion? No digo que este mal, pero creo
que ahora hay cosas mas importantes, hechos que estan transformando al mundo y
a los cuales segun mi criterio debemos avocarnos.

Posicionados en este punto, es preciso, entender, que todo lo hasta ahora es
conocido por el hombre, es solo sabido por él, no sabra nunca un perro lo que una
hora representa, y mucho menos un ave que el Dios humano vendra o no por él.

Es necesario ser objetivos, aceptar con humildad lo que la historia y los hechos nos
brindan, y en base a ello, empezar a destruir todas las creencias e ideologias que

han venido a controlar de manera hegemonica el pensamiento del hombre, se habla



de dogmas, paradigmas, doctrinas, se habla de religiones, de ideales politicos, de
corrientes filosoficas, de estados y de patrias, de géneros, de hombres y de mujeres,
se habla de pobres y de ricos, se habla de terricolas y extraterrestres, se habla del
amor y de pasion, de virtud, de razon y de verdades, y un montén de simbolos mas,
que sin duda alguna han contribuido a la construccion del yo.

Desde un punto de vista gramatical, son solo un monton de adjetivos

calificativos, que en vez de definir el ser, lo despersonifican, es decir, entre mas
adjetivos me califican menos se, quien soy realmente, que en todo caso seria lo que
mas importe. “Quien soy” No soy ni capitalista ni socialista, ni catolico ni musulman,
ni argentino ni aleman, ni ingeniero ni filésofo, ni hombre ni mujer, soy humano, y
aunque este viene a ser un adjetivo mas, es la definicibn mas simple de lo que
somos, humanos, solo eso. Una especie animal mas, que nada tiene por encima de
otra. Con esta cuestion heredada de la razdn, jregalo o castigo? aun no lo
sabemos.
Somos humanos y nada mas, podemos decir que nos gustan algunas cosas mas
que otras, a algunos las ciencias, a otros el arte, a otros la naturaleza, algunos
estudiaran lo que les gusta, podran entonces adquirir y crear nuevos conocimientos,
desarrollar ideas de ese algo que les interesa, habran lugares a los que pueda ir a
aprender con otros que también tengan las mismas inquietudes, pero al final solo
seran humanos y asi debe ser, y asi debemos sentirnos.

Sin querer o queriendo al lenguaje hemos dado formas infinitas, adjetivos
infinitos tanto a humanos y a cosas, creo que la idea de ese hombre de las
cavernas, era ponerle nombre a las cosas y no, a ellos mismos, creo que ellos
sabian lo que eran y por algun tiempo no intentaron diferenciarse del resto, tal vez
si, seguramente uno que se sentia mas débil empezd a crear objetos y artefactos
para hacer dafo, o para protegerse, quiza el débil no conseguia pareja y eso lo llevo
a matar, quiza no le gustaba que existiera un lider en la manada y se gestaban asi
los primeros golpes de estado, siempre con la voluntad de poder de por medio.

De ellos lo entiendo, eran muy primitivos, apenas aprendian a comunicarse, pero
hoy, nosotros, con tanto estudio, con tanta historia, con tanto leguaje ¢es necesaria
la voluntad de poder? ;No podemos entendernos o no queremos? Creo que las

respuestas son obvias, ni es necesaria ni queremos.
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Los grandes pensadores y fildsofos no dejaron libros para que los
aprendiéramos de memoria, ellos nos dejaron palabras y frases, y pretendieron que,
con el contexto del parrafo o capitulo que las contenian, pudiéramos nosotros
entenderlas, que no es lo mismo que saberlas.

Teoria, praxis, retorica, dialéctica, dialogo, valores, moral, virtud, la republica, critica
de la razén pura, genealogia de la moral, vigilar y castigar, subconsciente, un sinfin
de autores, un sinfin de ideas para reflexionar sobre ellas, para hablar con todos,
para explicarlas y entenderlas a través del otro, juzgandonos. Decia Sécrates que
juzgar es conocerse y que no sabia nada.

El profesor Ricardo Maliandi, al que no tuve la dicha de conocer en persona, pero si
en video, hablaba de la ética convergente, y de conflictos solubles e insolubles,
planteaba este que la mayoria de los conflictos pueden resolverse mediante la
razon, y que en algunos casos, en los que no se quisiese llegar a un acuerdo, se
podria estar de acuerdo en no estarlo.

Creo que si viviera y tuviera la oportunidad de hablarle, estaria muy contento

de saber que, discrepo con él con respecto a los conflictos insolubles. Pues para mi,
todos los conflictos son solubles. Pues solo estan la mente de cada quien. Y retomo
aqui el tema principal de mi ensayo, pues entendiendo que todo lo invento el
hombre, solo basta con abstraerse del conflicto, sacar lo subjetivo, el cdmo pienso y
el como siento, con respecto a ese algo y buscar entre las partes confrontadas una
solucion o idea, que valla en pro del equilibrio de la naturaleza y la vida.
La religidn, la patria, los partidos, las clases, los géneros sexuales, las ideologias y
filosofias son invento del hombre, y todas estas ideas, por lo general, inventadas
para el beneficio de uno o de pocos, convenciendo al resto de qué, es lo mejor para
todos.

Mucho se ha hablado de la funcion de los filésofos en esta época, y en como,
segun el grueso de la sociedad, es un despropésito su estudio, quiero introducir aqui
tanto a fildsofos como a antropdlogos, socidlogos, historiadores, metafisicos,
psicologos y psicoanalistas, pues para mi, todas estas ramas conforman una sola, y
es la de los pensadores. La separacion de estas ciencias es lo que ha llevado al
descredito de las mismas, pues aunque moleste, entre ellos se jactan de

intelectuales, los otros los miran como raros, no se hablan los unos con los otros y
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para las 2 partes, ambos estan locos, pido disculpas por lo informal de este parrafo,
pretendo que al leer entienda incluso el que no esta preparado para hacerlo.

El pensador debe integrar todas estas ciencias, que de hecho lo hace, a veces sin
saberlo, porque del ambito he conocido a muchos y sobre todo reflexionan, reitero
aqui, no somos ni filésofos, ni socidlogos, ni antropdlogos, solo somos humanos que
al parecer se interesan por los humanos, algo que parece poco, pero que en
realidad es bastante.

El pensador debe dejar el ego al lado, debe dejar de sentirse atacado, debe

dejar de intentar que otros lo reconozcan como intelectual, poco importa el intelecto,
si el espiritu es pobre, y es justamente ese , el que hay que hacer crecer.
El pensador debe crear su propia filosofia, su propio mundo ideal, no para imponer,
sino mas bien, para que por medio del dialogo, escuchando al otro y a los otros,
dialogando entre todos, cada quien pueda aportar y entre todos construir ese mundo
platénico, que nunca llegara a ser perfecto para todos, pero seguramente, si, mejor
del que tenemos.

El pensador, ademas de pensar de manera integral, tiene el deber de imitar a
los predicadores puerta a puerta de la religién, sin temor a ser juzgado, sin temor a
quedar como un loco, sin temor a que lo miren mal, tiene el deber de salir a la calle
a predicar el saber, porque este debe ser de todos y no de pocos, y por lo menos
intentar que otros puedan ver lo que nosotros vemos. Hablando entre nosotros
nunca llegaremos a nada, en nuestras contradicciones sobre teorias del pasado
nunca llegaremos a nada, como es posible que nosotros los pensadores, no
estemos al frente de los gobiernos, como nosotros los pensadores, nos quedamos
en la oscuridad y desde alli criticamos y peor, solo comentando entre nosotros,
cuanto egoismo el nuestro.

El pensador debe ser un liberador de consciencia, un creador de virtudes, un
predicador incansable de hechos, no de verdades, contar la historia de cdmo las
religiones controlan al mundo, como se crearon, quienes la crearon, ensefiar que el
hombre creo a Dios a su imagen y semejanza, ensefiar que Dios es el universo, la
naturaleza, que somos parte de él, que debemos todos tender al equilibrio, vibrar en
positivo, que no es nada metafisico sino pura fisica cuantica, racional, el como

viajan los datos, si es por sonido o por luz, a qué velocidad.
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Amar al préjimo mas que a uno mismo, cambiar el concepto individualista y entender
que si todos a mi alrededor estan bien, seguramente yo también lo estaré.

El capital hoy esta resfriado, y no sabe cdmo curarse, podemos decir que por
primera vez en la historia de la humanidad estamos ante la posibilidad de que nadie
trabaje, de que todos puedan hacer lo que mas le apasiona, al parecer tuvo razén
Adam Smith, también Henry Ford, la forma acelerada y vertiginosa con la que se
desarroll6 la tecnologia, muy al pesar de los débiles, caidos y asesinados, permite
hoy que las maquinas junto a su inteligencia artificial trabajen y produzcan todo lo
gue necesitamos, ya no es una utopia y lo explico.

Foxcomm despidi6 a 60mil trabajadores que fabricaban las placas de los
iPhone, los rusos inventaron una impresora 3D de casas, los autos autbnomos en
10 afos estaran en todo el mundo, esto acabara con los puestos de trabajo de miles
y millones de personas, los empresarios en busqueda de una mayor plusvalia estan
sustituyendo al hombre con las maquinas, el capital necesito hasta ahora, de quien
consuma para seguir desarrollando tecnologia, pero sin trabajo ya no habra quien
pueda consumir, la economia mundial esta en recesion, debido a la baja del
consumo, producto de las altas tasas de desempleo, aqui separo al capital del
capitalista, el capital encontré un punto de equilibrio con la tecnologia alcanzada,
para que no trabajemos mas, el capitalista sigue queriendo acumular riquezas, el
proletariado ya no tiene el espacio para ser proletario, y aqui las preguntas
filosoficas mas importantes de nuestra época ;Como hacemos entender al
capitalista que ya no podra diferenciarse del resto? ;Como hacemos entender a
todos que ya no tiene que haber competencia? ;Coémo utilizamos los recursos
mediaticos publicos (redes sociales-internet) para hacernos entender, a nosotros los
mas, que tenemos realmente la oportunidad de ser libres?

La pobreza es una sensacion, las clases sociales se consolidan atreves de
esta sensacion, no puedo palparlas, estan solo en la mente, y si no lo entendemos
asi, no podremos aprovechar esta oportunidad unica. Es la disconformidad que
existe entre lo que tengo y lo que quiero, pero lo que quiero, realmente no lo quiero,
es impuesto por la sociedad de consumo impuesta por capitalistas, que no
entienden, que el modelo, solo habra servido, si habiendo obtenido, el desarrollo
tecnoldgico suficiente para abastecernos, es necesario desprenderse de ese deseo

perenne de voluntad de poder.
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Nada existe mas que lo material, incluso existe lo no material, pero lo unico

que nos ha hecho dafo es nuestro pensamiento. Ese llamado lenguaje.
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Tekhne en Aristoteles y Heidegger

José Jeremias Castro

Universidad del Salvador — Universidad Nacional de Avellaneda

Ubicandome en el marco de la investigaciéon en la que llevo adelante un trabajo de
lectura de la obra de Aristoteles, en esta ocasion, me abro a la posibilidad de poner
en dialogo al filosofo griego con quien creo es uno de los uiltimos y mas importantes
receptores de su pensamiento.

En trabajos anteriores me remiti a detectar y desarrollar conceptos que

considero fundamentales en la filosofia de Aritoteles y que de una manera directa
son los pilares conceptuales para nuestra investigacion. Me refiero a conceptos y
nociones como las de “cambio” (metabolé-kinesis), "arte” y “técnica” (tékhne).
El tratamiento de dichas nociones no pasd por ser cosa de erudicion, sino una
busqueda en las fuentes mismas del texto de Aristdteles con el fin de dilucidar, sin
los filtros de lecturas posteriores, términos que se encuentran en el centro mismo
de la critica filoséfica y contemporanea a la metafisica.

Esta conjuncién, entre el trabajo hecho ya y los fines a los que apuntaba, no
puede darme sino un ultimo objetivo: poner en discusion, en dialogo y conflicto, las
lecturas y recepciones de Aristoteles en los fildsofos que ciertamente trajeron y
habilitaron una nueva interpretacién del texto aristotélico.

En esta ocasion decidi ir a por todo, y mandarme “derecho al ripio”. El
nombre con el que prentendo poner en tension el trabajo hecho es, Martin
Heidegger. Es cierto que el trabajo del filésofo aleman ofrecié para el s XX un
rescate y reflote de Aristoteles, y que ademas brindé nuevas posibles traducciones
de términos problematicos (aitia como causa por ejemplo), y una nueva clave
hermenéutica.

Cierto es también que Heidegger al releer a Aristoteles ofrecié una clave

interpretativa que en muchos casos se prestd a discusiones y aun hoy lo sigue
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haciendo. Un ejemplo de deleite es el texto “Ser y tiempo en Aristoteles” del fildsofo
italiano Enrico Berti. En este punto podemos considerar que por un lado el recate
heideggeriano de la filosofia de Aristoteles alentd un volver a pensar en el estagirita,
pero que por otro lado, al ser el texto de Heidegger la entrada “problematizante” a
Aristoteles, limitdé en reduccionimos la comprension y posibilidades del texto.
Podemos observar que en los mas de los muchos casos Heidegger decide referirse
a casos especificos para refutar y levantar objeciones en contra de Aristételes.
Casos que se especifican por lo que creo es una deliberada eleccion de casos
particulares, que no hacen mas que confirmar los argumentos de Heidegger. En
este sentido habria al menos un texto al cual Heidegger hace continuas alusiones, y
pocas citas: los dos primeros libros de la Fisica. Es claro que si tomamos dicho
texto, no solo como la obra en discusién, sino como la referencia absoluta del
pensamiento aristotélico, nos encontrariamos en un problema. Un problema de
reduccionismo.

Pero es claro también que no pretendo que el horizonte general de la
especulacion heideggeriana se caracterice por la voluntad de apropiarse de manera
radical de alguna tradicion filosofica, en este caso la aristotélica, porque por otro
lado también sabemos que de Aristoteles no fue del unico que se ocupo.

No obstante, considero que sigue siendo determinante, y ello porque
podemos observar que el horizonte tematico de la ontologia, el horizonte que
conquista Heidegger, es a traves de su confrontacion con Aristoteles. Confrontacién
que traera a escena al menos dos términos fundamentales: physis y tékhne.

Para el pensamiento del, digamos, ultimo Heidegger, la physis se manifiesta
como el significado originario del ser, pero esto siempre y en conjunto con la
conviccidon de que la metafisica, que oculta esa originariedad, esta esencialmente
vinculada con el fendbmeno de la técnica. El hecho de que la metafisica logre su
realizacién, o su cumplimiento total y su culminacion, es porque su caracterizacion
esta sujeta a la disposicion técnica que solo alcanza su realizacion mas plena y

perfecta, en la esencia de la técnica moderna.
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El ultimo Heidegger cuestiona entonces, y a grandes rasgos, la actitud
técnica de la utilizacion de las cosas en contextos operativos a fin de dominar el
ente. Precisamente esa actitud que la técnica moderna potenta y absolutiza.

Sin embargo, resulta sumamente interesante remitirnos al historial de
Heidegger en su referencias a Aristoteles, porque encontramos que en un joven
Heidegger del ‘20 su interpretacion de la tékhne es mas bien como uno de los
modos en los que el ser es descubriente, es decir, uno de los modos en que se
accede al ente y se relaciona con él. Acceso y relacién caracterizada con una
valoracion esencialmente positiva. Pueda servir de que la principal referencia aqui
para Heidegger no es la Fisica, sino el texto de la Etica nicomaquea. Obra en
doénde la tékhne es antes que nada definida como parte esencial de la estructura de
la psykhé del hombre.

En este sentido advierte el joven Heidegger que el hecho de que es un tipo
de relacion con lo ente lo que define a esta parte del alma, es lo que nos da la clave
para suponer que la psykhé es esencialmente, o mejor, estd siempre en relacién
con algo.

Quizas podamos preguntarnos legitimamente ;como llega Heidegger a su
ultima actitud critica en su confrontacién con la técnica?

La conviccién del ultimo Heidegger es clara, de que la decision metafisica, por la
cual la Physis originaria es capturada en la presencia, se realiza mediante la
tékhne.

La comprension de la técnica como la decisién que abre el sentido para la
metafisica se relaciona con el supuesto de que el significado fundamental del ser
para los griegos es el de la presencia constante. Esta comprensién del ser es la que
implicaria para Heidegger privilegiar una determinada actitud intencional, es decir,
esa actitud que mas que ninguna otra abre el ser del ente y lo mantiene en la
presencia, es la tékhne.

Pero aqui podemos adevertir que, y gustosamente hago uso del
anacronismo, como en el pensamiento griego, en un primer momento la visién

heideggeriana de la tékhne no es negativa.
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Como observa agudamente F. Volpi, en la década del ‘20 Heidegger afirma
que para los griegos “tékhne no designa a la técnica en cuanto actividad practica, ni
se restringe a las habilidades del artesano, sino que quiere decir el producir, en el
sentido mas amplio, y el ‘conocimiento’ que lo guia. En ella se expresa la lucha por
el estar-presente del ente” (2012, pp.185)

Heidegger aqui se remite nuevamente a la lectura de Etica Nicomaquéa, en
doénde tékhne antes que nada corresponde una de las partes racionales del alma
humana.

Es bien conocida la divisién de las ciencias que hace Aristoteles: ciencias
tedricas, las practicas y productivas. Lo que es interesante, y vale la pena recordar
aqui, es que esta division se corresponde con la estructura de la psykhé. En la cual
se distinguen dos partes: una racional (to logon ékhon) y una irracional (to alogon).
Es en esa parte racional del alma, la parte que tiene logos. Es en esa parte, decia,
donde confluyen dos posibles tipos de relacion con el ente. El logos referido a
entidades necesarias es to epistemmonikon, cientifico. Pero referido a entidades
contingentes es llamado logistikon en unos casos, o doxastikon en otros. Relacion
calculadora u opinativa en “el ambito de lo que puede ser de otra manera de cémo
es”, como lo son las cosas humanas. Por eso Heidegger puede considerar que
téhkne es un tipo de conocimiento que guia en la relacién con el ente.

Precisamente como en Aristételes ese conocimiento, es un saber hacer, es la
posibilidad de llevar a cabo formas posibles en la materia con la que trabaja. Es el
conocimiento de la potencia, la dynamis, que encierra siempre la posibilidad de
devenir otro. Y es precisamente alli, a esa potencialidad del ente, donde se dirige la
tékhne.

Ese conocimiento que “guia” para Heidegger, es en Aristoteles un logos
propio que delibera o calcula el fin al que se dirige el arte, un habito racional.

El artista en tanto que trabaja con compuestos, obra desde un tipo de
racionalidad, en algunos casos llamada, deliberacion regresiva (bodlesis). Esta es
una nota de racionalidad en el arte, racionalidad que da cuenta de cierto método. Es
decir, para Aristoteles el artista obra segun un plan deliberado, guiado por un

conocimiento de la materia y sus posibilidades. Conocimiento de medios y fines que
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esta fundado en un habito, en un tratamiento constante de la materia. Habito que se
resuelve en capacidad intelectual posible de ser ensefiada y aprendida.

Lo que parece considerar el ultimo Heidegger es que en la esencia de la
técnica se encontraria una originaria intencionalidad de voluntad de dominio sobre
el ente. Pero creo que basta con aclarar que para Aristoteles al menos, el producto
de la tékhne es un producto, pero no un compuesto como el dado en una
generacién natural.

Ciertamente advierte Aristételes, el arte no crea, sino que produce con lo que
la naturaleza compone. El arte trabaja con una materia que es ya un tipo de
existencia porque tiene en si el principio del movimiento. Los entes naturales ya
estan dados en tanto compuestos de materia y forma, estan en el mundo y son
atravesados por el tiempo y el movimiento. En la misma materia esta el principio de
movimiento, el principio del paso a la existencia. La physis en este sentido, es un
tipo de paso, de movimiento, llamémosle regular, al que responde componiendo
siempre, o casi, de la misma manera.

Y es en este sentido que los productos de la tékhne no son como los dados
en la generacion natural. Los producidos, las obras, dice Aristoteles, son mimémata.
“Pues imitar es connatural al hombre desde la infancia (y se diferencia de los
demas animales porque es mas apto para la imitacion y logra sus primeros
conocimientos a través de ella); ademas, todos [los hombres] hallan agrado en las
imitaciones” (Poética, 1448b 5)

Por un lado, podemos decir, y en principio, que aqui las imitaciones son los
productos de la actividad imitativa humana, y esta actividad, para Aristotees es
parte constitutiva de la naturaleza humana. Aristételes la ubica en la base de las
artes en general, ya que la mimesis es el elemento genérico que las comprende a
todas ellas.

Pero por el otro lado, hay que tener en cuenta que la nocién de mimesis en
Aristoteles concierne a una actividad transformadora y constructiva. En particular la
mimesis poética es una actividad que en lo que concierne al producto poético
ignora su esencial autonomia respecto de un referente real. Aristoteles sefala que

la mimesis poética, mas bien que concordar con una realidad, diverge respecto de
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ella (por via de la idealizacion o la caricaturizacion). (Sinnott, 2011. pag. Xxv.
Introduccién. Poética)

Puedo acordar con el Heidegger del '30 que tékhne no es producido, no es
obra, sino es produccién, habito productor, como dijimos, un saber hacer. Si bien es
producir un tipo de entes contingentes, estos entes no son mas a su definiciéon que
imitaciones, o atendiendo a la traduccién de Eduardo Sinnott, <<ficciones>>
producto de la tékhne. Y esta es, antes que resultado y presencia, ejercicio, es el
“en tanto habito” del estar produciendo, o el proceso de produccién.

Sin embargo, ya en el ‘30 Heidegger empezara a tematizar gradualmente su
perspectiva negativa para la comprensién griega del ser como presencia en relacion
con la apertura “técnica” de su sentido.

Afirma que la tékhne es originariamente la actitud por excelencia de los
griegos en su confrontacion con la physis, y esa disposicion en virtud de la cual,
ubicandose y comprendiendose como distinto en relacién con la physis, el hombre
griego revela a la physis en su ser y la mantiene revelada como tal en su caracter
de physis.

Ciertamente la actitud es otra respecto de la physis, pero precisamente en

tanto que otra es que la tékhne puede mantener a la physis en su apertura
originaria y en su develamiento en cuanto physis. (Volpi 2012, p. 186, 187)
Observa Heidegger, la tékhne es el modo de proceder frente a la physis, pero aqui
no todavia para dominarla y para explotarla, y sobre todo no para hacer de la
utilizacion y del célculo un principio, sino pr el contrario para mantener el dominio de
la physis en el develamiento (alétheia). Por este motivo advierte Heidegger que la
técnica moderna se diferencia de la tékhne griega. Aunque el movimiento decisivo
sera el ver que la técnica y su realizacion como lo que es totalmente otro en
relacion con la physis, se convierte en necesidad. Encontrara que la tékhne griega
es el fundamento esencial de la técnica moderna.

“El hecho de que se pudiera y se debiera llegar a la técnica moderna y
contemporanea se funda en el inicio y esta motivado por el no-poder-retener el
inicio. Con esto se quiere decir que la técnica de hoy es concebible sdlo a partir del
incio de la posicion occidental fundamental en su confrontacion con el ente en

cuanto tal en su conjunto, puesto que aspiramos a una comprension ‘metafisica’ y
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no nos contentamos con encuadrar a la técnica en la finalidad politica”(ib, pp, 188;
Heidegger, 2008, p. 178-179)

La comprension “metafisica” del fendbmeno de la técnica al que alude
Heidegger es aqui, obviamente, la que confirma su conviccion de que en la filosofia
griega, Platon y Aristoteles, la experiencia originaria del ser como physis y como
Aletheia queda oculta por la tékhne en tanto actitud que libera y descubre a la
physis, pero al mismo tiempo la aprehende y la captura. Y es en este sentido que la
tékhne representa a sus ojos el ambito adecuado para ese cambio esencial que
sefiala el incio de la metafisica.

En la reflexion aristotélica Heidegger encuentra la aprehension y la
determinacion de un ser que tiene en si mismo el principio de movimiento y de la
vida, y que en cuanto tal se diferencia del modo de ser de los productos de la
técnica. En el marco de su critica a la metafisica, advierte que en Aristételes aun
resuena el sentido presocratico originario de physis, y, por lo tanto, a traves de su
pensamiento todavia es posible remontarse a ese sentido. Pero tambien ocurre que
en la reflexion aristotélica ademas surge y se analiza la conexion esencial entre
physis y tékhne; de modo que por un lado llevaria todavia en si las huellas de la
apertura premetafisica originaria, y por otro, en cambio, marcaria el inicio de la
metafisica.

Si se considera que la época contemporanea en su conjunto es entendida
por Heidegger como la época de la realizacion de la técnica, que constituye el
olvido total de la Physis, de ese ser que no esta producido y hecho por el hombre ni
depende de él, se entiende entonces la importancia que asume la interpretacion del

concepto aristotélico de physis y tékhne.
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El asalto a los archivos desde lo publico y lo intimo

Mariana Casullo Amado

Universidad de Buenos Aires — Universidad Nacional de Quilmes

El archivo se ha vuelto un lugar comun, una tendencia, “un furor” (Suely Rolnik), “un
impulso” (Hal Foster) para las mas variadas producciones del arte y uno de los
formatos dominantes en las exhibiciones contemporaneas. La recoleccién de
imagenes y objetos, textos e informaciones, registros fotograficos o audiovisuales,
asi como su montaje y su organizacion diversa, ocupan un lugar medular en la
busqueda de estrategias narrativas que ponen en dialogo el presente y el pasado.
¢, Qué buscan narrar estas estrategias narrativas?

Las nuevas producciones artisticas que apelan al archivo anticipan si no una
direccion, una posicion, una topologia posible para las nuevas narrativas del
presente que incluyen ese sesgo temporal sugerido por la vuelta hacia atras, al
origen (arkhé). El archivo (los archivos) guarda lo que fue o habria sido el origen, lo
arcaico y lo arqueoldgico, el recuerdo o la excavacion.

Es la puesta en juego de la experiencia de la memoria y del retorno (Jacques
Derrida) con materiales que permiten revolver los restos del pasado en busca de
un futuro escondido, como subraya Benjamin en diversos escritos. Juego tensitivo
para el arte y sus espacios, que no son inmunes a la configuracion arcontica de
esos restos pero que, al mismo tiempo, sabe que no hay archivos absolutos, que
puedan cerrar o consignar, de una vez por todas, el devenir de las huellas que
pretenden almacenar.

La exigencia de que el archivo se asiente en algun sitio sobre un soporte
estable a disposicion de quien cuenta con la legitimidad de su organizacion y
desciframiento ya no esta sujeta a la tutela de una autoridad hermenéutica. Su
inevitable topologia (qué archivos, donde, qué tipo de consignacion) ya no cuenta
con una autorizacion externa. Por el contrario, hoy la expansién de la palabra

misma archivo (significante cada vez mas elastico) que suele evocar con frecuencia
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el icono de una carpeta amarilla llamada Mis documentos que toda PC o MAC tiene
como conteiner de archivos personales que en distintos programas o formatos
(Word, Excel, JPG, AVI, etc) mezcla imagenes, audios personales o publicos
ingresados.

Los artistas que buscan materiales de archivo de una vida reunen huellas
que enlazan y potencian un relato en el que lo intimo convoca la presencia de los
Otros y viceversa. Con ellos buscan hacer que la informacion histérica, a menudo
perdida o desplazadada, esté fisicamente presente. Apuntan a transformar
espectadores distraidos en comentaristas comprometidos (Hal Foster).

En nuestros paises, la Historia es drama de varios soportes y se deja develar
en archivos cuyos materiales (visuales y sonoros, fotograficos, filmicos, plasticos)
dan lugar a renovadas formas de visibilidad que se hacen cargo (en América) de
escenas de muerte, de desapariciéon y de duelo. La figura de la desaparicion
impacta en términos formales y, a la vez, reorganiza una trama que reelabora y
recupera, por medio de imagenes y sonidos, fragmentos violentos de ese pasado.

Las décadas del horror suelen asomar, por ejemplo, en los intersticios de
imagenes visuales y sonoras a través de momentos comunes de banalidad
cotidiana o de picos de violencia homicida, en citas que exhiben la Historia ya no
necesariamente como una “escena de presencias”, sino como cifra del estatuto
selectivo de los medios y su peculiar memoria. Frente a esa version publica,
conmemorativa a menudo, banal casi siempre de disponer los datos preexistentes,
quisiera rescatar algunas modalidades de reapropiarse de esos materiales para
darles un destino escénico alternativo, redistribuirlos sin terminar de reorganizarlos
o darles un forma definitiva para su exhibiciéon. Una espacialidad narrativa no
jerarquica.

El método Jacotot prosigue. Esta vez, con algunas otras nociones —como
division de lo sensible, politica y policia, proceso de subjetivacién, régimen de
identificacién, imagen pensativa— que nos permiten comprender el par Politica-
Estética en territorio americano. Es asi que, siguiendo la indicacion de Ranciére de
recorrer tramas sensibles, tomamos la obra de la artista chilena Voluspa Jarpa, En

nuestra pequefia region de por aca, recientemente expuesta en el Malba como
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parte del ejercicio de contraconquista que plantea el neobarroco en nuestra
Ameérica.

Jarpa reclasifica y visibiliza con distintos soportes artisticos los archivos
desclasificados de la CIA, enfatizando su costado publico e institucional al
establecer el vinculo directo entre esos miles de documentos que sellaron la muerte
de centenares de lideres latinoamericanos del siglo pasado. En este asalto al
archivo de parte de Jarpa, lo intimo aparece en las cartas de reclamo de los
familiares a los poderes -gubernamentales, religiosos, militares, judiciales- que
dejan expuestas las consecuencias y las heridas que esas muertes provocaron.
“Desclasificacion” conceptualmente refiere a que los archivos sobre América Latina
que EE.UU desclasificd, estuvieron clasificados bajo el concepto de secreto
confidencial. Al desclasificarlos, EE.UU sacé esos documentos de su condicion de
secreto, pero bajo algunas normas de proteccidén que se traducen en las tachas que
se ven en los documentos. Tachaduras que borran un texto que ya no puede ser
leido sino mirado. ;Qué hacer con un material que dificulta el acceso a una
informacion cuya elaboracion podria permitirnos vivir la experiencia de una escritura
siempre inconclusa que camina sobre el filo de desacuerdos de fondo y no de forma
con respecto a una escritura imperante en nuestra region latinoamericana?

Una de las cosas mas interesantes de estos documentos de archivos
desclasificados es que al estar borrados quedan en una condicion ambigua entre el
texto y la imagen. Porque cuando un archivo esta casi todo tachado o tiene tachas.
¢, Qué hago con eso? Lo miro? Lo miroy lo leo? ;Qué leo cuando lo miro?

Las convenciones sobre su lectura tienen que inventarse. Una tachadura implica
una “investigacion sin reglas”. Compromete a la artista a cuestionar esta distribucion
de lo dado y de sus interpretaciones, de lo real y de lo ficticio.

Para Jarpa las tachaduras ponen al texto en condicién de imagen y en esa
fisura entre lo que es texto y es imagen, es esta ultima la que posibilita una
hermenéutica inmanente. Porque cuando las palabras se hacen figuras, cuando en
su tachadura llegan a ser realidades solidas, visibles —también traumaticas— se
altera el juego comun en que las palabras se deslizan continuamente sobre las

cosas Yy las cosas sobre las palabras. Es cuando el arte y la politica comienzan.
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Cuando como artista y también como visitante (espectador e intérprete de la escena
poética) agudizamos, nos dice Ranciéere, “a la vez nuestra percepcion del juego de
los signos, nuestra conciencia de la fragilidad de los procedimientos de lectura de
los mismos signos y el placer que experimentamos al jugar con lo indeterminado””.

Aquello que esta tachado, borrado, quiere decir que no hay informacion de la
palabra, de la frase, “el nombre del asesino, conspirador o cémplice”, pero si una
informacion que es visual. Ninguna de las tachaduras de estos archivos es aleatoria
— hay motivos por los cuales esa informacion hoy no se hace publica. Pero lo que si
revela esa tachadura es que esa informacion esta operando en el presente. Esa
tachadura es el presente de la informacion, la historia sobre América Latina durante
la Guerra Fria (si esa informacion no tuviera relevancia hoy, en el presente, estaria
desclasificada de su condicion de secreto).

La expresidon “imagen pensativa” de Ranciére se hace presente porque con
ella el filosofo francés se refiere a un nudo de indeterminaciones entre lo pensado y
no pensado, efecto de la circulacion de lo sabido y de lo no sabido, de lo expresado
y de lo inexpresado, de lo presente y de lo pasado. La pensatividad reside en la
imposibilidad de hacer coincidir dos imagenes. En nuestro ejemplo, los archivos que
describen ciertos hechos y la instalacion que Jarpa arma de esos archivos
(otorgandoles una narracion, un discurso, podria decirse, fisico del trauma) la
materialidad especialmente elegida para el Malba, que seran a su vez observados
por nosotros.

En En nuestra pequefia region de por aca Voluspa Jarpa interroga la eficacia
estética y politica de la circulacién publica de estos archivos que hoy es habilitada y
potenciada por soportes alternativos, que si bien democratizan el acceso a este
ensayo-poético experimental referido a temas e interrogantes de de resonancia
histérico-politica y también a temas e interrogantes de gran densidad personal, a la

vez conforman una estrategia que suele ser recibida con reticencia por otras

1Ranciére, Jacques; Sobre politicas estéticas, Museu d'Art Contemporani de Barcelona, 2005, p.43.
En este ensayo, el fildsofo francés plantea que los multiples deslizamientos de las provocaciones
dialécticas de las obras de ayer hacia imagenes nuevas de composiciones heterogéneas presentes
dentro de la exposicidn artistica contemporanea pueden clasificarse en cuatro tipos principales: el
juego, el inventario, el encuentro y el misterio.
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generaciones, sobre todo aquella generacion protagonista de los hechos que ellas
narran.

Y sin embargo, los espacios del arte y la politica del arte deviene en politica
de la mirada, en tanto cuenta con estrategias poéticas que desestabilizan las
significaciones y reactivan su sentido. Como Ranciére sintetiza en Sobre politicas
estéticas: “el museo del futuro debe responder a imperativos de integracion, de
reconocimiento de las capacidades de todos. Y debe al mismo tiempo sorprender
las expectativas de quienes lo visitan y contribuir con el choque de la experiencia a
formar un sensorium diferente”.

No bien entramos a la primera de las salas de En nuestra pequefia region de
por aca vemos como Jarpa pone en juego el espacio arquitectdnico de la escalera y
la béveda vidriada del museo. Los dieciocho metros que separan el techo vidriado
del Malba de la escalera que guia al subsuelo estan unidos por largas tiras de papel
de archivos desclasificados por EE.UU con informacion de inteligencia sobre
catorce paises de América Latina. Si nos acercamos a estos papeles se lee con
claridad o bien la palabra “Secret” o “Unclassified”, ambas estampadas con un sello.
O, por ejemplo, el documento emitido por la embajada britanica en Chile el 11 de
septiembre de 1973, cuando el ejército derroc6 a Salvador Allende.

Dos muros con 47 retratos civicos en planchas de bronce semi pulido de
presidentes, ministros de Estado, parrocos, diputados, senadores, periodistas
latinoamericanos ante un micréfono, desafiantes, enfrentan a estos archivos y hasta
ponen en jaque nuestra perspectiva inicial. De ellos sblo se dice a qué pais
pertenecen y se agrega un afio que —se comprende— refiere al afio de su muerte;
cuando nos topamos con la contracara de una de estas paredes (que puede
aparecer desapercibida al visitante distraido o apurado) descubrimos que es otra la
sala donde se hace visible la eliminacion sostenida y sistematica de lideres sociales
y politicos entre los afios 1948 y 1994. Video-proyectores con forma de metrallas
disparan el registro fotografico brutal de la violenta muerte de cada uno de estos
lideres de los cuales solo se menciona el cargo que cumplian en el momento de ser
asesinados.

Mi carne es bronce para la historia
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Algunos estamos amenazados de muerte

Sera en otra de las salas donde se puede rastrear la conmocién publica que
generaron estos asesinatos para sus pueblos. La memoria de lo que ocurrié con
estos lideres —y aqui si aparecen nombre y apellido- reaparece aqui en un collage
de papeles de calco que superpone imagenes de todos los cortejos a través de un
efecto totalizador que vincula cada una de sus circunstancias. Y, sin embargo, en
esta misma sala, el contrapunto a este collage son otros objetos que se articulan a
partir de una frase de Orwell: “Todo se desvanece en la niebla. El pasado esta
tachado y la tachadura olvidada. Todo se convierte en verdad y luego vuelve a

convertirse en mentira”.

Yo no soy un hombre, soy un pueblo

Lo que ves es lo que es. Judd cubos
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En el centro de esa misma sala aparecen una especie de cubos que son una
cita a Donald Judd, artista norteamericano representante destacado del
minimalismo, una vanguardia que se impone a fines de los 60. Una vanguardia
abstracta, no discursiva, que va a sostener que "lo que ves es lo que es", "el artista
no genera discurso”, "el artista simplemente produce un objeto maravilloso y ahi se
acaba". A estas piezas, Jarpa les inscribe la frase de Orwell y les inserta placas de
los archivos desclasificados contemporaneos a esta vanguardia.

Con la cita de Donald Judd Jarpa establece una relacién entre el arte y el
contexto en el que se situan estos cientos de miles de paginas. Recontextualiza el
momento de la vanguardia con la inasequibilidad de los archivos. Un inmeso
volumen de informacién cotidiana sostenida de las politicas llevadas en secreto en
los paises latinoamericanos, a lo que se suma la dificultad del idioma y la tachadura
(todo lo cual hace muy dificil acceder a ella y poder ordenarla y elaborarla), que se
inserta en esos muebles.

Los archivos desclasificados en esta sala aparecen en una serie ordenada de
carpetas grises y rojas por pais donde se cuentan las historias, las causas judiciales
de las muertes de esos hombres. Donde se hacen presentes, jueces, abogados y
también familiares. En las carpetas grises se archivan los casos de los que se sabe
con certeza que fueron asesinados. En las carpetas rojas se archivan los casos
dudosos y que aun estan en estudio. Una carpeta negra sobresale a la fila y que
lleva la etiqueta Operacion Coéndor. ;Acaso el montaje de esta contraposicion de
realidades, la publica del cortejo y la secreta del archivo no hace hablar a los
cuerpos silenciados? ¢ Acaso no refleja una redistribucion de qué es lo que se toma
en cuenta al construir la relacién de la singularidad de los cuerpos frente a la

muerte en masa?
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Lo que ves es lo que es. Judd inverso

Todas estas piezas son modos anémalos de narrar, que en lo inexpresado
buscan hacerse visibles, en un texto. Una sola hoja tachada de estos archivos quiza
no impacta, no nos perturba tanto. Es una palabra tachada, una unidad pequefia.
Pero encerrar en una sala todas esas hojas, convierten ese volumen tachaduras en
una especie de plaga, de monstruosidad, de cuerpo volumétrico de secreto. Una
imagen espectral que nos acecha. Que al no ofrecer la posibilidad de un relato
concreto, queda en suspenso. Los archivos colgantes, en esa suspension
transmiten la idea de lectura incompleta, sin conclusion. Hacen visible lo decible.

Que quizas no pueda quedar encerrada en un libro (imagen poética de la
civilizacion elaborando algo desde una disciplina, desde un autor). En una muestra
anterior, La Biblioteca de la no historia, Jarpa intervino una libreria con libros que no
existian de esos archivos, y la gente se los podia llevar a cambio debia dejar una
respuesta al interrogante a ¢qué va hacer usted con esto? Respuestas subjetivas
(no existe la respuesta correcta) que iban vaciando la obra pero que luego dio lugar
o otras nuevas obras

Una cuarta sala proyecta un video que se llama “Translation lessons” que

puede ser tomado como un archivo personal donde vemos a Jarpa aprendiendo
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inglés con un profesor que usa como material de lectura los archivos que
dispararon esta obra. Son varias escenas en las que vemos a la artista tratando de
traspasar la hegemonia de una lengua extranjera para poder comprender su propia
historia.

En la sala que podria marcar el final del recorrido o su reinicio, una sala algo
perdida tras una cortina negra, una sala oscura como la cortina, tiene lugar una
instalacion sonora. Una polifonia de discursos politicos de estos lideres cuyos
nombres aparecen escritos en diminutas letras en paredes negras. Con dificultad -
debido a las voces en inglés del video de la sala de al lado y las voces de los otros
visitantes de la muestra- se escuchan palabras que expresan utopias sociales que
se repiten y se superponen unas con otras: justicia, igualdad, libertad, soberania.
Palabras que chocan con las palabras contenidas en los archivos desclasificados
que sostienen por su parte una trama sistematica de cotidiana vigilancia, de
secuestros, de intrigas que sostuvieron los golpes de Estado en la region, de
desestabilizaciones econdmicas, etc. ¢ Sera que todos los visitantes de En nuestra
pequefria region de por aca seguimos construyendo desde la experiencia subjetiva e
intima la memoria de una otra escritura que se activa en una hermenéutica tensiva

con el dato duro de estos archivos desclasificados tachados?
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Antropologia filoséfica, modo de vida y ejercicio docente.

Tras las huellas de los griegos

Maria Cecilia Colombani
Facultad de Filosofia, Ciencias de la Educacion y Humanidades. Universidad de Morén
Facultad de Humanidades. Universidad Nacional de Mar del Plata
UBACyYT

Introduccién: Pensar lo griego

¢ Cual es el papel de la Antropologia Filosofica en la formacion de profesores?
Nos preguntamos por el rol de un formador de profesores y por el propio sentido de
la Antropologia Filoséfica en el marco de la formacién docente. Quizas la pregunta
sea una forma de interrogar nuestro compromiso ético-politico en relacién a un cierto
ejercicio de la practica docente.

El sentido de una disciplina suele estar emparentado con su posibilidad de
transferencia y la capacidad politica de generar alguna transformacion posible en los
destinatarios o receptores de la experiencia en cuestion. Mas alla del valor tedrico de
cualquier disciplina que no negamos ni ignoramos, es nuestro proposito pensar en
otro tipo de dimensién poiética del ejercicio.

En relacion a la dimension ético-politica de la paxis docente queremos revisar
el horizonte semantico de ambos términos. Entendemos la ensefianza como un acto
compartido de institucion de un ethos en tanto manera de ser, modo de vida. He alli
el horizonte ético que se solidariza con el politico en relacion a la capacidad
transformadora que el ejercicio implica en relacion a los actores intervinientes. Se
trata pues, de una experiencia compartida que funda una manera de ser y que

provoca transformaciones sobre lo real.
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Pensada la practica desde la urdimbre cultural’, resulta uno de los hilos con
los que se teje nuestra propia instalacion como sujetos culturales, capaces de
transformar nuestro modo de ser en el mundo. Ahora bien, preguntarse por el sentido
de una cierta experiencia docente implica recortar tépicos que estratégicamente
constituyen el reportorio de competencias que pretendemos desplegar.

En relacidn a nuestro proyecto deseamos repensar ciertos topicos que se
inscriben en un horizonte histérico-problematico. Recurriremos al escenario de
reflexion de la Antigua Grecia y tomaremos algunos nucleos de preocupaciéon que se
destacaron en el horizonte de la emergencia de la preocupacion Filoséfica por el
hombre, como modo de saber y de vivir.

Hemos aludido en parrafos anteriores a una apuesta estratégica. En efecto,
tomamos la ensefianza de la Antropologia Filosofica como un ejercicio politico que
obedece a estrategia tactica, a fin de inscribir la experiencia en una dimension
teleoldgica que busca un determinado fin: anudar las relaciones entre la teoria y la
practica, apostar a la ligazén entre lo que se dice y lo que se hace como modo de
vigorizar los lazos entre la Antropologia Filoséfica y el bios. Los conceptos de raiz
griega que constituyen el plexo de cuestiones a trabajar son la idea de logos, la
nocién de semejanza, asociada a la nocion de philia, la idea de epimeleia heautou,
su par complementario, la nocidn de epistrophe heautou, y finalmente el concepto de

therapeia.

Pensar el I6gos como derecho

La palabra resulta experiencia fundacional del pensamiento griego. Es la llave
de mando y autoridad de todas las cuestiones politicas y es el modo en que la
filosofia griega, en su preocupacion antropoldgica, adquiere su partida de

nacimiento®. Desplazada la vieja palabra mégico-religiosa3, asociada a la eficacia del

1Garreta, M. Belleli, C. En su texto La trama cultural, los autores trabajan el concepto de cultura desde
la metéafora del tejido, pensando la produccién antropolégica como una urdimbre, como una red que
constituye nuestro soporte existencial.

2 Vernant, J.P. Los origenes del pensamiento griego. Cap. IV El universo espiritual de la polis. El

autor considera que la polis representa el medio de produccién de la filosofia. La filosofia es hija de la
ciudad y su aparicién constituye una verdadera revolucion intelectual y espiritual.
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ritual, la nueva confiscacion de privilegios que impone la ciudad, ubica a la palabra
como un derecho de los homoioi, de los semejantes. Tomar la palabra es tomar un
derecho y desde ese horizonte, la palabra deviene instrumento politico, capaz de
producir transformaciones sobre lo real. El concepto de isegoria se inscribe en este
universo de sentido donde la palabra deja de ser un privilegio de los mejores para
constituirse en el patrimonio de una sociedad o de un kosmos mas igualitario e
isonémico.

Recuperamos este sentido para pensar el ejercicio docente, inscrito en una
preocupacion ético-antropologica. La palabra abandona el espacio del amo,
clausurada en la prerrogativa que expresa la verdad incuestionable, para abrirse en
juego dialdgico a un intercambio de experiencias que denotan distintos modos de
instalacién y distintas daciones de sentido.

La palabra se inscribe entonces en el horizonte del dia-logos como escena
fundacional del ejercicio docente. El dia como preposicién que antecede a ciertos
verbos que denotan movimiento, alude, precisamente, a la imagen de atravesar, de
cruzar. Cruzar los universos discursivos cerrados y suturados es, quizas, un primer
punto de asociacidén entre un modelo de instalacion docente, que hace del universo
antropoldgico su marco de instalacién y que auna la teoria y la practica.

Tomar la palabra supone, a su vez, un ejercicio complementario, escuchar.
Escuchar y ser escuchado, generando la polifonia de voces que admite el mutuo
reconocimiento como pares que interactuan en un espacio de fundacion colectiva. La
experiencia de ensefianza se instala asi desde dos coordenadas sensibles: mirar y
escuchar al otro, en tanto par antropolégico; ser mirado y ser escuchado por el otro;

bisagras instituyentes de un fopos de consolidacion de semejanza.

3 Detienne, M. En Los maestros de verdad en la Grecia arcaica, Cap. V El proceso de secularizacion,
el helenista belga aborda el pasaje de la palabra magico religiosa, de matriz sacralizada y ritualizada,
a la palabra dialogo, presente en las sociedades homéricas y nitido antecedente de los ulteriores
debates de la polis.
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Pensar el agon como continuum

El término nos remite a una nota caracteristica de la cultura griega clasica.
Combate, lucha, competencia en sentido fisico, dialéctico e, incluso, artistico. El
objetivo del combate esta asociado con el concepto de excelencia, arete, de hacer
con la mayor eficacia aquello para lo cual se esta destinado. Desde ese campo
semantico podemos pensar la idea de prot-agonista como el primer combatiente,
agonistes, aquel que asume el compromiso de la lucha.

Proponemos pensar el término desde una dimension ético-politica para
inscribir la transmisién de conocimientos en ese registro agonistico. Desde nuestro
rol de formadores asumimos el agon de alguna transformacion posible dentro de
nuestro micro-espacio de accién. Entendemos la catedra como un espacio de poder,
de lucha y resistencia, capaz de multiplicar efectos y transformaciones sobre quienes
sostienen conjuntamente el espacio de la misma. Partimos de una concepcion
foucaultiana del poder donde se esquiva la pesadez de su posesion sustancial para
pensarlo desde su dinamismo, su ejercicio y su funcionamiento agonistico*. En esta
linea, el poder es pura tactica y estrategia y no posesion univoca ni
representacionista. El espacio de una catedra, y, en particular, una catedra de
Antropologia filosdfica, con la consecuente produccion, distribucion y circulacion de
saberes®, constituye un topos de poder en sentido positivo en tanto productor de
efectos. Un tipo de poder realizador que pone su acento en la producciéon de
saberes, discursos, vinculos, representaciones, mas que en la interdiccibn como
marca identitaria de un cierto tipo de poder, del cual cierto ejercicio docente es un

claro ejemplo.

4 Foucault, M. En Las redes del poder el autor aborda lo que denomina “la gran mutacion del poder en
Occidente”, esto es el desplazamiento de un poder negativo, de base juridica y fuertemente vinculado
a la interdiccién, a un poder positivo, de matriz productora y realizadora, dando cuenta de un tipo de
poder concebido desde el funcionamiento y el ejercicio dinamico del mismo.

5 Foucault, M. En El orden del discurso el autor analiza la estrecha solidaridad entre discurso, deseo y
poder y establece los mecanismos de control que recaen sobre la produccion histérica del discurso.
Su produccion, circulacion y redistribucion dan cuenta de los controles que se yerguen sobre la
discursividad como objeto a controlar.
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En consonancia con esto, partimos de la idea foucaultiana de intelectual
especifico para pensar aquella figura que con su accién se instala en la solidaridad
estructural entre la teoria y la practica como las dos caras de una misma instalacion
existencial®. La dimension agonistica esta pues inscrita en el modelo de la lucha para
hacer del saber una herramienta de transformacion vy liberacion de todos los que

participan del hecho educativo.

Pensar la epimeleia heautou

Quizas sea este el concepto que define mas cabalmente la naturaleza del
sujeto clasico’. La constituciéon de si mismo como sujeto moral, responsable y duefio
de sus propios actos representa un baluarte de la filosofia clasica y de la dimension
ético-antropoldgica de la cultura griega. El término se inscribe en la huella lexical del
verbo epimeleo, atender, hacerse cargo, tomarse bajo la direccidn, preocuparse u
ocuparse de si mismo, dimension reflexiva dada por el término heautou, que indica
precisamente el modo en que la accidon retorna sobre el sujeto. Este movimiento
sobre uno mismo como objeto de ocupacion es complementario de otra nocion que
se inscribe en la misma linea de las practicas de si®. Nos referimos al concepto de
epistrophe heautou. En la huella lexical del verbo epistropheo, retornar, volverse, el
concepto alude al retorno, al giro, a la vuelta sobre si.

Hasta aqui dos nociones capitales y complementarias que componen el

corazon mismo de la empresa poiética de convertirse en un sujeto mejor en el marco

6 Foucault, M. En El yo minimalista tematiza la figura del intelectual especifico y la opone a la imagen
del intelectual general. Toma al primero como modelo de la relacion politica de cohesion entre la teoria
y la praxis, haciendo del pensamiento una herramienta de analisis pero también de transformacion.

7 Colombani, M. C. A constituigdo do sujeito na pdlis classica. El texto corresponde a la publicacién de
un Seminario bajo el mismo titulo pronunciado en el Programa de pos graduacion del Instituto de
Historia de la Universidad Federal de Rio de Janeiro, itaca, Rio de Janeiro, 2012.

8 Foucault, M. En La hermenéutica del sujeto el pensador francés indaga lo que él denomina “la larga
historia de la espiritualidad en Occidente”, recorriendo el camino de constituciéon del sujeto como modo
de acceder a la verdad de si.
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de las llamadas artes de la existencia, las tekhnai tou biou®. Los griegos buscaban
hacer de su vida un objeto bello, una obra de arte y con ello la ética se vuelve
estética y politica en tanto politica de la existencia.

Quizas sea éste, a nuestro entender, el mejor legado que podemos dejar
desde nuestro espacio de formadores, en el marco de una catedra de Antropologia
filosofica. La practica docente no puede desvincularse de esta dimension ético-
estética de desafiar y resistir los modos de sujecion e instalarse desde el agon que
supone dar cuenta de uno mismo en cada acto. La apuesta a que la ecuacion
epimeleia-epistrophe lidere como objetivo cualquier experiencia docente implica
anteponer la constitucion de uno mismo como agente moral, (responsable de sus
actos y, por ello, responsable también de los otrosm), a cualquier otra competencia.

El desafio de una catedra de Antropologia filoséfica se inscribe en la apuesta
de dar cuenta de si mismo como sujeto que se ocupa de si, tanto en el orden moral
como intelectual; tanto en la esfera individual como social. Merecer y honrar el
espacio de trabajo implica la tarea de atender(se), de volver(se) sobre si, de
centrar(se) para dar cuenta de un modelo de instalacion en el ejercicio docente que

estratégicamente construimos como modo de vida.

Pensar el ethos

La preocupacion por el ethos es una nota dominante del campo cultural
griego. La vida es, ante todo, una preparacion para la muerte; de alli que el bios se
convierta en una preocupacion constante. Tal parece ser el legado de Sdcrates, ideal
del sujeto clasico, que hizo de su vida una obra de arte, conforme a los principios de
la kalokagathia, de lo bello y de lo bueno, como principios rectores de una vida que
vale la pena ser vivida. A partir de los topicos que seleccionamos tacticamente como

recorrido conceptual, podemos inferir que no se trata de un atajo intelectual, de un

9 Colombani, M. C. Foucault y lo politico, Cap. Politicas del alma. Mi intento de lectura ha sido bucear
en la obra de M. Foucault desde una perspectiva antropoldgica.

10 Sartre, J.P. En El existencialismo es un humanismo Sartre anuda al concepto de responsabilidad a
la dimensidn intersubjetiva en la medida en que la responsabilidad del existente humano es también la
responsabilidad por el otro.
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ejercicio retorico que valide la accion docente. Se trata de la preocupacion por un
ethos, por una manera de ser, por un modo de vida, por una actitud existencial que
compromete la existencia en su conjunto. El ejercicio docente es inseparable
entonces de un modelo de vida, de una actitud que compromete la vida toda; de una

vida que deviene pasion por el ejercicio.

Pensar la therapeia

El hecho educativo es terapéutico. Lo pensamos desde la perspectiva del
verbo therapeuo, cuidar, atender, sanar, curar. Ensefiar es un acto amoroso que cura
porque se instituye un territorio de afectos compartidos donde se cuidan mutuamente
quienes forman parte de él. Hilvanando los conceptos que hemos puesto en juego,
tejiéndolos en una especie de urdimbre antropolégica, de entramado vivencial e
intelectual, el hecho educativo se presenta como un fendmeno de accion compartida
que nos protege de nuestra desnudez radical.

Ensenar es terapéutico porque nos cura de la intemperie individual y nos abre
a un topos en donde el rostro del otro, el alumno, el compafiero, el camarada,
interpela desde su radical desnudez antropoldgica. ElI encuentro es siempre
terapéutico y en ello se juega la dignidad de la vida, tanto personal como colectiva,
devenida en ethos profesional.

Ensefar es también un intento de interpelar la cuestiéon de la libertad.
Retornando a M. Foucault, el horizonte del cuidado de si, no como accién aislada y
discontinua, sino como gesto deliberado, voluntario y sostenido en el tiempo, nos
enfrenta, ineludiblemente con el problema de la libertad. En efecto, cuidarse es
curarse de toda forma de dominacion, es lograr el grado de atencion que permite
romper criticamente con los lazos des-subjetivantes. Dice Foucault al respecto, “Para
mi, el trabajo intelectual esta relacionado con lo que se podria denominar
esteticismo, en el sentido de una transformacion individual. [...] Es por eso que
trabajo como un perro, y lo he hecho asi toda mi vida. No estoy interesado en el nivel
académico de lo que hago, porque siempre he estado dedicado a mi propia
transformacion. Es por eso también que cuando me dicen: ‘Bueno, pensaba eso

hace pocos afos y ahora dice algo distinto’, mi respuesta es: ‘Bueno, ¢cree que he
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trabajado tanto todos estos afos para decir lo mismo y no haber cambiado?’ Esta
transformaciéon de uno mismo por el propio conocimiento es, en mi opinion, algo
cercano a la experiencia estética”."’

Quizas la vida se juegue en esa experiencia de trabajar como un perro.

11 Foucault, M. E/ Yo minimalista, p. 97.
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La experiencia liminal del “ruido” en la teoria critica de Martin Seel

Romina Conti
Universidad Nacional de Mar del Plata - CONICET

1. Lo que quiero exponer es un fragmento de un estudio en curso sobre la teoria
estética de Martin Seel. Particularmente, cual es el sentido de su referencia al
concepto y la experiencia del “ruido” y de qué manera ese desarrollo tedrico vincula
su teoria a los presupuestos fundamentales de las perspectivas tedricas de la
denominada “Teoria critica”. La idea que sostiene mi lectura, es que pese a los
alcances que explicita el propio Seel, su teoria estética no puede ser comprendida
sino lo es, al mismo tiempo que como una teoria del arte y de la experiencia estética
contemporaneos, como una critica de la cultura contemporanea y como una
invitacion a pensar los alcances politicos de esa critica. Para fundamentar esa idea,
expondré brevemente los postulados centrales de la estética de Seel y me detendré

en la experiencia que el autor llama “liminal” del ruido estético o artistico.

2. En su Estética del aparecer, el autor describe el modo en que la filosofia dialéctica
ha reflexionado sobre los procesos de creatividad artistica, a partir de la separacion
entre la simple apariencia sensible y el ulterior aparecer estético de un
significado especifico. Este proceso distingue tres dimensiones basicas
superpuestas. Por un lado, la reduccion de la apariencia estética a su valor
contemplativo, en segundo lugar, la posibilidad de un aparecer de significado
artistico, diverso del habitual de esa apariencia y, por ultimo, la vinculacion de esas
significaciones artisticas con el tiempo presente, con el presente histérico concreto e
irrepetible. Desde esta ultima se recompone la dialéctica de las dos dimensiones
anteriores. Debido a esta comprension de la experiencia estética Seel sefala la
deficiencia de las tesis de Danto y muchos otros autores acerca de una posible
escision en el arte contemporaneo entre el arte y la estética, sosteniendo que
ambas estan intrinsecamente relacionadas y recuperando asi un didlogo fértil y

profundo con la tradicion filosofica.
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Desde la perspectiva de Seel, la atencién al presente que condiciona la
experiencia estética es lo que hace posible el ulterior aparecer de un significado
artistico conforme a esa actualidad, de alli que su estética se titule “Estética del
aparecer’.

El detenimiento es un requisito necesario de toda experiencia estética. Asi,
dice Seel que “un rasgo caracteristico de toda situacién estética consiste en que en
ella nos tomamos tiempo para el instante, si bien ello puede ocurrir en ritmos
distintos. En una situacion que despierta la percepcion estética renunciamos a una
orientacion exclusivamente funcional. En ella dejamos de atender (o atender
exclusivamente) a aquello que podemos alcanzar en una situacién a través del
conocimiento o de la accion, y experimentamos aquello que surge ante nuestros
sentidos y ante nuestra imaginacion, aqui y ahora, por mor de ese encuentro” (Seel,
2010, p.195). La percepcion estética, por lo tanto, nos provee, en referencia a
determinado objeto, un cierto sentido de su presente y del nuestro. Es asi que el
objeto estético y la percepcion estética son conceptos que no pueden ser separados.
Asi, Seel define al objeto estético como un objeto “en una situacién particular de la
percepcion, o para una situacion semejante; son ocasiones u oportunidades para
una forma determinada de la percepcion sensible” (Seel, 2010, p.196). Sin embargo,
podria considerarse que todo objeto perceptible seria, en principio, un objeto estético
y que ningun atributo ni predicado estético podria ser efectivamente atribuido a un
objeto en tanto que so6lo el sentimiento es base del mismo.

Segun esta teoria, la imaginacién parte de la representacion en favor de su
propio proceder; sin embargo, aquello que es captado por los sentidos no son meras
ilusiones sensibles. Solo retrocediendo a una division moderna de sujeto y objeto se
le puede negar a las percepciones sensibles donde interviene la imaginacion todo
rastro de objetividad. El color, la textura o el olor son, efectivamente, en muchos
casos rasgos meramente “contingentes” de los objetos; sin embargo, estan ahi para
ser experimentados, no son meramente el producto de la “imaginacion productiva
estética”. Estas percepciones “existen independientemente de las realizaciones
particulares de esa percepcion a través de seres dotados del correspondiente
aparato sensorial” (Seel, 2010, p.197). En el detenerse ante alguna o algunas de
dichas percepciones en su simultaneidad se forma un aparecer que es una atencion

ante el presente del objeto percibido y del propio presente.
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Y Seel da un paso mas: dichas apariciones efectivamente expanden a la
imaginacion, haciéndole imposible a la conciencia sostener un presente armonioso
con la percepcién y las apariciones. Ambas entran en conflicto a fin de mantenerse
auténomas y, al mismo tiempo, sostener una misma aparicion. Retomando algun hilo
kantiano, esta imposibilidad expande a la conciencia estética mas alla de la
percepcion y de si misma, y es alli donde el presente intemporal se hace efectivo,
pero no como presente de la conciencia, sino como sentimiento del tiempo mismo en
el presente. La conciencia no puede propiamente dar cuenta del tiempo mismo en su
autoconciencia, sino sentirse ella misma parte de €l en un presente, ante una

simultaneidad de apariciones que no se dejan determinar.

3. Ahora bien, como un momento clave de esa teoria estética, Seel se refiere a lo
que denomina la experiencia liminal (o a veces el concepto liminal) del ruido. Uno de
los casos que analiza es, lo que denomina “ruido de fondo”. Tanto en ese ruido
utilizado con frecuencia en el arte, como en lo que llama “ruido de la naturaleza”, el
objeto ruido “nos conduce al margen de nuestra facultad de percibir —nos lleva alli
donde no conocemos nada mas, y donde podemos percibir sin embargo con suma
intensidad—"

La pregunta que Seel parece advertir en este punto es: ;qué ocurre cuando lo
que aparece no es identificable como forma, o como juego de formas, al modo en
que lo concebia Kant? y su respuesta sostiene: “habria entonces un aparecer
imposible de concebir, como un conjunto de apariciones. Se trataria de un ruido
acustico o visual”’. Para Seel, el ruido no es un fendbmeno de la trascendencia, es
mas bien un fendmeno de la inmanencia radical del aparecer, es la forma extrema
del aparecer estético y constituye por ello una condicidén potencial de los objetos de
cualquier tipo (Seel, 2010, p. 215). El ruido es la suspensién de toda
determinabilidad y la evidencia de que podemos experimentar una realidad
indeterminada, lo que, al mismo tiempo, sefiala la contingente determinacion de
aquello que experimentamos sin percibir este limite.

Seel encuentra, en esta experiencia o concepto liminal del aparecer estético,
el elemento de otredad absoluta, de negatividad, que muchos de los primeros
autores de la estética de la teoria critica observaban como la promesa del arte.
Cuando el autor sostiene que “en la atencion al simple ruido acontece la experiencia

de una realidad amorfa” cuando insiste en que en esta forma del aparecer “lo real,
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percibido por lo comun por tal o cual forma, lo que antes estaba inmerso en un orden
social o cultural, lo que antes poseia un ser determinable y precedible” (Seel, 2010,
p.221) distingue esa atencion, ese modo de percibir y experimentar, como una
experiencia de alteridad radical.

En ese momento, de la experiencia del simple aparecer, el objeto ruido como
un caso ejemplar del objeto estético no existe sin la capacidad de experimentar lo
real desligandose de las posibilidades de comprenderlo en los términos habituales, o
de comprenderlo sin mas. De alli que la finalidad desaparezca del terreno de la
experiencia estética que Seel propone.

Marcuse, atado aun a una referencia a la verdad, sostenia que esta no estaba
solamente en la racionalidad, sino también y tal vez mas en el imaginario, que para
el formaba parte de una racionalidad ampliada. También para el, como para Adorno,
el arte y la experiencia que habilita entraban en el terreno de la alteridad, dado que
se rigen por un principio de realidad diferente que reemplaza la centralidad de la
funcién cognitiva, de su orientacién teleoldgica y abre, asi, el espacio de lo indecible.

Por todo esto, contradice.

4. Pese a que el mismo Seel ha renunciado a desplegar las consecuencias politicas
de su teoria estética, su perspectiva permite recuperar la tradicion de la estética
filosofica y, especialmente, permite reivindicar estéticas sensoriales como la de
Marcuse. La distincion fundamental, sobre la que el concepto de ruido echa una
nueva luz, esta dada porque a la captacion estética se da en torno a un fin distinto
que el del comportamiento tedrico. A ella no le interesa averiguar o definir la
constitucién del mundo, sino que quiere “exponerse” a su presente, a su aparecer, a
las particularidades sensibles de su ser-asi y ahora. “Percibir, a pesar de no querer
determinar: la conciencia estética vive de esa posibilidad” (Seel, 2010, p.91).

Su teoria de la experiencia estética permite observar, nuevamente, la
esterilidad de ciertos cuestionamientos que centran sus planteos en la presencia de
lo conceptual en el campo estético y que pretenden derivar de esa presencia una
impugnacién de algunas de las consideraciones que permiten identificar una
percepcion distinta de la cognitiva en la esfera de la percepcién estética, entre ellas,
la relacion con lo indeterminado, la atencidn a lo particular, su relacién con la libertad.

Jay ha visto en esa alteridad identificada en lo estético: “expresiones cardinales de la
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negativa de la Teoria Critica a eternizar el presente y omitir la posibilidad de un futuro
transformado” (Jay, 1989, p.138)

A grandes rasgos, es innegable que para estos autores, ciertas formas de arte
y la experiencia a la que este daba lugar resguardaban el elemento de negacion que
las convertia en potenciales elementos de emancipacion. Teoria Critica y estética
entonces se reclaman mutuamente toda vez que, como sefiala Bonf3: “productor y
destinatario de la critica son (...) los hombres marcados por experiencias de
alienacién y sensibilizados por la educacion (Bonf3, 2005, p.63)

En el mismo sentido en que Seel plantea la relacidon de esta captacion estética
con la determinacién conceptual, y en el sentido en que la primera suspende la
definicién del mundo’, puede ser comprendida la funcién politica de la experiencia

estética para la teoria critica de ayer y de hoy.

" Hace poco sintetizabamos en otra ponencia (UNC, 2017) los rasgos de constitucion de mundo que hace posible
la experiencia estética que Seel identifica: Suspension cognitiva, rechazo de la instrumentalidad y vivencia no
lineal del tiempo. Pese a su moderada posicion en relacion con los alcances de esta experiencia, el mismo autor
sostiene que, en ella, “los seres humanos cuentan con una de sus mejores posibilidades de dejarse ser en el
tiempo de su existir.” (Seel, 2010, p.33).
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El mundo del trabajo y la confiscaciéon de la experiencia estética

Reflexiones fundamentales en la obra de Jacques Ranciere

Maximiliano Correia

Universidad Nacional de Mar del Plata

Introduccién

Cuando nos adentramos en las obras de Jacques Ranciere, podemos percatarnos
de una voz que se escucha a lo lejos, cavilaciones que parecen advertirnos sobre
las fisuras de los grandes andamiajes teoricos por las que se filtran inversiones y
contralecturas, resistencias que suscitan una serie descentramientos y
dislocaciones, jirones que refutan su ausencia en las bibliotecas solemnes en las
que, la tradicion filoséfica, se suele arrogar la potestad rectora de clasificar,
jerarquizar y determinar lo visible y su reverso. No se trata de una subestimacion a
las lecturas candnicas, sino de perforar y excavar en las notables tesituras que se

han esgrimido en el terreno barroso de la historia, la cultura y el pensamiento.

Ranciere reivindica los desdoblamientos de aquellos que, de manera
imperceptible, asumen el despojo de una identidad enfrentando a las categorias
que los envuelven a partir de coacciones externas. Los artesanos en la “Republica”
de Platén, los proletarios de Marx, los obreros de Althusser, conscientes de los
mecanismos de dominacion y los consumos culturales de las clases bajas de
Bourdieu. Por lo tanto, para Ranciere, las implicancias estéticas no se escinden en
una esfera distante de la politica, mas bien constituye parte de lo politico, a este

concepto, el filésofo lo define como:

El encuentro de dos procesos heterogéneos. El primero es el del gobierno. Este
consiste en organizar la reunion de los hombres en comunidad y su consentimiento,
y descansa en la distribucion jerarquica de funciones. El segundo es el de la
igualdad. Este consiste en el juego de practicas guiadas por la presuposicién de la
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igualdad de cualquiera con cualquiera y de la preocupacion por verificarla. EIl nombre

mas apropiado para designar este juego es emancipacion’

En todas sus elaboraciones tedricas aparece una insospechable persistencia
en mantener presentes un conjunto de elementos entrelazados entre si. La
suspensidn de las coordenadas sensibles de la experiencia supone una bisagra en
la reparticion de los cuerpos capaces de construir y ocupar nuevos lugares que
supriman la asignacion de funciones, presupuestos jerarquicos con el fin de
designar quien trabaja y quien piensa, quien gobierna y quien es gobernado, quien
puede conmoverse con una obra, como también quien puede crearla. Ranciere
funciona como una hacedor de herramientas que nos permiten pensar en la
posibilidad de la claudicacion de todo tipo de positividad entreverada en un orden
temporal que, entiéndelo como artilugio de delimitacion, obtura el disenso y el
conflicto que se inicia con la pregunta por la igualdad de los sin parte. Borrar
fronteras y abdicar la ignorancia, modestos movimientos que se gestan en la
desidentificacion de los invisibles, dispuestos a formar parte de una experiencia

comun.

La noche proletaria no es una metafora

En su obra “La noche de los proletarios, archivo del suefio obrero”, de 1981,
Ranciere da cuenta de una inquietud embrionaria que se ve reflejada en la
minuciosidad erudita y precision con la que somete a analisis los archivos
conservados que atestiguan diversas formas de emancipacion obrera entre las
primeras décadas y mediados de siglo XIX. Aqui la politica y la estética se
reclaman mutuamente. Lo que aparece son folletos, diarios, estatutos, poemas e
intercambios epistolares. Todas estas formas de intercambio ponen de manifiesto
un proposito nitido y rupturista, apropiarse de lenguajes, practicas, modos de ver y

sentir que les habian sido negados de acuerdo a su condicion impuesta, hombres y

1Ranciere, Jacques, Politica, policia y democracia, Santiago, Chile, (Ed). LOM. 2006,P.17
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mujeres destinados a hacer de su cuerpo un elemento mas de la maquina servil de

la produccion.

El hecho de sustraerse del tiempo escandido, tanto del trabajo como del
descanso, implicaba una revolucion estética capaz de alterar el régimen en el cual
el reparto de lo sensible se desarticula ante la nueva poética plebeya que rehuye a

las limitaciones del salario y la determinacion de sus actividades.

Victor Hugo, el prolifico escritor, supo explicitar con claridad las fronteras del
desdoblamiento obrero que no podian ser subvertidas, jerarquias definidas por una

verticalidad impermeable.

Asi Victor Hugo, animando a su manera los comienzos poéticos del nifio de
los jeroglificos, se vuelve obrero sastre: “Hay en vuestros bellos versos, mas
que bellos versos; hay un alma fuerte, un corazén elevado, un espiritu noble
y robusto. En vuestro libro, hay un porvenir. Continua; se siempre lo que
eres, poeta y obrero, es decir, pensador y trabajador”. Un gran poeta no
regatea; y no estan de mas esos versos [...] poesia obrera para acreditar el
honesto consejo de permanecer en su lugar fingiendo creer que ese lugar
puede desdoblarse. Desgraciadamente la experiencia ensefia a los que no
leyeron la Republica, que justamente, no es posible ser al mismo tiempo,

poeta y obrero, pensador y trabajador. 2

Lo que parece una metafora de la nocturnidad, no es mas que el modo de
describir practicas posibles al margen de las prosaicas leyes de la historia. El
desapego de los cuerpos, resquicios que son inapreciables, por su importancia y
pequefiez. Accion sinérgica que objeta el correlato lineal en el que un grupo de
individuos, rehuye a reconocerse en el espejo que se erige sobre los axiomas
sesgados de un mundo desencantado. La noche deja de representar esas horas de
sosiego provisorio que prescribe el reposo de brazos cansados. Es la suspension

del tiempo donde el ocio no se subsume a la ascesis impartida que se condensa en

2 Ranciere, Jacques. “La noche de los proletarios”, Buenos Aires, Argentina. (Ed). Tinta Limé6n,2017,
pag.41
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el esquema rigido de la vida productiva. La noche de los proletarios retrata la

busqueda de una nueva existencia.

El acontecimiento estético del habla

Ranciere esgrime que la politica no se reduce ni se circunscribe al mero

ejercicio de poder y las disputas inherentes que se desarrollan en su interior.

Es la configuracién de un espacio especifico, el recorte de una esfera
particular de experiencia, de objetos planteados como comunes y como
dependientes de una decisién comun de sujetos reconocidos como sujetos

capaces de designar y de argumentar sobre ellos.?

La cuestion se dirime en establecer quien asume la posesion y uso de la
palabra, y quien posee so6lo la voz. Entonces, la politica irrumpe en el momento
preciso en el que aquellos que carecen de voz, se reapropian del tiempo
confiscado. Sujetos que inauguran una nueva reparticion en la cual los enunciados
que emiten borran las fronteras asignadas. Distribucion y redistribucion de los
lugares e identidades, virajes que anulan el curso normal donde lo invisible
comienza a demudar hacia el plano visible. Estos movimientos desestructurantes

son lo que nuestro pensador llama: el reparto de lo sensible.

La politica y la estética confluyen entre si, no precisamente porque la politica
se apropie de elementos artisticos o porque las obras de arte den cuenta de ciertas
connotaciones politicas, sino por propiciar reconfiguraciones de espacios
delimitados, tiempo escandido, sujetos determinados y objetos representativos. Del
algun modo, lo que el autor intenta decir es que el régimen estético del arte, en el
cual nos propone el maridaje indisoluble entre politica y estética, no se basa en

esquematicos modos de hacer sino en diversos modos de ser.

3 Ranciere, Jacques. “El malestar en la estética”, Buenos Aires, Argentina, (Ed) Capital Intelectual,
2011, pag.39.
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En lo que concierne al plano estético de los acontecimientos del habla, Ranciere

sostiene que:

Llamo acontecimiento del habla, a la captacion de los cuerpos hablantes
mediante palabras que los arrancan de su lugar, que trastornan el orden
mismo que colocaba a los cuerpos en su lugar e instituia asi la concordancia
de las palabras con los estados de los cuerpos. El acontecimiento del habla
es la légica del rasgo igualitario, de a igualdad en ultima instancia de los
seres hablantes, que viene a disociar el orden de las nominaciones por el
cual cada uno tiene asignado un lugar o, en términos platonicos, su propia

tarea®.
Consideraciones finales

A lo largo de sus obras e intervenciones en los debates contemporaneos
sobre diversos fenomenos sociales, Ranciere asume una actitud ludica y desafiante
que exige la necesidad de pensar el quehacer filoséfico desde un angulo poco
habitado. Una epistemologia que presupone la igualdad de las inteligencias.
Escéptico ante los fundamentos teleoldgicos como también al fin de la historia, el
pensador francés, nos interpela desde una 6ptica descentrada que se resiste a ser
excluyente al no caer en apotegmas que se consagran en sentencias irreversibles.
Ranciere acecha en los pliegues de la historia donde convergen distintas
tradiciones filoséficas que intenta penetrar de manera capciosa. Ante la dificultad
que nos presenta estado del mundo actual, adentrarse en su obra implica de algun
modo, hacer de la lectura una suspension de las coordenadas que posibiliten

rupturas con el acervo candénico que nos atraviesa de manera inevitable.

Lo que anida en estas inacabadas reflexiones, es la intensidad de un
discurso vivo que se abstiene del sometimiento de los clivajes académicos, sin caer
en dicotomias simplistas que se debaten entre la ciencia liberadora y la exaltacion
las culturas forjadas al margen de los apdstoles ilustrados. De lo que nos habla el

autor es de emprender la tarea capaz de potenciar nuevas subjetividades que

4 Ranciere, Jacques. “El tiempo de la igualdad”, Barcelona, Espafia, (Ed) Herder, 2011, pag. 39.
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escapen y se impongan por fuera del determinismo, del tiempo del trabajo, de las
nominaciones inamovibles y de las jerarquias que ordenan lo que es y ha sido

basicamente injusto.

¢Por qué el pensamiento docto o militante ha tenido siempre necesidad de
imputar a un tercero maléfico — pequefo-burgués, idedlogo o sabio — las
sombras y las opacidades que dificultan la armoniosa relacion entre su
conciencia de si y la identidad en si de su objeto “popular’? ;Ese tercero
maléfico no seria completamente forjado ‘para conjurar la amenaza, mas
temible, de ver a los fildsofos de la noche invadir el terreno del pensamiento?
[...] como si la ciencia asegurara su diferencia solo al postular la sélida

identidad de si del sujeto popular que es a la vez su objeto y su otro. °

5 RANCIERE, Jacques “La noche de los proletarios”, Buenos Aires, Argentina, (Ed), Tinta Limén,
2017, pag.22.
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Animalidad en la deconstruccion del “Dasein humano”

German E. Di lorio

Universidad de Buenos Aires

Pues yo no “critico” jamas a Heidegger,
sin recordar que uno puede hacerlo
desde otros lugares de su texto.

Jacques Derrida, “La mano de Heidegger (Geschlecht II)”.

Martin Heidegger es sin lugar a dudas uno de los fildsofos mas leidos y trabajados
por Jacques Derrida. Esto se puede apreciar no sélo en la gran cantidad de textos
donde el aleman es su principal interlocutor, sino también en el sinfin de referencias
que el francoargelino hace de él en casi todos sus escritos. Es realmente incalculable
la importancia del pensamiento heideggeriano para Derrida, por lo que en esta
ponencia nuestro marco de referencia apuntara a la deconstruccion del “Dasein
humano” a partir de la cuestion de la animalidad en la siguiente constelacion de
textos: “Los fines del hombre”, “La mano de Heidegger (Geschlecht Il)”, Del espiritu 'y
El animal que luego estoy si(gui)endo.1 Nuestro principal objetivo consistira en
mostrar como a pesar de que Heidegger quiera evitar hacer una antropologia (sin
importar lo filoséfica, fundamental u originaria que se la pretenda), sus planteos en
torno a lo animal reproducen la historica denegacion hacia esta alteridad que aqui
nos convoca.

Sin pretender discutir la veracidad de sus tesis, nuestra hipotesis de lectura es
que esta insistencia derridiana por pensar la animalidad en Heidegger se debe a que
deconstruir su discurso desde esta vertiente permite justamente resaltar aquellos

presupuestos metafisicos que marcan una suerte de antropologia comun a toda una

1 Naturalmente tendremos en consideracién otros de sus escritos (por caso, “Hay que comer”, “El
oido de Heidegger (Geschlecht IV)”, Aporias, Acabados, Seminario La bestia y el soberano. Volumen
11 (2002-2003), etc.), pero por cuestiones de espacio no podremos abocarnos a ellos.
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serie de pensadores que, incluso habiendo postulado el fin del hombre, desean
mantener una distancia tajante entre lo humano y lo animal. Es decir que, a pesar de
que la analitica del Dasein del humano pretenda romper con los esquemas que
determinaron la subjetividad moderna, en lo que respecta a la animalidad sigue presa
de varios de los prejuicios mas insistentes de la historia de la filosofia. En este
sentido, y desde una perspectiva posnietzscheana, buscaremos poner de relieve
estos aspectos de la “antropologia heideggeriana” que retienen al filésofo aleman
dentro de la metafisica humanista que él mismo critico.

Hecha esta presentacién, es importante en primer lugar atender a las
diferencias que Heidegger marca en Ser y Tiempo entre |la analitica existenciaria del
Dasein y cualquier tipo de antropologia. Si esta analitica del Dasein es el lugar donde
debe iniciarse el preguntar por el sentido del ser, ella misma esta prepuesta en toda
estudio antropolégico, a la vez que marca los alcances y limites de sus
investigaciones. No es que en Ser y Tiempo se cuestionen los resultados que se han
obtenido en aquella disciplina foranea, sino que se la acusa de presuponer en sus
fundamentos un concepto de hombre que sélo posteriormente podra ser determinado
rigurosamente. Ni siquiera se descarta la posibilidad de un existenciario propio de la
antropologia filosofica como consecuencia de los desarrollos de la analitica, mas esa
no es la meta que Heidegger destina a su proyecto. En otras palabras, sin hacer una
valoracion de las definiciones de “hombre” que esta disciplina tendrian para ofrecer,
el problema central para Heidegger redunda en la falta de un fundamento ontoldgico,
por lo que en principio —aunque solo en principio—, se busca evitar el uso de éste
término.

Mas aun, la antropologia habria contribuido al ocultamiento de la pregunta por
el sentido del ser, y es por ello que en el §10 se critican sus raices. Al afirmar que
‘las fuentes decisivas para la antropologia tradicional [...] indican que, mas alla de
una determinacion esencial del ente llamado “hombre”, la pregunta por su ser queda
en el olvido” 2, Heidegger sefiala que la Destruktion debe alcanzar a esta ontologia

regional. Que la analitica del Dasein tenga como objetivo una ontologia fundamental

2 M. Heidegger, Ser y tiempo, Santiago de Chile, Editorial Universitaria, 1997, p. 49.
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y no una fundamentacién ontoldgica de la antropologia es algo en lo que se insiste
constantemente. Esta postura se va a sostener en sus posteriores trabajos, como por

ejemplo en “Carta sobre el humanismo” .

En sintesis, resulta por lo menos
problematico hablar de una “antropologia heideggeriana”.

Derrida tendra muy en cuenta esta problematica cuando en 1968 en el
coloquio internacional “Filosofia y antropologia” presente “Los fines del hombre”.
Analizando las interpretaciones francesas de sus contemporaneos, Derrida sospecha
si la traduccion de lo Dasein por “realidad humana” no cae en un antropocentrismo.
Por mas que la traduccion intente neutralizar las implicancias metafisica del concepto
de “hombre”, mantendria incuestionada la unidad de un “nosotros” en su
discursividad, elemento que para Derrida remite a la esencia del hombre mas alla de
su nombre. En consecuencia, a pesar de que el humanismo francés del siglo XX se
manejase como si no tuviese los limites metafisicos a los que apunta la Destruktion,
en verdad compartiria el mismo suelo ontolégico que el antropologismo.

Ahora bien, la estrategia derridiana no consiste solo en criticar estas
apropiaciones en clave humanista, sino también en comprender la “necesidad
subterranea” de introducir a Heidegger dentro de los esquemas antropoldgicos que él
mismo advierte como equivocos. Bajo esta tesitura el francoargelino se interroga por
el privilegio que Heidegger otorga a lo Dasein como ente ejemplar a partir de la
proximidad, pues esto implica un matrimonio entre “lo propio del hombre” y la verdad
del ser: sélo el hombre, en tanto “nosotros” de “el ente que somos en cada caso’,
tiene la posibilidad de comprender la pregunta por el sentido. Es por esto que Derrida
afirma del Dasein que “si no es el hombre, no es, sin embargo, otra cosa que el

hombre™. En otras palabras, el privilegio a la proximidad inscripto en el Dasein

3 Ver. M. Calarco, “Otra insistencia del hombre’: Prolegémenos a la cuestién del animal en Derrida y
su lectura de Heidegger”’, en Boletin del Centro de Estudios de Teoria y Critica Literaria, n° 16,
diciembre 2011. Calarco remarca justamente que ni en Ser y Tiempo ni en “Carta sobre el humanismo”
se critica jamas el humanismo, sélo se le exige mayor rigurosidad. En este sentido retoma el concepto
de “hiperhumanismo” para pensar esta vertiente de la filosofia heideggeriana. Para un desarrollo mas
exhaustivo cfr. M. Calarco, Zoographies. The Question of the Animal from Heidegger to Derrida, New
York, Columbia University Press, 2008.

4 J. Derrida, “Los fines del hombre” en Margenes de la filosofia, trad. C. Gonzales Marin, Madrid,
Catedra, 1994, p. 164.
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terminaria por ser una revaloracion de la esencia del hombre como telos del
pensamiento.

Hasta aqui ninguna referencia extensa sobre la cuestion de la animalidad por
parte de Derrida. Pero esto cambia en 1983, cuando se publica el curso de 1929/30
de Heidegger titulado Los conceptos fundamentales de la metafisica, donde aparece
la famosa triple tesis: el animal es pobre de mundo (weltarm), la piedra es sin mundo
(weltlos), el hombre es configurador de mundo (weltbilden). La publicacion de estas
clases de Heidegger coinciden con el desplazamiento de Derrida hacia un postura
mas enfocada en la deconstruccion del lugar que lo animal ha ocupado en la
tradicion, por lo que desde aqui todas la lecturas derridianas del pensamiento
heideggeriano estaran altamente contaminadas por este tépico.’

Una primera muestra de esto se encuentra en la conferencia de 1985 titulada
‘La mano de Heidegger (Geschlecht 11)’. Ahi Derrida se repregunta por la
diseminacion de la palabra “Geschlecht’, en la que nuevamente encuentra un
“nosotros” donde la unidad teleoldgica esencial del hombre y de su humanidad se
halla privilegiada. Sin embargo, Derrida ahora especifica concretamente que esta
pureza de la humanidad del hombre se articula desde una oposicion y denegacién de
la animalidad. Para argumentar esto se detiene en la manualidad (Zuhandenheit),
aspecto central de la analitica del Dasein a partir del §15 de Ser y Tiempo,
remarcando un momento de Qué significa pensar donde se utiliza al mono como
ejemplo de un ser vivo que posee érganos de prension, pero no la manualidad del
Dasein. Heidegger realiza esta afirmacion de modo dogmatico y sin reparos,
evidenciando “un sintoma decisivo en cuanto a la axiomatica esencial del discurso
sostenido”, lo que resulta sumamente problematico “pues traza un sistema de limites

16

entre los cuales todo lo que dice de la mano del hombre toma sentido y valor™. Para

5 Lo que bajo ningun concepto significa que la cuestién de la animalidad no estuviera desde los inicios
de sus producciones. Al respecto ver “Animalidad y escritura en las fronteras de la filosofia. Una
exploracion derridiana”, un articulo que he escrito recientemente y que pronto sera publicado en
Ménica B. Cragnolini (comp.), Quién o qué: los transitos del pensar actual hacia la comunidad de los
vivientes, Buenos Aires, La cebra.

6 J. Derrida, “La mano de Heidegger (Geschlecht 11)’ en Psyché. Invenciones del otro, trad. A. Madrid
Zan, Adrogué, La cebra, 2016, p. 510 y 511
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Heidegger el animal siempre ocupa este lugar estructural de ejemplo con el que
afirma metafisicamente su postura: resulta un performativo que sirve para
tranquilizarse y sobre el que apoya su privilegio del Dasein humano.

Derrida adelanta lo imprescindible que le resulta el curso del 29/30 y promete
un analisis mas cercano, cosa que comienza a hacer dos afios después, en Del
Espiritu. Ahi Derrida retoma como Heidegger entiende la famosa triple tesis de modo
metafisico, siendo el presupuesto de toda ciencia o antropologia; atiende al intento
heideggeriano por evitar un antropocentrismo. No obstante, el mismo resulta
inevitable, pues la pobreza del animal so6lo es postulable desde la unidad del
“‘nosotros” que ya hemos expuesto. Heidegger sostiene sus tesis al decir que sélo el
hombre tiene acceso al ente “en cuanto tal” (als Struktur). En este sentido, para
Derrida se conforma asi una “teleologia antropocéntrica”, que consiste en “un
esquema que la determinacion de la humanidad del hombre desde el Dasein puede

sin duda modificar, desplazar, desfasar, pero no destruir’’

. Derrida concluye que el
sintagma “Dasein animal” seria un oximoron, planteando una sospecha mas sobre el
discurso heideggeriano: ;qué es lo que nos permite hablar de la “animalidad en
general” como un conjunto homogéneo sin singularidades, totalmente opuesto a la
incuestionada unidad del hombre, donde un ejemplo de una especie conforma una
propiedad esencial del conjunto?

Sobre esta pregunta versa gran parte de los desarrollos de El animal que
luego estoy si(qui)endo. Hacia el final de la conferencia Derrida improvisa un ultimo
comentario sobre Los conceptos fundamentales de la metafisica, donde a pesar de
reconocerle un cierto saber etoldgico, acusa a Heidegger de seguir preso de un
discurso cartesiano pues presupone la existencia de una esencia de la animalidad
sin considerar las diferencias que hay, para empezar, entre las distintas especies. Al
confinar al animal al ofuscamiento (Benommenheit) se lo recluye al ambito de la vida
sin posibilidad de apertura a la existencia. El limite tajante entre el “als Struktur’ y la
pobreza del animal reproduce del modo mas elaborado la denegacién histérica del

animal. El suefio heideggeriano consiste en sostener la contradiccion del tener y no-

7 J. Derrida, “VI” en Del espiritu, trad. M. Arranz, Valencia, Pre-textos, 1989, p. 88.
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tener al mismo tiempo, buscando constituir una doble denegacion: el animal tiene
mano pero no tiene manualidad, tiene oido pero no escucha®, tiene mundo pero
privativamente. Y por medio del mismo gesto con el que le niega atributos al animal,
se los atribuye al hombre.

En suma, por mas que la analitica existenciaria del Dasein se resista a los
esquemas de la subjetividad moderna, todavia conserva un perfil antropolégico de
peso: no cuestiona el lugar sacrificial en el que la tradicion ha confinado a la
animalidad. Por eso es que si efectivamente “jamas la distincion entre el animal (que
no tiene o no es un Dasein) y el hombre ha sido tan radical y rigurosa, en la tradicién
filosofica occidental, como lo es en Heidegger”, su deconstruccién permite pensar
un problema fundamental del cual muchos pensadores parecen haberse
desembarazado demasiado deprisa. Lo que Heidegger quiere es marcar limites: “se
trata siempre de marcar un limite absoluto entre lo viviente y el Dasein humano, de
tomar distancias”’®. No obstante, cabria pensar, para concluir, que si insiste tanto en
marcar los limites es porque efectivamente pueden confundirse; y porque quizas ya
esta aconteciendo dicha confusion en una suerte de suefio muy diferente al

heideggeriano.

8 Ver M. Cragnolini, “El oido de Heidegger en la cuestion de lo viviente animal’ en Extrafios animales
Filosofia y animalidad en el pensar contemporaneo, Buenos Aires, Prometeo, 2016, pp. 99: “Tal vez, y
eso habra que considerarlo, el estrecho conducto en el que ha quedado el animal en el pensamiento
heideggeriano sea el propio oido de Heidegger, incapaz de escuchar la voz que no logra pensar por
fuera de un esquema humanista”. No obstante, aunque Cragnolini sea sumamente critica de la
filosofia heideggeriana, en este articulo abre la posibilidad hacia otro tipo de escucha con el animal
justamente pensando en las limitaciones del Dasein.

9 J. Derrida, “Hay que comer’ o el calculo del sujeto (entrevista con J-L. Nancy)”, trad. V.Gallo y N.
Billi (revisada por M. Cragnolini), Pensamiento de los confines, n° 17, diciembre de 2005, p. 158.

10 J. Derrida, “VI” en Del espiritu, trad. cit., p. 87.
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Dionisos: la expresion del Acontecimiento como fenédmeno estético en la

filosofia de Gilles Deleuze

Juan Pablo E. Esperén
USAL, UNLaM, ANCBA, CONICET

El acontecimiento

El acontecimiento emerge como estallido diferencial de fuerzas', manifestandose en
un estado de cosas®. Es una singularidad, es decir, en todo acontecimiento esta
presente el momento de su efectuacion. Tal manifestacion subvierte el estado de
cosas imperante haciendo necesario redefinir a partir de ella tanto el status quo
actual, pero también el pasado y el futuro, pues pasado y futuro se resignifican a
partir de la encarnacion material del acontecimiento efectuado. En términos
deleuzeanos, un acontecimiento es un movimiento no-histérico, una linea de fuga
que desterritorializa para reterritorializar nuevamente®.

Ahora bien, Deleuze aclara que no “debemos confundir el acontecimiento con
su efectuacion espacio-temporal en un estado de cosas”.* Cuando un acontecimiento
se efectua en un determinado estado de cosas (cuerpos) se lo percibe como una
sucesion espacio-temporal donde el lenguaje penetra y recoge el momento de la
inflexién diferencial de su aparicion, i. e., el puro instante de su efectuacion; y esa
sintesis diferencial es la que produce el sentido; por ello Deleuze puede sostener
que el acontecimiento es el sentido, es el dador de sentido, o mejor aun, es el
acontecimiento mismo el que se dona como sentido. Pero debemos aclarar que no
debe pensarse que el acontecimiento tenga una naturaleza linguistica por el hecho

de su relacidn con el sentido; pues estamos aqui en presencia del status paradéjico

! Este texto supone la teoria de las fuerzas que presenta Deleuze en su texto sobre Nietzsche y que
hemos trabajado en el capitulo segundo del siguiente texto: ETCHEGARAY, R.; ESPERON, J. P.; ET
ALIA; Acontecimiento y creatividad en la filosofia de Gilles Deleuze. Un nuevo modo de sentir y
é)ercibir, ed. Unlam-Prometeo, 2016.

“Un acontecimiento no es algo que ocurre en el mundo, sino un cambio del planteamiento a través
del cual percibimos el mundo y nos relacionamos con éI’ (ZIZEK, S., Acontecimiento, Madrid, Editorial
Sexto Piso, 2014, pp. 23-24. Enfasis en el original).
® “Una de las objeciones que Hobbes le hace a Descartes (3° objeciones): que de «yo paseo», se
podria concluir que «luego, yo soy un paseo». jPor supuesto!, hubiera contestado Deleuze. Incluso
hay que ir mas lejos: no soy Yo quien soy, sino que ante todo hay el acontecimiento, el paseo”
SSCHERER, R., Miradas sobre Deleuze, Buenos Aires, Cactus, 2012, p. 38).

DELEUZE, Gilles, Logica del Sentido, Paidés, Barcelona, 1989, p. 34.
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del acontecimiento, porque éste se presenta tanto del lado éntico de la realidad (del
estado de cosas) y de la lengua, pero a la vez resulta inidentificable con ellos, pues
en el acontecimiento hay algo que se sustrae a estos elementos como lo
radicalmente diferente en cuanto que excede lo efectuado (lado ontolégico)’. En
suma, el acontecimiento esta del lado de la efectuacién de un determinado estado de
cosas, a la vez que se diferencia de él; pero también el acontecimiento aparece del
lado del lenguaje, del que también se sustrae, pues es diferente a éste. Mas aun, el
acontecimiento habita en el medio de esta doble diferenciacién como aquello que es,
a la vez, mundo y sentido, pero no identificandose con ellos, es decir, el
acontecimiento se presenta como la doble afirmacion del mundo y del sentido y es, a
su vez, su radical diferenciacién. Sin embargo, siempre queda algo del
acontecimiento considerado en el plano 6ntico que se sustrae y que resulta
inaprensible por el lenguaje, pues siempre hay un resto inefectuable en toda
efectuacion porque el acontecimiento la excede®.

También, el acontecimiento afecta las condiciones de la temporalidad, dado
que pasado, presente y futuro son siempre redefinidos frente a su estallido. Ahora
bien, el acontecimiento instaura una nueva temporalidad pero no es el tiempo mismo.
El acontecimiento marca un corte, suspende el flujo de tiempo; el tiempo se
interrumpe. Podemos hablar de un entre-tiempo a partir del cual el tiempo continua
en otro plano y es redefinido de otro modo’.

Resulta claro, entonces, que la nocion de acontecimiento muestra un vinculo

esencial entre el sentido y el tiempo también; es decir, que todo relato temporal

® “Un acontecimiento es por consiguiente el efecto que parece exceder sus causas —y el espacio de

un acontecimiento es el que se abre por el hueco que separa un efecto de sus causas-. [...] [Un
acontecimiento es] un suceso que no estd justificado por motivos suficientes” (ZIZEK, S.,
Acontecimiento, Madrid, Editorial Sexto Piso, 2014, p. 17).

®Es “...aquello que escapa a esta estructura, es decir, es el punto de inscripcion de la contingencia
histérica en una estructura formal. [...] El principio en si mismo, en su pureza, ya esta coloreado por la
singularidad (...); es decir, la particularidad sostiene la pureza misma del principio. El elemento
excesivo es por tanto un suplemento al Dos, a la pareja armoniosa, yin y yang, las dos clases
[sociales], etc.; por ejemplo, el capitalista, el trabajador y el judio; o, quiza, la clase alta, la clase baja,
mas la plebe. [...] Y es facil ver en qué sentido esta Caida es acontecimental: en ella, la estructura
eterna del lenguaje divino se integra en el flujo acontecimental de la historia humana” (ZIZEK, S.,
Acontecimiento, Madrid, Editorial Sexto Piso, 2014, pp. 42-45).

’ “Entonces, la cuestion de la ruptura en el tiempo es la cuestiéon de la nueva vida, asi como en
politica es la cuestion de la revolucién. Ahora bien, el cine nos dice que hay nuevas sintesis
temporales. Eso significa que no hay una oposicién completa, quiza, entre el tiempo construido y la
duracion pura. O, también, que no hay oposicion completa entre la continuidad y la discontinuidad, o que
se puede pensar la discontinuidad en la continuidad. O que se puede, pensar el acontecimiento de
manera inmanente. El acontecimiento no es forzosamente algo trascendente” (BADIOU, A., El cine
como experimentacion filoséfica, Buenos Aires, Manantial, 2004, p. 49).
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(historico) solo es pensable en funcion de un horizonte de sentido. Pues, lo que los
vincula es el entre-tiempo; o dicho de otro modo, el instante: punto de escision e
inflexion entre un antes y un después que remite a la constitucion del tiempo del
acontecimiento como eterno retorno. Este es el tiempo infinito e indefinido de todo
acontecimiento. Asi pues, el acontecimiento esta en el tiempo dado que remite a una
efectuacion espacio-temporal; pero, por otro lado, el acontecimiento no se reduce a
ello solamente, es un corte en el tiempo que produce la diferencia, dado que el
acontecimiento supone una ldgica de series conjuntivas: ...y...y...y...y...,
inscribiéndose siempre entre las series, en cualquier lugar de ellas, dado que las

series estan comenzando o recomenzando siempre por el medio.

Dionisos: la expresion del Acontecimiento

Deleuze experimenta, a través de la filosofia de Nietzsche, un nuevo camino
posible cuya nocion del ser supere las estructuras de fundamentacion tradicionales
de la metafisica occidental. En este sentido, Deleuze busca, por un lado, destruir la
l6gica binaria o dicotomica imperante en la cultura occidental; y por otro lado,
construir una nueva forma de pensamiento.

Para ello, el pensador francés considera al Dionisos recuperado por Nietzsche
como expresion estética, afirmativa y diferencial para pensar al acontecimiento como
condicion de posibilidad de irrupcién de la singularidad y su aniquilacion. Es por ello
que Deleuze comprende a Dionisos como flujo que devora continuamente las formas
pero también es flujo continuo que posibilita la aparicién de nuevas constelaciones y
al tiempo, pues este se repite como siendo diferente o, dicho de otro modo, se repite
afirmando plenamente la diferencia. Desde esta perspectiva, Deleuze sostiene que
“Dionysos es presentado con insistencia como el dios afirmativo y afirmador’.
Dionisos es el dios que afirma la vida, a través de quién la vida resulta afirmada y no
justificada o fundamentada en una instancia o nivel superior al modo dialéctico. Dado
que del sufrimiento y del desgarro dionisiaco no hay posibilidad de sustraccion, ello
convierte al sufrimiento en plena afirmacion festiva del devenir y de la vida. En
términos deleuzianos, tanta es la potencia que irradia el desenfreno dionisiaco que
produce una especie de estallido dando lugar a lo fenoménico. Este instante decisivo

es lo que denominamos acontecimiento como irrupcion y afirmacién plena de la

8 DELEUZE, Gilles, Nietzsche y la filosofia, Barcelona, Anagrama, 1986, p. 23.
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diferencia. En este sentido, lo dionisiaco no puede realizarse como reconciliacion con
la naturaleza y con la cultura (al modo dialéctico), sino que este elemento se
presenta como ruptura violenta de todos los principios estables y de todas las
pretensiones de fundamentaciones absolutas.

Dionisos, entonces, puede ser considerado como posibilidad de la irrupcién de
la novedad, i. e., como la tensiéon de fuerzas que se manifiesta como estallido del
acontecimiento. Dionisos se presenta, entonces, como la santidad y la donacién del
ser y el tiempo que irrumpe como acontecimiento, posibilitando la aparicion de la

singularidad, cuyo caracter esencial es la radicalidad de su contingencia.

A modo de conclusién: Dionisos como expresion estética del acontecimiento

A partir de los argumentos expuestos, podemos comprender la figura de
Dionisos como el nombre para el acontecimiento que por su fuerza desborda,
produce un estallido, un exceso de realidad y de sentido; y al ambito de comprension
y expresion del acontecimiento a la estética, porque es alli donde se borran todos los
limites, tanto de lo real como de lo aparente, pero también alli aparece una violaciéon
y transgresion de la identidad personal, en cuanto el yo es el otro de si mismo, es un
nos-otros. Este exceso Dionisiaco que el mundo como obra de arte presenta nos
empuja al abismo (Ab-grund) a la des-fundamentacion, dado que el acontecimiento
acontece, sin mas, no hay una necesidad trascendente, ni trascendental; hay un
exceso dionisiaco que rompe y perfora por el medio toda estructura subjetiva, social,
epistémica, moral o politica con pretensiones de fundamentaciones ultimas.

En suma, Dionisos como divinidad mienta, por un lado, el caracter sagrado y
tragico que se dona en los entes pero sustrayéndose él mismo; y, por otro lado, es El
acontecimiento que implica siempre la posibilidad del aparecer de lo novedoso, de la
singularidad que irrumpe como afirmacion y festejo de la vida. Pues, en toda
singularidad, hay un resto, una huella sagrada, que excede los limites discursivos.
Podemos sostener, entonces, que Dionisos es la santidad como donacién del sery el
tiempo que siempre se repite como siendo diferente. En este sentido, resulta
sumamente relevante comprender al acontecimiento desde la figura de Dionisos,
pues en él esta presente el caracter sacro y estético que constituye nuestra realidad,
y en esta se cruzan lo sagrado con lo mundano, el tiempo con la eternidad, el ser y el
abismo. Esto es lo que nombra el titulo de nuestra ponencia: Dionisos como

expresion estética del acontecimiento.
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Intersubjetividad, afeccion y relacion de guerra en Glauber Rocha

Nicolas Fernandez Muriano

Universidad Nacional de Buenos Aires

- Proyeccion de Terra em Transe (1967), escena: 1.15.00-1.23.45 hs.

Esta escena condensa el problema fundamental de las genealogias cinematograficas
de GR: las condiciones de aparicion/desaparicion del pueblo. El film es de 1967,
proximamente anterior a los procesos sistematicos de desaparicién de personas que
sus peliculas testimonian por adelantado (mientras sus contemporaneos continuaban
mayoritariamente idealizando los movimientos de liberacion nacional alineados con el
llamado “realismo socialista” y el cinéma vérité). La condicion de visionario, en
muchos casos, puede ser un mal-don, la imposicion solitaria de un punto de vista
inminentemente social que seria mejor ocultar bajo un manto de mala consciencia.
Pero GR, como Artaud y como Nietzsche, es rigurosamente cruel, en primer lugar,
con él mismo: “Soy un sadico de masas. El ritual de sangre me fascina...Yo sentia un
verdadero placer filmando a Antonio das Mortes mascrando beatos, proyectaba mi
inconsciente fascista encima de los miserables” (Rocha, 1997: 29).

El auto-analisis de GR, mas alla del caracter patético inducido por el género
epistolar y, para colmo, de exhilio, debe entenderse (0 extenderse) como un
instrumento metodoldgico, que remite a un movimiento intersubjetivo inherente a su
reflexion tedrica y cinematografica, en el sentido que utilizaba Deleuze referiéndose a
Nietzsche: “ve en la enfermedad un punto de vista sobre la salud; y en la salud un
punto de vista sobre la enfermedad... esa es la 'vuelta al revés', el 'desplazamiento
de las perspectivas', en donde Nietzche ve lo esencial de su método” (Deleuze,
2006:12). Retomando lo dicho, podemos ir mas alla con esta analogia, un poco
apresuradamente, y afirmar que la “intersubjetividad de perspectivas” constituye un

principio metodolégico de aplicacion general en los escritos y en los films de GR. Si
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consideramos momentaneamente la escena anterior, se observa que a partir de un
procedimiento de puesta en abismo, que no permite distinguir entre el suefo
alucinado del personaje y la realidad objetiva del campo popular, la cdmara subjetiva-
objetiva atraviesa tantos puntos de vista sobre el pueblo como modificaciones existen
en la imagen del pueblo que percibimos correlativamente: desde el plano de
establecimiento documental, distanciado y con subtitulos informativos para un tele-
espectador culturalmente extrafio, que nos muestra el carnaval politico del pueblo, su
inmadurez prehistérica y clinica, hasta la imagen haptica, cuando la distancia entre la
camara y los cuerpos queda suprimida, entablandose entre ellos una relacion mas
tactil que optica, en un plano secuencia sin perspectiva que penetra la multitud
tanteando los cuerpos; o bien, desde el encuadre periodistico acentuado por la
mirada a camara del personaje y la clausura del espacio sonoro, tras la violenta
supresion del sonido ambiente correlativa con el estrechamiento del encuadre de
entrevista, espacio de aisalmiento y encierro, donde se ejercita el juicio-linchamiento
moral contemporaneo, hasta el paroxismo alegorico del final, con el representante del
pueblo ahorcado, crucificado y fusilado simultaneamente, en un tiempo detenido,
filado como una estampa religiosa, sincretista, que conmemora anacrénicamente el
retorno del juicio-linchamiento politico. Dicho esto, cabe concluir, friamente, que las
imagenes del pueblo son inseparables de los puntos de vista sobre el pueblo, como
dice GR en carta de 1967: “asi como las autoridades federales tienen su pueblo
oficial, nosotros tenemos nuestro pueblo, por lo cual nuestro pueblo es una imagen
que nos hacemos del pueblo, pero no es el pueblo” (Rocha, 1997: 287). Esta
substraccion del referente del discurso, velado detras de la proliferaciéon de las
imagenes, puede inscribirse, como hizo Severo Sarduy, en el marco de los estilemas
neo-barrocos caracteristicos de buena parte de la litertura latinoamericana de la
década del '50 y el '60, destacando el gran antecedente bahiano de Guimaraes
Rosa. Pero, de manera especifica, permite profundizar en la direccion del método
intersubjetivo glauberiano que, tanto en el film como en la reflexion escrita, concibe
su objeto (en ausencia) a partir de una proliferacion de perspectivas, incomposibles e
incompatibles, en clave de guerra, segun sus propios términos, mediante un “montaje

nuclear” de puntos de vista en disputa, una lucha de perspectivas que es inmanente
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a la interpretacion del objeto proyectado. Interpretacion que no remite a una realidad
de referencia exterior y comun a cada uno de los puntos de vista implicados, sino
que constituye al objeto mismo, como objeto de disputa antes que dato objetivo.
Nietzsche decia, no hay hechos sélo interpretaciones, GR hace proliferar las
interpretaciones de la realidad nacional o regional incumplida:
¢, Qué lenguaje original utilizar una vez abandonado el lenguaje de la imitacién? Tierra
en trance. Brasil es un pais indianista/ufano, romantico/abolicionista,
simbdlico/naturalista, realista/parnasiano, republicano/positivista,
anarco/antropofagico, nacional/popular/reformista, concretista/subdesarrollado,
revolucionario/conformista, tropical/estructuralista, etc... etc... ;Quiénes somos?,

¢, Qué cine es el nuestro? (Rocha, 2004, p. 131)

Intersubjetividad, afeccion, relacion de guerra.

Poco antes de rodar Terra em Transe (1967), GR acufa la expresion
“Hollywood tropical” para describir los rasgos expresivos de la regidn amazonica que
percibe como un montaje de atributos locales y signos distintivos de Hollywood:

Itacoatiara, interior de Amazonas... abriga a un mestizo alto, sombrero de paja y
pantalones Lee... Una vez por afio, él entra en el cine. Analfabeto; ve imagenes que
hablan una lengua extraia. La leyenda es parte del misterio... En la calle, asustado,
se pregunta, oye la respuesta: jAmericano! Pueblo mayor, que viaja sobre la tierra y
bajo el mar, ciertamente es mas feliz que él, pueblo menor, que atraviesa el rio a
remo y esta sujeto al veneno de las cobras. El pantalén Lee- resto de la armadura
de Jo&o Vaine- le da mayor seguridad. (Rocha, 2004: 68)

Los restos de la armadura de Jodo Vaine (John Wayne) que aportan seguridad
al mestizo, develan en el analisis ulterior la estructura de un duelo de pueblos
suspendido en la imagen que uno se hace de si mismo adoptando la perspectiva del
otro: “ahora usted vea: sin indio, sin onza, sin cobra, sin pesca, no es un fiime de
Amazonas”. Las condiciones de percepcion de los espectadores formados “bajo la
luz y la sombra de Hollywood”, estan sujetas a un proceso de colonizacién a escala
industrial de las imagenes que una nacion o un hombre pueden hacerse de si

mismos:
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Si la pelicula, por ser nacional, no es americana, decepciona. El espectador
condicionado le impone a la pelicula nacional una dictadura artistica a priori: no
acepta la imagen de Brasil que ven los cineastas brasilefios, porque ella no
corresponde a un mundo técnicamente desarrollado y moralmente ideal (p. 128).

La maquina de los suefios, dice GR, es una tecnologia de produccion a escala
industrial de condiciones a priori de la sensibilidad de masas, “la forma mas agresiva
y difundida de la cultura americana sobre el mundo”, que sedimenta una manera de

ver, de sentir e imaginar “que absorbe el drama nacional a través de la forma

americana’.

La posicion de GR con respecto a las condiciones a priori de la
sensibilidad de masas es analoga (pero no idéntica) al principio desarrollado por
Adorno y Horkheimer en el famoso capitulo de la Dialéctica de la ilustracion dedicado

a la industria cultural.

La tarea que el esquematismo kantiano esperaba aun de los sujetos, a saber, la de
referir por anticipado la multiplicidad sensible a los conceptos fundamentales, le es
quitada al sujeto por la industria. Esta lleva a cabo el esquematismo como primer
servicio al cliente. En el alma, segun Kant, debia actuar un mecanismo secreto que
prepara ya los datos inmediatos de tal modo que puedan adaptarse al sistema de la
razén pura. Hoy, el enigma ha sido descifrado. Incluso si la planificacién del
mecanismo por parte de aquellos que preparan los datos, por la industria cultural, es
impuesta a ésta por el peso de una sociedad—a pesar de toda racionalizaciéon—
irracional, esta tendencia fatal es transformada, a su paso, por las agencias del
negocio industrial, en la astuta intencionalidad de éste. Para el consumidor no hay
nada por clasificar que no haya sido ya anticipado en el esquematismo de la
produccién. El prosaico arte para el pueblo realiza ese idealismo fantastico, que para
el critico iba demasiado lejos.(Adorno, Horkheimer, 2013: 14).

' “No hay quien, en este mundo de hoy dominado por la técnica, no haya sido influenciado por el cine.
Incluso si nunca ha ido al cine en toda la vida, el hombre recibe influencias del cine: las culturas mas
nacionales no resistiran a una cierta forma de comportamiento, a una cierta nocién de belleza, a un
cierto moralismo y, sobre todo, al estimulo fantastico que el cine produce a la imaginacion. Los reflejos
se hacen a corto y largo plazo y la sedimentacion de una cultura cinematografica es un hecho
profundo de la vida contemporanea. Por eso, no se puede hablar de cine sin hablar de cine
americano. Esta nocién de cine es practicamente la misma cosa que la de cine americano: esta
influencia del cine es asi una influencia del cine americano, como la forma mas agresiva y difundida
de la cultura americana sobre el mundo” (Rocha, 2004: 127-8).
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Pero el analisis del material se articula en GR sobre un procedimiento reflexivo
que toma distancia de la critica histérica en favor de un registro afectivo de los
efectos a corto y largo plazo de la experiencia cinematografica: “no fui a los libros de
historia, uso apenas la memoria: asi es mejor para todos nosotros que, en el dia-a-
dia, convivimos con nuestros mitos de la infancia y de la adolescencia” (Rocha, 1972:
176). Esta declaracion de principios no intenta justificar por adelantado la insolvencia
critica de una memoria diletante, que interesa a lo sumo porque importa el cineasta,
que en todo caso, como dice lvana Bentes, “fue un escritor obsesivo, que pasd mas
tiempo sobre la maquina de escribir que atras de una camara”. De las cartas a los
ensayos, de las criticas a los manifiestos, si la infatigable escritura de GR tiene una
especie de consistencia vital aunque sea exasperada (la imposibilidad de filmar)
corresponde mas que a los caprichos de la vida personal del autor, a “una ‘escritura
de si’ que deshace los limites entre lo conceptual y lo biografico” (Bentes, 1997:11).
Bentes, auto-limitada por el género epistolar, pasa por alto la explicitacién del
principio metodologico que fundamenta esta dilucion de vida y concepto (mas alla del
lugar comun de las cartas para dar forma a la expresion de si): el registro afectivo del
cine no es privado o personal, sino publico (en el nuevo sentido de la palabra que
inventa el cine), porque el propio esquematismo del arte de masas condiciona a priori
las formas de la experiencia “privada” del espectador, como un sentido comun que
universaliza el esquematismo kantiano. Como dice Robert Pagnol en sus
memorias:

En un teatro, mil espectadores no pueden sentarse en el mismo lugar y, por tanto,
puede afirmarse que ninguno de ellos asistira a la misma pieza... El cine resuelve
este problema, porque lo que cada espectador ve, donde quiera que esté sentado
en la sala (0o en un territorio donde existan millones de espectadores), es
exactamente la imagen que la camara focalizé. Si Carlitos mira a la camara, su
imagen mirara de frente a todos los quue observan, ya estén a la izquierda a la
derecha, arriba o abajo. No hay mas mil espectadores (o millones, si juntamos todas
las salas), sino apenas un unico espectador, que ve y escucha exactamente lo que

la camara y el micréfono registran (en Virilo, 2005: 84).
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Por eso la “memoria afectiva” es mejor que los libros de historia en la
produccion teorica del cine: “la vida privada se disuelve en la Historia, o mejor, en la
H(yo)historia (“H(eu)storia”), expresién de Glauber... que no tenia eso que llamamos
‘vida privada’, no distinguia la vida cotidiana y ‘personal’ del personaje publico en la
escritura de si” (Bentes: 11 y s). La expresion “H(eu)storia” implica la inmanencia de
la Historia del cine en la sedimentacion afectiva de los codigos de produccion que
condicionan la sensibilidad de los espectadores colonizados que convivimos dia a
dia con nuestros mitos de la infancia. Esta composicion colectiva de la experiencia
cinematografica (“idealismo magico que realiza el cine” o sedimento mitico de un
“nosotros” infantil), complementa metodologicamente la auto-afeccion de biografia y
concepto en la escritura de si que emprende Glauber.? Dicho de manera sintética,
mientras los tedricos de Frankfurt critican desde afuera los efectos negativos que
deducen de la critica de la cultura (incluso en nombre de los valores humanistas de
las elites culturales de la modernidad europea), Glauber sufre en carne y hueso los
efectos politicos de la “forma americana” sobre las condiciones perceptivas del
espectador colonizado. Por ejemplo, durante su encuentro con el cacique irlandés
que narra en 1968: “Ford me mird y grité: — jSaudade!”, término que designa la
emocioén brasilera tipificada por la Bossa Nova. Después, con un tono intimista, el
gigante del western preguntd: “—“Where is Raul?— ;Qué Raul?, respondi. —
Roulien, Raul Roulien. Mi amigo y gran actor”. Roulien fue uno de los primeros
brasileros naturalizados por la industria. Por ultimo Ford encuadra a Brasil con un
tépico territorial: “Rio de Janeiro”, dice. Glauber evita responder en los términos que
Ford le propone: “manipulacion de primeros planos y planos generales” (emociones
colectivas y planos territoriales articulados sobre un representante de la
nacionalidad) de acuerdo con el cédigo de establecimiento territorial del western, que
es el mito de origen o la épica de la sociedad industrial-imperialista del siglo XX. En
cambio devuelve una imagen de Ford sedimentada por su propio personaje: “tiene

algunos tics de John Wayne”, dice, “parece que va sacar una pistola en cada gesto”

2 El método reflexivo adquiere consistencia critica: el “sentido comun” que para Kant era inherente a la
experiencia estética, la pretension de validez universal del juicio de gusto que la industria cultural
realiza de manera auténoma como “primer servicio al cliente” (cfr. “heautonomia” del sujeto de la
experiencia estética).
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(Rocha, 2006: 119). El rasgo que tipifica al cineasta norteamericano es un tic que ha
tomado del cine y no al revés. Se trata de un gesto compuesto, que presupone un
contracampo para poder encarnarse. Por eso Glauber lo bautiza “el cacique
irlandés”, imagen en espejo del invasor blanco y el nativo desaparecido implicado en
el tic de John Wayne (“lo que de humano sobré a la masacre de los indios”), asi
como denomina “Hollywood tropical” el retrato del mestizo que responde a la
provocacion del tic dentro de los limites del encuadre fordiano (“ahora usted vea: sin
indio, sin onza, sin cobra, sin pesca, no es un fiime de Amazonas”). El tic de John
Wayne es una respuesta anticipada de una agresion posible. Es la sustancia
temporal del duelo, el suspense o la dilatacion expresiva de la amenaza
“‘interrumpida por los disparos”. Se trata de un gesto compuesto, como deciamos
arriba, que anticipa en contracampo la imagen del otro, para poder encarnarse: “lo
que mas aborrezco es no estar lo suficientemente bien de salud como para poder
alistarme en la marina e ir a la guerra de Vietnam, que es una guerra muy graciosa’,
dice Ford, “imaginen a nuestros marines, gigantescos y bien armados, teniendo
dificultades con esos ‘amairillitos” (p. 120). La épica nacional que el western
consolida universalmente, en igual medida, exige la supresion de una diferencia que
los rasgos civilizados traicionan por adelantado (Gerénimo amenaza la diligencia
desde su ausencia, que es al mismo tiempo una presencia inminente suspendida
fuera de campo).3 El tic de John Wayne es impersonal, tipifica al autor y al personaje,
tanto como “sedimenta” las matrices perceptivas del espectador, es un rasgo
colectivo, publico, genéticamente implicado en la forma americana y en el dispositivo
industrial. Por eso el cacique irlandés, plenamente consciente de su posicién en la
industria del espectaculo, se burla de la categoria de “autor” pregonada por los
cineastas independientes: “solo existe un autor en el cine”, responde, “el banquero
de la avenida Madison”. El progreso del cine consiste en un desarrollo técnico que

conjuga la racionalidad practica de diversos actores del proceso productivo: “el

progreso en el cine es uno solo: el técnico”. Con falsa modestia, Ford destaca su

% Si tomamos en cuenta la filosofia de Hobbes, la anticipacion es la formacion social del miedo, afecto
constitutivo de la relacién de guerra que estad en el germen de las sociedades modernas, donde
subsiste como un sedimento soterrado de la infancia (“mi madre dio a luz gemelos”, decia Hobbes, “el
miedo y yo”). Establece una relacién constitutiva implicada en la percepcion y la conducta de cualquier
agente social. Cfr. Hobbes, Thomas, Leviatan, Fondo de cultura econémica, Buenos Aires, 2003.
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participacion colectiva en la ampliacion del campo perceptivo del espectador a escala
mundial: “yo fui uno de los creadores del cinemascope, de la panavision, del
cinerama”. En este punto, el registro afectivo de GR desdobla la perspectiva de Ford
(que ve en el banquero de Madison el unico autor de cine) y corrige la critica de la
industria cultural (que ve en la relacion de trabajo alienado el modelo del espectaddor
de cine). EI campo ampliado (cinemascope) pone en evidencia el encuadre
imperialista del Pentagono mucho mas que la relacion de trabajo asalariado que
proponen los tedricos de Frankfurt como matriz hermenéutica de la industria cultural.
La historia del desarrollo técnico del cine confirma esta conclusion del cineasta. Las
lentes anamorficas del cinemascope se generalizan hacia fines de la Seguna Guerra
Mundial. Su origen técnico es bien conocido. Los tanques norteamericanos que
invaden Europa (y luego el mundo) disponen de lentes “hypergonar” que expanden el
frente enemigo mas alla del arco de la mirada humana, dentro de los limites del
cuadro que define la mirilla del artefacto. La pantalla del cine se ajusta al encuadre
bélico norteamericano. En otras palabras, implica el contracampo enemigo, se define
por oposicidn, en espejo, por la relacion de guerra, mas precisamente, por la relacion
imperialista como plano de establecimiento territorial que expande &pticamente el
espacio colonizado antes del primer disparo: “la forma mas agresiva y difundida de la

cultura americana sobre el mundo”.

Conclusion
Existe un aire de familia entre el método glauberiano y el punto de partida de
las Teorias de la Dependencia surgidas en Brasil contemporaneamente,
consideradas a partir de su principio metodolégico que consiste en una
intersubjetividad de perspectivas criticas de la practica tedrica en los paises
subdesarrollados, como escribe Octavio lanni:
Y aqui estd un aspecto metodologico fundamental: el analisis del imperialismo, a
partir de la perspectiva ofrecida por los paises dependientes, puede esclarecer tanto
la enajenacion que se manifiesta en éstos como la enajenacion que se manifiesta a
nivel de la metrépoli. El enfoque clasico del imperialismo planteaba las relaciones

politico-econdmicas a partir de la perspectiva metropolitana, aunque estaba
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destinado a desenmascararla, como en la obra de Lenin. Sin embargo, si
planteamos las relaciones imperialistas en términos de dependencia estructural,
estaremos adoptando la perspectiva de los paises subordinados (lanni, 1972: 14).
La intersubjetividad tedrica desdobla la perspectiva metodoldgica de la critica
europea, interioriza la relacién imperialista por medio de su registro afectivo, que
corrige o amplia algunos presupuestos de la teoria critica fundados univocamente
en el punto de vista europeo. La diferencia de perspectivas atafie a la forma de la
relacion que define genéticamente al espectador de cine: relacion de trabajo
(Frankfurt) vs. relacion de guerra (Glauber Rocha). Estudios mas recientes, como el
de Paul Virilo, establecen la complementariedad del principio metodologico
frankfurtiano, la relacion de trabajo, y la relacibn de guerra, como matrices
perspectivicas coalescentes, inseparables en rigor para una critica de la percepcion
cinematografica: “No importa de que manera, la poblacién considerada es la misma:
el “conglomerado sociolégico informe” del proletariado militar-industrial, convocado
indiferentemente a la fabrica o a la guerra” (Virilo, 2005: 83). Lo que no excluye la
consideracion de las diferencias para avanzar hacia un analisis de esa

complementariedad.
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La Educacion en Derechos Humanos vista desde las epistemologias del sur:

un entramado ético-politico

Monica Fernandez

Universidad Nacional de Quilmes

Introduccién

En este trabajo pretendemos dialogar en lenguajes epistémicos novedosos para
comprender la Educacion en Derechos Humanos (EDH), en este caso bajo la
perspectiva de los desarrollos tedrico-criticos de las llamadas epistemologias del
sur. El concepto de EDH esta en plena construccion, contando con perspectivas
muy criticas pero negadas, y otras bien hegemonicas, desarrolladas a partir de los
mandatos de las Naciones Unidas. En ese marco, se percibe que la EDH posee
vinculos claros con diversos factores ético-politicos, pero se esconden las
ideologias que modelan esa mirada de la filosofia practica. Este ensayo busca
visualizar y nombrar, sintéticamente, una mirada y una voz que se presenta como
contra-hegemaonica o insurgente. EI marco tedérico del trabajo lo abordaremos desde
la nocion de epistemologia del sur, desarrollada por Boaventura de Sousa Santos;
la vision sobre la inteligencia sentiente, legada por Xavier Zubiri, articulada con las

perspectivas educativas y filosoficas de Barcena Orbe y Ranciére.

Un panorama sobre la epistemologia del sur

Hay un triple entramado en nuestras formas de pensar Latinoamérica que
nos impide deshacernos de los tradicionales sistemas de dominacion: el
colonialismo, el capitalismo y el patriarcalismo. Tres formas de hegemonia cultural
que de Sousa Santos llama: fascismos (2016), puesto que en todos ellos se
destacan relaciones sociales de violencia y desinterés por el projimo. Segun la
mirada de este mismo autor, los medios para salir de estos fascismos, estan
vinculados con la participacién activa de la ciudadania, tanto en las decisiones

sobre las politicas publicas, como en los debates politicos para concretar mejoras
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comunitarias y territoriales. Se trata de una forma de participacién que permita el
surgimiento de un tipo de democracia articulada entre representacion (lo instituido)
y participacion activa (lo instituyente), puesto que ambos son un circuito continuo de
la praxis ciudadana.

Una epistemologia del sur destaca un conjunto de saberes negados y
desestimados por la tradicion académica occidental, y nos invitan a hacer valer o
darle legitimidad a aquellas practicas populares que han demostrado firmeza en las
luchas sociales por ser reconocidas. La epistemologia del sur es un modo de
nombrar un conjunto de saberes surgidos de la lucha encarada por poblaciones
historicamente silenciadas y excluidas, pero que aun asi siguen luchando como
siempre, contra el sexismo, el colonialismo, la homofobia, la xenofobia, la
marginalidad a la que se somete a personas migrantes, personas con alguna
discapacidad o personas desempleadas, la discriminacion religiosa, etc. Dicho con
palabras del autor:

Entiendo por epistemologia del Sur el reclamo de nuevos procesos de produccién y
de valoracion de conocimientos validos, cientificos y no cientificos, y de nuevas
relaciones entre diferentes tipos de conocimiento, a partir de las practicas de las
clases y grupos sociales que han sufrido de manera sistematica las injustas
desigualdades y las discriminaciones causadas por el capitalismo y por el
colonialismo (2011: 35).

Para evitar el avance de los fascismos culturales que afectan nuestro mundo
de la vida, resulta primordial que nos pongamos a participar de las deliberaciones
que afectan a las politicas publicas en general y a las educativas en particular.
Dicho de otro modo, urge buscar los medios para dar paso a una serie de practicas
politicas participativas, como si la ciudadania y lo popular estuviesen nombrando lo
mismo. Aqui surgen varios interrogantes vinculados a la politica y lo politico, pero
nos interesa colocar aquellos que nos permitan un acercamiento a las areas
sustantivas basicas de la academia: la investigacion y la docencia. Entre muchos
posibles interrogantes, aqui podriamos mencionar: la academia, ¢ capitaliza de
algun modo el saber insurgente? En las aulas de las universidades, ¢se distribuye

el saber insurrecto? La politica educativa universitaria ;se apropia del saber
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territorial para aplicarlo al saber cientifico y volcarlo en programas educativos?
¢, Cual es el nexo entre nuestro concepto de EDH y la nocién de epistemologia del

sur? Intentaremos a continuacién desvelar alguna de estas preguntas

El concepto de EDH: lo oficial y lo insurgente

Entre la ensefianza de los derechos humanos, pensada como teoria propia
del campo juridico, y la EDH, entendida como un entramado ético-politico
caracterizado por una accion educativa especifica, se desencadena un conflicto
epistemoldgico que es necesario visualizar, porque es el nudo para abordar la
cuestion metodologica de la EDH. Asi, diremos que concurre una diferenciaciéon
epistemoldgica entre ensefiar derechos humanos como campo juridico y educar en
derechos humanos como campo cultural, propio de la praxis ético-politica.

El punto primordial es que /o politico hace referencia a un nudo controversial
en el que identificamos un reclamo. Se trata de la exigencia de la necesidad de
reconocimiento, que se convierte en la lucha por una parte de algo. Ranciére (El
desacuerdo. Politica y filosofia, 2012), sefiala que estamos frente al problema del
«reparto de la parte de los sin parte». La historia de la filosofia (¢ politica o
educacion?) es util como ejemplo de la tesis de Ranciére: filésofos-sofistas,
salvajes y civilizados, estado de naturaleza y estado de civilidad, capitalismo y
proletariado, comunitarismo vy liberalismo, etc. Parece que el desacuerdo perdura
porque él es el signo o simbolo de la lucha politica. Dicho en otros términos, el
conflicto entre seres humanos es siempre politico, y mientras la politica exista como
conflicto habra posibilidades de luchar por el reconocimiento de derechos. La
educacion del siglo XXI, atravesada por la revolucion de la informacién, las
ciudadanias internacionales y, sobre todo, ante la desigual distribucion de los
recursos econdémicos, necesita pensar marcos tedrico-practicos tendientes a
recuperar y actualizar el perfil ético-politico de la educacion.

Desde el punto de vista oficial, diremos que la Declaracion Universal de
Derechos Humanos (1948) incluye una serie de derechos basicos que con el paso
de los afos se han ido reconociendo en la normativa de los distintos Estados parte

y que, a medida que aprobaron vy ratificaron los diversos tratados, fueron
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incorporando en sus normas nacionales. De esos antecedentes normativos se
gestaron las preguntas por como ensefnarlos, para qué hacerlo y quiénes lo harian,
que han estado presentes desde ese momento y se fueron cristalizando en una
serie de reuniones internacionales que se llevaron a cabo desde 1974, de la mano
de la Organizacion de las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la
Cultura (UNESCO) y que posteriormente acomparné el Alto Comisionado de las
Naciones Unidas para los Derechos Humanos (ACNUDH). De ese modo fue
naciendo la denominacién de EDH, como un campo disciplinar mas vinculado al
establecimiento o fundacion de una cultura de respeto y presencia efectiva de los
derechos humanos en la esfera educativa de la cotidianidad que a su ensefanza
como campo juridico.

Asi, dialogar sobre EDH como campo de construccion cultural resulta un
fendmeno complejo. Esa complejidad se caracteriza por el circuito teoria/practica-
critica/reflexion. En este sentido parece adecuado pensar el fendmeno educativo en
relacion directa y estrecha con ese movimiento de rehabilitacion de la nocién de
filosofia practica y su vinculo con la nocion de racionalidad practica, tal como viene
abordandose desde fines del siglo XX. Tal como lo expresa Fernando Barcena Orbe
(La practica reflexiva en educacion, 1994):

[...] es necesario situar el debate pedagdgico en el contexto de una discusion de
mayor alcance filosofico, y dentro del cual se viene subrayando la necesidad de
recuperar para las ciencias de la actividad humana la tradicién de la filosofia

practica, aquella en cuyo ambito entran las disciplinas encargadas del estudio de
las actividades caracteristicas de la dimension ético-politica del hombre (1994:16).

Surge aqui el problema de la reciprocidad entre un campo reflexivo y critico y
la accion humana, representando esa linea tedrico/practica que Carlos Cullen
(Perfiles ético-politicos de la educacion, 2004) identifica como campo de la
«filosofia practica» (2004:29). La filosofia practica puede definirse como el nexo
entre conocimiento y accién. El primero, como un saber sistematizado, por tanto
reflexivo y critico que surge de la segunda: la accion humana; es decir, de la
practica educativa cotidiana que ocurre en el mundo circundante y que, al

articularse con la teoria, retorna actualizada al mundo de la vida para convertirse
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nuevamente en accion. Es un situarse frente a las cosas de un modo particular, con
una actitud caracteristica. Podria decirse que se trata de un circuito de accion-
reflexion/critica-accion. Asi como la educacion, la cultura, el arte y la politica
resultan actividades practicas y por tanto experiencias de la sensibilidad, los
movimientos pedagdgicos actuales buscan recuperar ese saber de la experiencia,
practico por excelencia. Dicho con Barcena:
Se trata de un discurso que tiene en cuenta la experiencia del individuo (lo oral, lo
particular, lo local, lo temporal). Un discurso que trata de explicar y comprender la
educacion no mediante abstracciones conceptuales, y para las cuales el tiempo
de la historia, las circunstancias sociales y los contextos de vida pueden ser
desestimados, sino precisamente un discurso que parte de lo que le acontece al

hombre [y a la mujer] en su relacién con el mundo. (2005:67)

Desde el punto de vista insurgente, necesitamos encontrar nexos entre los
criterios de validacion cientificos (lo oficial) y aquellos saberes que suelen
descartarse por no utilizar esos mismos discernimientos epistemologicos. Zubiri
(2006 [1980]) abre un dialogo desde la tradicion fenomenoldgica de Husserl, que
puede ayudarnos a desentrafiar el nudo epistemoldgico (lo insurgente). Con Zubiri,
las cosas vuelven a tener protagonismo y la inteligencia es vista como acto en lugar
de plantearla como facultad, dando paso a una gnoseologia que se constituye su
nocion de inteligencia sentiente o noologia. Lo propio del acto de inteleccion es que
percibimos las cosas en su respectividad campal y en funcion de su patencia. El
acto de inteligencia sentiente es caracteristico del momento de impresion primordial
de realidad, un factor mas bien fisico' que cognitivo, en el sentido de conceptivo. El
conocimiento recién se lleva a cabo en el tercer momento, alli donde se involucran
la inteligencia y la razon. Entre esos dos extremos se ubica el momento de
afirmacion, caracteristico del encuentro entre inteligencia y logos. El protagonismo

que adquiere la inteligencia en la estructura sentiente de la inteligencia presentada

1Zubiri dice que «Fisico es el vocablo originario y antiguo para designar algo que no es meramente
conceptivo sino real. Se opone por esto a lo meramente intencional, esto es a lo que consiste tan
solo en ser término del darse cuenta» (IS, 2006:22).
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por Zubiri nos permite repensar el problema de la educacion en general y, con él, la
posibilidad de involucrarnos en la problematica de la EDH.

Zubiri afirma que la inteligencia humana es estructuralmente sentiente y el
sentir es estructuralmente intelectivo. Denuncia con significativa fuerza y apoyado
en Husserl el tradicional dualismo entre inteligir y sentir Como es sabido, la
dicotomia entre el mundo sensible y el inteligible esta presente en la historia oficial
de la filosofia. Zubiri considera que esta dificultad originaria ha sido un fatal error
que persistio y reprodujo una matriz montada en falsos problemas. Villa Sanchez
(La actualidad de lo real en Zubiri: critica a Husserl y Heidegger, 2014) dice que de
este grave error surgen también los desaciertos dicotdmicos, «entre lo conocido y el
conocer segun las variantes que ha tomado a lo largo de la tradicion: entre la res
cogitans y la res extensa, entre el sujeto y el objeto, etc.» (2014:52). Al interpretarse
la dualidad entre esos dos mundos separados de lo inteligible y lo sensible, y sobre
todo al reproducirse en funcion de esa dicotomia de esferas la dualidad mente-
cuerpo (inteligir y sentir), la posibilidad de explicar su unidad siempre fue una

dificultosa tarea.

Un cierre para abrir el dialogo

Parece que llegamos al punto de posible respuesta a los interrogantes. La
Universidad aun no ha sabido (querido o podido) capitalizar el saber insurgente,
puesto que persiste en la utilizaciéon de unos criterios epistemoldgicos heredados de
la modernidad occidental. Mientras Zubiri critica la epistemologia de tradicion
occidental desde su noologia y presenta su nocidén de Inteligencia Sentiente, de
Santos Sousa (2014) habla de la herencia moderna como pensamiento abismal y
nos muestra su nocién de ecologia de saberes. Este ultimo binomio es utilizado por
el autor para caracterizar la condicion de posibilidad de articular el saber cientifico
tradicional (académico) con el saber insurgente (popular).

Dice de Santos Sousa, que «EI conocimiento moderno y el derecho moderno
representan las mas consumadas manifestaciones del pensamiento abismal»
(2014:3). El campo cognitivo de la ciencia moderna, al conservar el monopolio de la

distincion entre lo verdadero y lo falso, otorga validez universal al saber
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desarrollado por ciencia, es decir ese conocimiento que surge en las universidades
y que luego es ensefiado en sus aulas, transfiriéndolo al cuerpo de futuros
profesionales como una verdad casi teoldgica. Asi, del otro lado de la linea abismal,
hay opiniones, magia, idolatria y creencias populares, sin ningun fundamento
epistémico.

Son esos mismos criterios epistemoldgicos abismales los que guian el
campo juridico, donde «lo legal y lo ilegal son las unicas dos formas de existir ante
el derecho, y por esa razon, la distincion entre los dos es una distincion universal»
(2014: 4). Surge asi, una serie de temores fundados en la condicion de
legalidad/ilegalidad, que van creando una especie de disfraces ilegales entre
quienes estan del otro lado de la linea, retornando al poder colonizador: trabajo
migrante sin documentacion valida, terrorismo y cuerpo de refugiados. Estos tres
modos de ilegalidad (indocumentados, terrorismo y refugiados) serian el terror de la
abismalidad, los salvajes de las nuevas formas de colonialismo, o fascismo social:
un retorno al estado de naturaleza que prolifera a la sombra del contrato social
oficial.

Tenemos dos campos unidos por el mismo fundamento epistemoldgico
abismal: ciencia y derecho. Ambos campos son justamente los cimientos de la
EDH, y por tanto estan atravesados por factores ético-politicos, que no logran
encontrar mecanismos politico-pedagdgicos para transformar el saber insurgente
en conocimiento valido ¢Qué necesitamos para romper con la matriz epistémica
occidental? Podriamos estudiar, aplicando criterios ecolégicos de validacion a esas
investigaciones, lo ocurre al interior de las acciones que se generan en las luchas
sociales de las poblaciones oprimidas (mujeres, poblaciones originarias, etc.). En
ese entramado de acciones politicas giran multiples saberes. La teoria critica,
aunque toma ese conocimiento artesanal de las poblaciones oprimidas, termina
transformandolo para poder convertirlo en valido. En cambio, las epistemologias del
sur, buscan integrar el saber de la academia con el artesanal (por llamarlo de algun
modo). Se trata de una articulacién, de un entramado tal, que de Santos Sousa
llama ecologia de saberes: un conjunto de criterios de validacion, que sin desechar

lo tradicional, adiciona criterios pragmaticos. Esta articulacién de criterios de
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validacion pretende analizar y estudiar el tipo de practicas que circula al interior de
esas luchas, ademas de la cuestion corporal, porque la lucha pone en el cuerpo su
accion®. Necesitamos descolonizar, ademas de la ciencia, nuestros sentidos y
nuestro cuerpo. Asi, tenemos varios desafios: metodoldgicos, éticos, politicos y
educativos. En ningun caso se pretende sosegar el saber de la ciencia sino todo lo
contrario, puesto que se trata de utilizar el saber ecolégico derivado de la
epistemologia del sur (insurgente, revolucionario, insurrecto) como saber contra-

hegemodnico.

2 Uno de los descubrimientos de Frantz Fanon, fue hablar de la diferenciaciéon de los cuerpos: un
cuerpo negro cuando sufre, lo hace de otro modo que el cuerpo del blanco. Lo mismo ocurre con el
cuerpo de una mujer o un poblador originario, etc.
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