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Prologo

Cristina Bosso; Santiago Garmendia; Agustina Garnica
/Compiladores/

La filosofia como colectivo se reunié en Tucuman luego de la pandemia, en medio de una
gran crisis econémica y politica, y en el afio en que se conmemoraron cuarenta afios de democracia
y veinte congresos bienales de la Asociacion Filosofica de la Republica Argentina. Y comprometio
a un grupo de docentes, estudiantes y graduados a quienes agradecemos el tiempo y el trabajo que
dedicaron y que hicieron posible el Congreso AFRA Tucuman 2023. También agradecemos a las
autoridades de la asociacion por haber confiado en nosotros.

Un congreso es la puesta en practica de una manera de concebir la filosofia: participar de
este tipo de eventos implica pensar que la filosofia es encuentro y es didlogo, implica sentir que el
momento de lectura y reflexion en soledad solo se completa con la puesta en comun, implica creer
que el proceso de escritura queda trunco si no lo compartimos con nuestros pares, con nuestros
colegas, con nuestros estudiantes. Como dice Arendt, hablamos para ser escuchados, escribimos
para ser leidos. Un congreso de filosofia es la celebracion del encuentro y de la palabra compartida.

Asi como Borges decia imaginarse el paraiso bajo la forma de una biblioteca, este fue un
paraiso de la palabra; nada estuvo quieto y nada quedé en el aire, porque las ideas fueron expuestas
y defendidas en primera persona por referentes de todo el pais y el mundo. Se alcanzo el objetivo
de promover y difundir la reflexion y la discusion libre y comprometida.

Este congreso en especial y la pasion filosofica a la que responde fue un aporte que va mas
alla de la participacion académica de cada uno en su especialidad, fue una reunion de pares de todas
las disciplinas filosdficas, una convivencia que invita a salir del aislamiento voluntario de las
especialidades como singularidades que no se reconocen parte de una comunidad filoséfica. Fue
una celebracién de la diversidad, ya que acogio diferentes lineas de pensamiento y de investigacion,
los més variados temas y las diversas maneras de hacer filosofia, convocando la participacion de
representantes de todo el pais y del exterior, abriendo la posibilidad de escuchar otras posiciones,
de saber qué esta pasando en otras areas de la filosofia.

Hemos sido formados en esta tradicion. Nuestra facultad nace del encuentro entre los
intelectuales de nuestro medio con fildsofos de otras latitudes que amplian el horizonte y disparan
nuevas posibilidades para el pensamiento. Celebramos, actualizamos y revitalizamos durante esa
semana la posibilidad de escucharnos, de volver a encontrarnos cara a cara.

Este congreso fue una la celebracion de la diversidad, de la palabra y del encuentro. Valgan

como muestra estas valiosas paginas.



Palabras de apertura del XX Congreso Nacional de Filosofia

Pedro Karczmarczyk
Presidente de la Asociacion Filosdfica de la Republica Argentina

Es muy grato encontrarnos aqui entre tantas caras conocidas y también encontrar
muchas caras desconocidas; constatar que, afortunadamente, las nuevas generaciones quisieron
recoger la invitacion que lanzamos a renovar la celebracion del reencuentro, el dialogo y la
discusién que, entendemos, cada Congreso propicia. El hecho de que el XX Congreso sea el
primero que se realiza luego del letargo forzado que impuso la pandemia, y que coincida con el
aniversario de los cuarenta afios de la recuperacion de la democracia hace que este acto
inaugural sea especialmente, no diriamos solemne, pero si vibrante, a tono con las expectativas
que lo anteceden y acompafian.

Los cuarenta afios de democracia encuentran a nuestra sociedad en medio de una crisis
profunda, cuyas causas y diagnosticos no viene al caso puntualizar aqui. No, en todo caso, mas
alla de la indicacion de que es preciso repensar las cuestiones, el estado de las cosas y los
sentidos cristalizados desde su raiz, y esa es una tarea a la que la filosofia, los filésofos y las
filésofas no pueden sino sentirse convocados. ES en este sentido que me gustaria destacar la
importancia de un Congreso como el nuestro, de un Congreso Nacional de Filosofia.

Una caracterizacion corriente de nuestra disciplina contrasta la forma de racionalidad
que le cabe a la filosofia con aquella otra que les cabe a las ciencias. Mientras que las ciencias
estan “subdeterminadas” por sus datos —ya que, dada la evidencia empirica, son varias las
teorias que podrian dar cuenta de la misma—, la filosofia, en cambio, esté “sobredeterminada”,
ninguna teoria puede dar cuenta de sus datos en su integridad. Los datos o fuentes de la filosofia
son evidencias u obviedades que provienen de distintas partes, teorias cientificas y filosoficas
previas, saberes técnicos, convicciones politicas, morales, estéticas y religiosas, etc. Dadas las
multiples tensiones que se dan entre estas fuentes diversas, la filosofia debe forzosamente
rebelarse ante las mismas, organizandolas, jerarquizandolas, trazando distinciones en lo que se
presenta como macizo. Surge asi una forma de racionalidad que, no siendo indiferente a ningun
dominio, puede influir sobre cualquiera, a condicion de asegurar sus posiciones en el campo de
batalla filoséfico.

En los Gltimos tiempos la filosofia ha tendido, como otros espacios del saber, a la
especializacion. En consecuencia, vemos proliferar encuentros abocados a las diferentes

disciplinas que en nuestro congreso figuran como “areas”, e incluso a tematicas mas especificas



todavia. Esta es una tendencia natural y necesaria del desarrollo de un campo de saber. Pero
también obedece a la peculiaridad de la reflexion filosofica contar con instancias de encuentro
que atiendan a esa caracteristica de la filosofia que impide que la misma pueda darse un objeto
como lo hacen las ciencias. Hay ahi, entendemos, un aspecto de la tradicion filoséfica que
constituye un legado precioso para el siglo XXI. La recepcion que ha tenido esta convocatoria,
en medio de dificultades econdmicas considerables, hace razonable creer que esta comprension,
que por otra parte tanto tiene que ver con la democracia, ha prendido entre nosotros como
vocacion colectiva, es decir, como comunidad polémica.

La Asociacién Filosofica de la Republica Argentina ha desempefiado desde su
fundacion, en 1985, un importante rol en la tarea, siempre dificil, de constituir una comunidad
filosofica. A partir de 1986 se hizo cargo de la organizacion de los congresos nacionales de
filosofia, organizando en Buenos Aires el VV Congreso Nacional, es decir, retomando la cuenta
que se inicia con el primer Congreso Nacional de filosofia realizado en Mendoza en 1949.
Los logros en este sentido deben calibrarse teniendo en cuenta la historia, la magnitud y las
diferencias regionales de nuestro pais. Si la Asociacién Filosofica de la Republica Argentina
no puede hoy aspirar a ser, dadas sus caracteristicas, la asociacion mas intensa, no es menos
cierto que es la més extensa y representativa y que colabora de manera crucial a la
constitucién de una comunidad filoséfica en nuestra nacion.

La edicién nimero XX de un congreso nos habla de la maduracién de un trayecto e
impone algunos balances. Asi lo hemos entendido, por lo que hemos comenzado a hacer
disponible un archivo digital con las actas de los distintos congresos nacionales organizados
por nuestra asociacion. Hay ahi una responsabilidad indispensable de nuestra Asociacion, la de
recoger y reunir el camino recorrido, poniendo en circulacién el valioso material que alli se
deposité y apostando a recibir miradas criticas y reflexivas sobre este trayecto, algo
indispensable para seguir adelante. Una primera reflexion sobre esta produccién permite
afirmar que los congresos nacionales han colaborado en la difusion de nuevas ideas y corrientes
filosoficas de una manera plural, dando cuenta sin embargo de algunas hegemonias que pueden
agradar mas a algunos paladares que a otros; han mantenido controversias sobre problemas
inveterados y también han recogido el desafio que los acontecimientos (politicos, cientificos,
sociales, artisticos, tecnologicos, etc.) de una contemporaneidad vertiginosa representaron para
una reflexion filoséfica atenta tanto a su propia dindmica como a sus aportes potenciales en
otras areas. La comunidad filoséfica es hoy mas extensa, mas densa y diversa que hace cuarenta
afios y los medios de comunicacion han sufrido entretanto una transformacién revolucionaria.

Todo ello transforma el sentido que posee un congreso de estas caracteristicas, presencial y de
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caracter general, pero esta transformacion, en la medida en que seamos concientes de su
peculiaridad, hace que podamos ver en la generalidad no tanto una indefinicién de los
contornos, sino una determinacion peculiar, dotada de potencialidades propias y cuya necesidad
es sentida por nuestra comunidad, como lo testimonia, creemos, la acogida que ha tenido el
Ilamado a este congreso.

No nos queda ya sino agradecer el trabajo solidario de las muchas voluntades que se
sumaron a la tarea de la organizacion, encabezados por Santiago Garmendia y Cristina Bosso,
para permitir que hoy podamos dar inicio al XX Congreso Nacional de Filosofia, es decir, a la
agitacion del pensamiento filoséfico, que no es otra que la del mundo contemporaneo en sus

distintas facetas.
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¢ Que democracia para el mafana?1l

Elisabeth Rigal (AMU)

En 1992, Francis Fukuyama publicé un libro que ha tenido una importante repercusion
mediatica y que ha suscitado enérgicas controversias en los medios intelectuales. En este libro
con tintes neo-evangélicos, que él titula Le fin de I histoire et le dernier homme (El fin de la
historiay el altimo hombre), explica que, aunque nosotros tenemos cierta dificultad para darnos
cuenta, debido a que las catastrofes acaecidas en el transcurso del siglo XX nos han incitado a
creer en un futuro siempre portador de malas noticias, “la buena noticia” finalmente ha llegado
y que hemos arribado a las puertas de la “Tierra Prometida”.

Aquello a lo que él llama “buena noticia”, y que interpreta a la luz de la concepcion
hegeliana de la historia como un proceso racional con un unico sentido, es la caida del Muro de
Berlin y el derrumbamiento de los regimenes del Este. Y, evidentemente, tenemos que
alegrarnos por este gran acontecimiento. Pero también es necesario preguntarse si la division
del mundo que tuvo lugar en la época de la guerra fria tuvo verdaderamente el sentido que él le
atribuye en su libro, jugando sobre dos registros. Entonces, es necesario plantearse dos
preguntas:

(1) ¢La caida del comunismo soviético muestra, como él lo afirma, que ninguna amenaza
radical pesara de aqui en mas sobre nuestras sociedades democréaticas? Dicho de otro
modo, ;Esta caida representa lo que Fukuyama designa con la expresion “fin de la
historia”?

(2) ¢La politica liberal es verdaderamente “la forma final de todo gobierno humano? O
formulado de otro modo: ¢Nuestras democracias liberales son la verdad de la
democracia, realizan el ideal democréatico?

Los detractores de Fukuyama no han perdido la oportunidad de remarcarle que su
respuesta a la primera pregunta — su tesis sobre “el fin de la historia” ha sido desmentida por la
historia misma, porque, poco tiempo después de la caida del comunismo soviético, nuestras
democracias se han visto confrontadas con una nueva gran amenaza, la del islamismo radical.
Y parece incluso que su tesis sobre la democracia no seria mas sostenible que su tesis sobre la
historia. Al menos esto es lo que quisiera mostrar. Con este proposito, tomaré en consideracion

el bosquejo que Fukuyama del homo democraticus, inspirandose tanto en las tesis de Hobbes y

! Traducido del francés por Nélida A. Sibaldi. Revision de la traduccién por Pedro Karczmarczyk.
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de Locke sobre el homo economicus como en las de Hegel sobre la lucha por el reconocimiento
y en el entrecruzamiento de estas tesis.

Este retrato es el de un ser enmudecido por sus pulsiones egoistas: desde siempre ha
buscado conservar sus bienes y adquirir nuevos, y ahora los progresos de la economia han
liberado en este hombre la sed del consumo. Pero este ser que estd hoy llevado por un deseo de
consumo también estd animado por un deseo de reconocimiento. Y es por este segundo deseo
que Fukuyama al igual que Hegel, define la esencia del hombre; distinguiendo dos formas: la
“megalotimia” y la “isotimia”.

La “megalotimia” es el deseo de ser reconocido como superior a los otros o, dicho de
otro modo, el deseo de dominar; es la fuente de la violencia y tiene consecuencias catastroficas
en el plano politico. La “isotimia” es el deseo de ser reconocido como igual a los otros; esta en
la busqueda del reconocimiento mutuo y apunta entonces a la igualacién, pero implica el riesgo
de querer borrar aquello que no puede serlo, lo que Fukuyama llama “desigualdades naturales”.
“Ninguna persona nace siendo Mozart” afirma en efecto Fukuyama, para despejar de un
plumazo los problemas que aluden a lo que Montesquieu designa como “igualdad de
condicion”.

Fukuyama traza su retrato del homo democraticus para fundar el liberalismo politico
sobre la “isotimia” y para mostrar que hay que atribuirle dos funciones a la gobernabilidad
liberal. En primer lugar, es necesario velar para que el deseo del consumo no prevalezca sobre
el deseo del reconocimiento, porque entonces seria la victoria del “altimo hombre”, es decir del
hombre egoista e imbuido en las sociedades de consumo. En segundo lugar, es necesario velar
para que el deseo de reconocimiento no se desboque y no intente cruzar sus “limites naturales”.

Estas dos funciones, hay que subrayarlo, son tanto la una como las otras funciones
correctivas y no dejan ninguna duda sobre el hecho de que la Tierra Prometida a la que El fin
de la historia y el altimo hombre nos abre las puertas no tiene nada que ver con el Edén.
Ademas, si bien su libro concluye con una nota de optimismo, Fukuyama reconoce a medida
que avanza en sus analisis que el ideal liberal es méas decepcionante. Y en los afios 2000, dira
reproduciendo una palabra célebre de Churchill que “la democracia liberal es el peor de los
regimenes, exceptuando a todos los otros” (obviamente, Churchill no se referia a la democracia
liberal, sino simplemente a la democracia).

Fukuyama aporta dos elementos para la respuesta de la cuestion, que es el asunto central
de su libro, de saber cual es la politica que puede impedir que la isotimia se desboque. Por una
parte, muestra que hay que proscribir cualquier politica de extension de derechos, dado que en

ciertos casos se particularizaria a los grupos sociales y se avivaria la megalotimia entre los
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grupos. Por otro lado, muestra que la gobernabilidad liberal debe combatir a los defensores
incondicionales de la igualdad. Fukuyama explica, ademas, que la politica liberal no debe
buscar promover sobre todo y a cualquier costo cualquier igualdad que sea defendible ya que
esto solo podria hacerse en detrimento de la libertad, y que la misma debe otorgar confianza a
la economia, puesto que en el capitalismo hay un movimiento tendencial que borra poco a poco
las desigualdades que pueden ser eliminadas y que solo mantiene aquellas que son “imputables
a la diferencia natural de los talentos y a la division econdmicamente necesaria del trabajo”.

Francamente, Fukuyama tiene necesidad de abordar cuestiones que alcanzan las
desigualdades sociales para fundar la politica liberal en la isotimia. Pero estas cuestiones o
complican considerablemente y él busca, manifiestamente, “neutralizarlas” al punto de
reconocer lo siguiente: “Estas cuestiones continuaran preocupando a las sociedades liberales en
las proximas generaciones, porque, en cierta manera, no pueden ser resueltas en el marco del
liberalismo™. Esta extrafia confesion que nos muestra la extrema fragilidad del edificio
neohegeliano que €l nos presenta; edificio al que, sin embargo, hay que reconocer el mérito de
haber desnudado algunos de los engranajes fundamentales de la maquina econémica del
capitalismo.

No obstante, los problemas que Fukuyama ha dejado pendientes son justamente los que
han afrontado los pensadores de la democracia, pensadores que no niegan ciertamente que no
tengamos todos los mismos talentos, pero que rechazan supeditar la convivencia a las
necesidades econdmicas reales o pretendidas. De este modo, Hannah Arendt afirma que “la
pluralidad humana posee el doble caracter de igualdad y de distincion”, y que la politica no es
“la administracion de las cosas humanas™ sino una cuestion de emancipacion.

Efectivamente, los pensadores de la democracia han reconocido en “la igualdad de
condicion” un imperativo fundamental de justicia y han hecho de la emancipacion su gran tema.
La mayoria lo ha ensefiado a la luz de las dos primeras democracias modernas (la
estadounidense y la francesa), y han reconocido en ellas la emergencia de lo que se llama el
Estado de derecho, es decir, sociedades en las que cada uno esta puesto bajo la proteccion de la
ley, en donde tanto los gobernantes como los gobernados estan sometidos a la ley y en donde
es posible una oposicion al poder fundada en el derecho.

Por tanto, en la cuestion de la extension de los derechos, yo resaltaria el hecho de que
una revolucionaria francesa intentd iniciar una politica de ampliacion de los derechos
adquiridos en 1789. Poco antes de subir al cadalso Olympe de Gouges, quien luchaba para que
a la mujer le sea reconocido un lugar social y un rol politico, habia redactado efectivamente una

Declaracion de los derechos de la mujer y de la ciudadana. Y en relacion con esto destacaré que
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Kant escribié que “si la justicia desaparece, que los hombres vivan sobre la tierra es algo que
no tiene valor” y que él seguia el dia a dia de la revolucion francesa en la Gaceta de Konisberg.
Sin embargo, después de haber reconocido su fracaso, al dia siguiente de la decapitacion de
Luis XVI, él no estuvo por ello menos convencido que la revolucién francesa constituye un
acontecimiento capital —y lo explica— porque es el signo de una salida de la humanidad de su
minoria de edad.

En lugar de intentar convencernos de que el Estado liberal es la verdad de la democracia,
hubiera sido mejor para Fukuyama reconocer los derechos inalienables que la “condicion de
igualdad” exige que sean atribuidos a todos y a cada uno, y tomando en consideracion las
democracias que han existido en la historia, poner al descubierto sus engranajes, y preguntarse
si en el mundo desencantado en el que vivimos, no seria posible, por una via o por otra, reavivar

el espiritu democratico.

*

De alli mi pregunta: ;Qué democracia para el mafana? O formulada de una manara menos
lapidaria: ;qué democracia hay que desear para el mafiana? Sobreentendiendo que nuestros
deseos no se realizan siempre y que nadie sabe qué sera del mafiana.

Para intentar aportar a esto algunos elementos como respuesta, me propongo regresar a
las fuentes de la democracia y tomar en consideracion a la democracia griega. En efecto, no hay
que olvidar que es en Atenas en donde se inventd la democracia. Nacié en el siglo de Pericles
(el siglo V a. de C.) y se mantuvo en pie durante mas de un siglo. Permitio a los atenienses, no
solo liberarse de una oligarquia tiranica sino también salir de la gran crisis econémica en la que
los habia inmerso la guerra del Peloponeso.

Como lo establecieron los historiadores, la democracia ateniense es una institucion de
la cual no existe otro antecedente en la historia de la humanidad (lo que justifica que se hable
de invencion de la democracia). Esta institucion ofrece a todos los ciudadanos la posibilidad de
participar en las deliberaciones publicas y en el voto de las leyes. Es, en consecuencia, una
democracia directa que reposa sobre dos grandes principios: la isonomiay la isegoria, es decir,
la participacion en la decision politica en partes iguales por todos los ciudadanos y en el libre
ejercicio de la palabra de cada uno en la deliberacion politica.

La democracia ateniense, si bien les confia la responsabilidad politica a todos los
ciudadanos, no esta sin embargo guiada por el ideal de emancipacion puesto que la esclavitud
existia en la Atenas democratica como en todas las otras ciudades griegas y no estaba en el

espiritu de los hombres libres que deliberaban sobre el bien comdn cuestionarla. Afirmar, como
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lo hara la Declaracion de 1789 que “Los hombres nacen y permanecen libres e iguales en
derechos” era totalmente inconcebible para un griego de la antigiiedad.

¢Qué puede entonces ensefiarnos esta democracia a nosotros que hemos abolido la
esclavitud en nombre del ideal democratico? Cornelius Castoriadis se hizo esta pregunta y la
ha respondido en dos estudios contemporéneos al libro de Fukuyama: La cultura en una
sociedad democratica (1991) y Democracia ateniense: falsedades y verdaderas cuestiones
(1992). Castoriadis no niega que la democracia ateniense conlleve limites verdaderos, de los
cuales la esclavitud es un testimonio, como asi también lo es la negacion del estatus
sociopolitico de la mujer. El explica que estos limites deben ser imputados al hecho de que el
imaginario social de la Grecia antigua era un imaginario aristocratico que le impedia de
antemano reconocer la igualdad de condicion de cualquier hombre; pero que no por ello la
democracia ateniense posee menos “semillas fecundas” para pensar “el proyecto de una
sociedad autonoma”. Y toma a la democracia ateniense como el tipo ideal para pensar este
proyecto.

Este proyecto es el que ha concebido en los afios 50 junto a Claude Lefort y algunos
otros intelectuales cercanos al partido comunista internacionalista pero consternados por lo que
sucedia en ese entonces en Rusia. Se trata de un proyecto genuinamente antitotalitario que busca
refundar la idea de democracia. Castoriadis lo elaboré preguntandose qué es lo que diferencia
a una sociedad heterébnoma y qué es una sociedad completamente autobnoma. Ha mostrado que
las sociedades heteronomas son las que su modo de institucionalizacion es, o bien sagrado o
bien tradicional, es decir, todas aquellas formas que convocan a una instancia exterior para dar
un fundamento a sus instituciones, tanto las sociedades monoteistas que dan una justificacion
teoldgica a sus leyes como las sociedades arcaicas y las ciudades antiguas que reposan en una
fundacion mitica de sus instituciones. En cambio, son auténomas las sociedades que se
autoinstitucionalizan. Castoriadis las define en términos de “autoinstitucion de la colectividad
por la colectividad” para explicar lo que hace posible este modo de institucionalizacion
reflexivo y “el saber difundido en la colectividad de que nuestras leyes han sido hechas por
nosotros y que nosotros las podemos cambiar”.

A este saber, Castoriadis, que es filésofo y psicoanalista, lo concibié como el saber de
una colectividad anénima que afirma su autonomia y ha dado cuenta de ello en términos de
“sociedad constituyente” (dicho de otro modo, de inconsciente colectivo) explicando la
instancia constituyente, porque ella no es exterior a la instancia constituida, manifiesta el poder
creativo de nuestra imaginacion. Establece asi que, a diferencia de las sociedades heteronomas

cuyas instituciones son fijas, las sociedades autonomas son sociedades dotadas de una fuerte
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historicidad en el sentido profundo. Y ha mostrado lo que es esta autoinstitucionalizacion
tomando en consideracion a la democracia griega y explicando tres cosas. (1) Esta democracia
ha fundado sus instituciones sobre un postulado, el postulado de la misma capacidad de todos
para afrontar las cargas publicas. (2) Su objetivo fue el de verificar este postulado, es decir,
desarrollar las capacidades requeridas para que todos asuman la responsabilidad politica (3)
Para alcanzar este objetivo, la democracia puso en marcha “un proceso politico de educacion”
que es “una verdadera paideia activa” en la que conviene reconocer el modelo de todo proceso
emancipador.

Segun Castoriadis, la democracia ateniense es entonces la invencion de una manera
inédita de “vivir juntos” que reposa en el postulado de la igualdad, y que abre el espacio de la
politica. (Castoriadis distingue efectivamente la politica de lo politico). Lo que significa, como
él lo resalta, que los atenienses han concebido sus instituciones democraticas “no como un
simple medio sino como un momento de encarnacién y de facilitacion de los procesos que las
configuran”; y que su democracia no es en consecuencia ni un simple “modelo institucional”,
ni “un régimen politico en el sentido tradicional”.

Es necesario, creo, reconocer en los andlisis de Castoriadis un triple mérito: haber
tratado la cuestion la institucionalizacion acercandola a la de la creatividad; haber establecido
claramente que no es posible abordar la cuestion de la democracia en el marco de una discusion
sobre “el buen gobierno” como lo hacen ademas los fildsofos clésicos y el mismo Fukuyama;
haber mostrado que una politica democratica es la antitesis de toda politica de gestor.

Pero también hay que lamentar las consecuencias que Castoriadis ha sacado de estas
tesis que le han sugerido su ideal-tipo y que le han impuesto su creencia en la infinidad de la
creatividad politica. Efectivamente, Castoriadis ha considerado a la democracia directa como
la Unica forma verdadera de democracia que pueda existir, y ha pensado la autoinstitucion como
la obra de “la actividad explicita y Iicida” de la colectividad en su totalidad, explicando que
una sociedad verdaderamente autobnoma es una sociedad en la que existen solamente
“instituciones de poder explicitas”. Se ha comprometido con una critica radical de las
democracias modernas para mostrar que ellas no pueden méas que engendrar “libertades
estrictamente defensivas”, dado que sus instituciones presuponen la presencia, “frente a la
sociedad”, de un “poder hostil y peligroso” cuyo derecho solo puede limitar su potencia. Y
Castoriadis comenzo a sofar para el futuro con una “sociedad sin Estado” en donde no existiria
ningun poder ajeno a la sociedad.

Es este suefio el que Claude Lefort ha desestimado cuando afirmé que “la democracia,

es el advenimiento del poder como lugar vacio”. Sin embargo, es necesario destacarlo, Lefort

22



ha planteado la misma pregunta y en los mismos términos que Castoriadis. En efecto, ha
destacado también la cuestion de la creatividad, y se ha dedicado a mostrar que solo hay
democracia alli donde una dinamica emancipadora esta en marcha.

Pero Lefort no ha creido en la autonomia. No ha creido tampoco en el sujeto soberano,
ni en el pueblo soberano y ha rechazado también el recurrir a un tipo-ideal. Para inscribir su
proyecto de refundacién, toma en consideracion la historia de las sociedades modernas y analiza
en ellas la emergencia de las democracias, explicando para ello que estas han sido instituidas
bajo el efecto de una lucha por la conquista de los derechos humanos, lo que muestra que la
dinamica emancipadora esta indisolublemente ligada a la cuestion del derecho, y que por lo
tanto es posible “separar” el derecho de la politica. Y, sobre el fundamento de esta tesis, se
apoyo en la definicién arendtiana de la condicién humana por la igualdad y la distincién para
demostrar que es necesario pensar a la democracia como una sociedad abierta que permite a los
hombres vivir juntos al ritmo de sus discordancias y que delega el ejercicio del poder en los
gobernantes periddicamente renovados para dejar vacio el lugar del poder, de manera de
mantener la apertura al porvenir.

Lefort ha hecho de la cuestion de los derechos humanos su gran cuestion, y ha
reconocido en ellos el nicleo duro de la democracia. Y es precisamente por la cuestion del
derecho que rompi6 con el marxismo al cual habia adherido en su juventud. En Derechos del
hombre y politica (1980) demostr6 en efecto que Marx se menosprecié completamente
suponiendo que la Declaracion de 1789 reivindicaba los derechos egoistas del individuo
burgués, ya que los derechos humanos que ella declara inalienables “reducen el derecho a un
fundamento que se ofrece como interior a él y que se sustrae de todo poder”.

Lefort ha opuesto a la revolucién bolchevique la revolucion democratica: Esta
revolucion la concibié como una revolucion que camina desde hace mucho tiempo “por vias
salvajes” en el teatro de un conflicto que transcurre entre fuerzas que quieren recortar sus
efectos y fuerzas que impulsan su propagacion. Caracteriza de este modo lo que se podria llamar
la conminacion democratica: “explotar los recursos de la libertad y de la creatividad de los que
extrae una experiencia que acoge los efectos de la division; resistir a la tentacion de cambiar el
presente por el futuro; hacer el esfuerzo al contrario de leer en el presente las lineas de
posibilidades que sefialan la defensa de los derechos adquiridos y la reivindicacion de los
nuevos derechos, aprendiendo a distinguirlos de lo que es sélo satisfaccion del interés”.

Me detendré aqui y concluiré abruptamente sefialando que no esta ciertamente al alcance
de los fildsofos cambiar el mundo pero que su responsabilidad es preguntarse acerca de lo que

podria expandir los horizontes y “las fronteras de lo posible” y reanimar el espiritu democratico.
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Desafios, actualidades, filosofias

Alberto Moretti (UBA)

Resumen: Respecto de si en estos dias hay asuntos filoséficos que (1) son fundamentalmente nuevos, esto es, son
radicalmente ajenos a la historia del pensamiento filoséfico y (2) son, o deberian ser, especialmente importantes
para quienes filosofan, se propone iniciar el examen de la opinion de que no los hay que satisfagan (1) y, aunque
no es facil creer que los haya del tipo (2), hay un problema filoséfico contemporaneo, concerniente al vinculo entre
las instituciones profesionales y la practica histdrica del filosofar en tanto tal, que satisface la condicion (2).

Palabras clave: actualidad de la filosofia; practica de la filosofia; profesionalidad de la filosofia; desafios
filosoficos.

Observaciones preliminares

Quienes participamos de esta reunion hemos sido invitados a dialogar sobre el tema
“Desafios actuales de la filosofia” ;Qué atendemos al preguntarnos por tan inusuales
provocaciones? Tal vez solo queramos descubrir los asuntos que actualmente reciben, o
merecerian recibir, la mayor dedicacién por parte del conjunto de quienes filosofan. Es una
indagacion interesante, al menos desde el punto de vista socio-histérico, pero requiere algunas
aclaraciones para hacerla mas interesante, sobre todo si quisiéramos hacerla filoséficamente
mas interesante. Enseguida se presentan dudas sobre el sentido de la filosofia, el de desafio
filoséfico y el de actualidad.

Cuando la cuestion sea qué es la filosofia, esperar una respuesta que satisfaga a todas
aquellas personas de las que corrientemente decimos que filosofan es postergar indefinidamente
el tratamiento de la pregunta por sus presuntos desafios actuales. Veamos hasta donde llegamos
admitiendo, provisoriamente, que hay varias filosofias desde el punto de vista sociohistérico.
Es decir, ambientes reconocidos como filosoficos por casi todos los ambientes filosoficos, pero
que estan ostensiblemente separados entre si. Separados por temas, tradiciones y modos de
proceder, pero también por las condiciones materiales de las comunidades en que se desarrollan.
A falta de un concepto bien determinado y comUn conviene, para esta conversacion, recurrir al
plural filosofias, y, si me permiten, a un compendio general y vaporoso (que dejaremos oscilar
entre filosofia y sociologia): consideracion dialdgica y personal acerca de asuntos “dltimos”
(cf. 8 [2]). Destacando el componente dialogico, habra filosofias diversas determinadas por
diversos conjuntos de colegas dialogantes (fenomendlogos, analiticos, dialécticos,

hermeneutas). Destacando el componente personal, habra tantas filosofias como tipos de
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estructuraciones personales (actitudes, creencias, dudas, fines, prejuicios, ansiedades) resulten
del didlogo filoséfico colegial.

En cuanto a los desafios, al entender esta palabra podriamos prescindir de sus fuertes
connotaciones actuales vinculadas con deseos de ocupar el lugar de otro, o el primer lugar de
una competencia bélica o deportiva donde solo uno triunfa y sus rivales son derrotados o
sometidos, y todos sufren, urgidos por frustrar los intentos de los competidores y uncirlos al
propio carro triunfal. Y si, al cabo, la competencia fuera de todos contra la realidad, porque ella
se empefa en retarnos a duelo, eso sera para quien la sienta como un sujeto temible, frivolo y a
ratos pendenciero. Pero no necesitamos ese punto de vista. Despejadas estas resonancias tan
tristemente humanas, con esa palabra (desafio) podriamos querer aludir, por ejemplo, a algun
asunto, problema, pregunta o rumorosa inquietud, que preocupa o deberia preocupar a muchos
que filosofan. Filosofantes dispuestos a entenderse y conceder que los demas pueden tener el
logos de su lado, al menos parcialmente, ya que el asunto, ademas de ser comprometedor, es
confuso o complejo y requiere conversar con paciencia (sin urgencia) y respetuosamente (sin
querer derrotar a los colegas o al cosmos sino queriendo comprender en compaiiia). Incluso
podriamos estar hablando de asuntos que parecen muy importantes para la comunidad en
general. Claro que, filos6ficamente, también importara advertir cdmo y por qué y en quienes se
ha originado esa demanda acuciante. Esta aclaracion sobre la palabra “desafios” puede parecer
ociosa, pero la eleccion de palabras para plantear inquietudes arrastra a su consideracion,
incluso filosofica, las tramas semanticas que las acompafian en sus usos mas habituales.
Especialmente cuando quienes las plantean no creen estar filosofando al hacerlo, pero quedan
esperando prontas respuestas filoséficas de interés comin. Entonces conviene, al menos,
recordarlas.

Sobre la actualidad de los asuntos filoséficos hay disputa. En esta actualidad (la de
hoy), esa palabra parece sugerir que quien filosofa ha de actualizarse para no quedar rezagado.
¢Rezagado en qué? ;Cudl es su carrera? ;Es su CV para el cursus honorum de su época? ¢No
es el incierto curso de su propia vida? Por otra parte, ¢qué asunto filosofico no es actual? ¢Los
gue se resolvieron o desecharon? Pero la mayoria de esos asuntos se parecen a ese
bandoneonista hondo y sencillo que siempre estaba volviendo al barrio del que nunca se habia
ido. La palabra también sugiere novedad. Sugiere que hay asuntos filoséficos que no fueron o
no pudieron ser advertidos antes y que estan radicalmente desconectados de los anteriores, que
no tienen historia, que para su tratamiento nada hay necesario ni pertinente en el pensamiento
filosofico del pasado. Tal vez se piense en cuestiones como la meditacién sobre la inteligencia

artificial de ultima o, mejor, de venidera generacion; el grado, velocidad y modos
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contemporaneos de inequidad y dominacion social; la crisis presente de la representacion
democrética; la clonacion humana; la manipulacion genética y cerebral; el pluralismo l6gico;
la teoria de cuerdas; las redes informaticas y sus groseros pero redituables sesgos; el
calentamiento global; el arte efimero; la mente extendida; la posthumanidad. ¢ Alguno de estos
asuntos es filos6ficamente independiente de asuntos ya considerados en el siglo XIII, o el 11l 0
el IV o el XVII o XIX? Mientras sigamos siendo humanos, las cuatro preguntas kantianas y la
interpretacion socratica de la admonicion délfica obligaran a contaminar de historia todo asunto
filoséfico, y con eso lo actual actualizara lo aparentemente inactual. Alternativamente, si
referimos la actualidad a las preocupaciones de la comunidad en general, puede creerse que lo
caracteristico de una contribucion filosofica es su inactualidad. Porque al pensar
filoséficamente un asunto publicamente acuciante, la naturaleza de esa reflexion y su eventual
resultado provisorio lo complican y trastornan de tal manera que ya no parecera valioso ni

pertinente ni actual a quienes lo vivieron en términos no filosoficos.

Amateurs y profesionales

Si filosofar fuese algo que implica practicar: (1) una disciplina, (2) dialdgica y (3)
personal para pensar (4) asuntos “Gltimos”, haria los siguientes comentarios preliminares. Que
la condicion de “ultimo” por ahora quede librada a la imaginacion de cada quien; que puede
dialogarse, con variada dificultad derivada de la estructura del espacio-tiempo y la memoria,
con colegas vivos y muertos (incluso hace siglos) pero también, dificultosamente otra vez, con
el resto de la comunidad y con las instituciones de la comunidad; que la encarnacion personal
de la disciplina genera obras filosoficas publicas (ediciones, docencias, conversaciones) pero
también contribuye a producir disposiciones generales y acciones particulares, de todo tipo, que
van modelando la propia vida; que el aspecto disciplinar alude al propésito de pensar con
cuidado, en rigor, con cuidados individuales y colectivos de varias clases, que fueron
delineandose intersubjetivamente, de modo amateur durante muchos siglos pero que, desde
alrededores del afio 1800, adquirio caracter profesional.

En el concepto de filosofia aludido antes, heredado de los griegos, hay referencia a la
practica de la conversacion. Tener ese concepto, recuerdo, no es tener una definicién, aunque
quiza plantee la tarea de elaborar analisis parciales aclaratorios. Con esa alusion, y porque
vivimos hablandonos, el concepto también refiere a la practica de realizar la propia vida. El
aspecto mas importante de esa referencia a la intersubjetividad no reside, creo, en una presunta
necesidad de difusion publica o educaciéon de la comunidad, ni siquiera en una hipotética

necesidad de ocuparse de asuntos que ostensiblemente preocupan en la contingente actualidad,
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sino en una esencial necesidad personal de vivir filos6ficamente, es decir, actuar y omitir segun
lo que se ha pensado, con esfuerzo intersubjetivo, acerca de las razones para actuar y omitir (de
lo cual puede surgir, contingentemente, el mandato de difundir, educar o transformar la vida
comdan).

Debido a esa exigencia personal, muchos diremos querer contribuir a mejorar el mundo
y la vida en coman y dar sentido a la propia vida como filésofo. Aun para tal fin, creo, no es
necesario comprometerse personalmente de modo directo con asuntos que explicitamente
parecen perentorios a la comunidad en la que se habita (la opinidn pablica suele decirse), pero
es necesario vivir, publica e intimamente, sin transgredir lo que se piensa o corrigiéndolo a la
luz de lo que, en algunos momentos desconcertantes, de hecho parecio justo hacer o verdadero
decir?,

La filosofia, como la vida de cada humano, de cada uno de esos entes capaces de
filosofar, necesita de los otros para existir, para que haya quien esté practicAndola. Esto crea,
afortunadamente, una comunidad de filosofantes. Y crea entonces un sentido de filosofar que
remite a la practica conjunta de ese grupo de colegas. Pero cuando se es uno que filosofa se es
uno, no todos. Uno en cierto modo encomendado por muchos, y potencialmente por todos, a
ser el que va resultando ser. Pero encomendado a serlo por cuenta y riesgo propios. Entonces,
en “sede personal” lo que importa o apremia no sigue reglas ni normas estadisticamente
mayoritarias. Por tanto, en esta sede personal los problemas filos6ficamente importantes (los
desafios) son los que cada uno cree o siente que son. Y, claro, para otros esa eleccion puede ser
tan mezquina, torpe o repugnante como la que mas lo sea (ya mencioné que hay riesgos cuando
de filosofar se trata).

Pero la comunidad de filosofantes, observamos, provee otro sentido de filosofia: el que
se exhibe en la practica dialégica coman. Permitanme llamarlo: la sede comun. En tiempos de
la filosofia profesional (desde hace poco mas de dos siglos) suele alegarse que, como en el arte
0 en la ciencia, en la préactica de la filosofia en este sentido de comunidad de colegas, también
hay que dejar que la persona practicante, la experta, siga libremente el camino que le aparece
como inquietante y fuertemente motivador. Con lo cual este modo comdn se disolveria en el
personal. El problema, claro, es el concepto de “libremente” ver problemas y seguir caminos.
Creerse libre o autonomo es mas sencillo que serlo. Para notar la diferencia, la conversacion
con los demas, la sede comun, es fundamental. Por otra parte, hay varios modos de hacer

caminos filosoficos, sean libertos o ain heterénomos. El de una persona cualquiera que se

2 La irremediable insuficiencia de lo pensado requiere, a veces, el concurso de lo decidido sin fundamento explicito,
creando asi otra ocasion para el también irremediable y filosofico autoexamen interminable.
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plantea ingenuamente un problema filosofico, no es el mismo modo de hacer camino que el de
una experta en lo que su comunidad de colegas (una academia) considera que son problemas
filoséficos y procedimientos adecuados para afrontarlos y que, entonces, amolda la ingenuidad,
confusa y multiple, para replantearla y asi considerarla en tanto persona experta. Y es diferente
de ambos, el camino impuro de otra experta que busca entenderlo en tanto persona nomas. Por
ejemplo, si el problema estaba confusamente entrelazado con multiples dimensiones de la vida
comun, puede ocurrir que lo propiamente filoséfico no sea destilar una variante que se avenga
al tipo de planteos en que se es experta, sino intentar una consideracion diferente que busque
interrelacionar todas las dimensiones intervinientes. Aunque el paper demore afios o el libro no
Ilegue a tiempo.

Acabo de aludir a un punto, sefialado antes, que quiero destacar. El pensar dialdgico y
personal de asuntos ultimos, la filosofia incipiente, desde comienzos del siglo XIX es una
profesion universitaria, en el sentido de universidad inaugurado en esa época. Tal novedad
(permitanme calificar asi algo que empez6 hace mas de un afio y medio) imprimi6 algunos

rasgos a la practica de filosofar, entre ellos:

1) normalizacidn: reglas comunes para el ejercicio y la evaluacion
2) remuneracion (comunitariamente naturalizada)
3) reconocimiento y sostén publico, lo cual genera
a) reclamos de la comunidad
b) reclamos a la comunidad
4) una profesion en pie de igualdad con muchas otras
5) dividida en subdisciplinas (las diversas “filosofias” profesionales)
a) segun grupos de temas generales (ética, l6gica, estética, ontologia, etc.)
b) segln tradiciones (dialéctica, fenomenologia, analitica, existencialista,
hermenéutica, de la liberacion, etc.)
6) con centros y periferias fuertemente marcadas (nacionales e internacionales),

abriendo el problema de la masa critica de practicantes

Junto con este notable reconocimiento comunitario del valor publico de la vocacion
filosofica, arribaron algunos riesgos. Por (1): ennoblecimiento de meras rutinas y
desaliento de heterodoxias saludables. Por (4): probable traslado inadecuado de reglas

claras que parecen convenientes en profesiones menos “difusas” que la del filosofar. Por

28



(6): probable traslado irreflexivo, a las periferias, de elecciones centrales (temas,
modalidades, actitudes, prestigios, etc).

Concierne mas directamente a nuestro tema la division en subdisciplinas (el item (5)
anterior) junto con la “ultimicidad” de los asuntos tratados, tiendan a hacer que si se tiene
suficiente influencia cualquier cuestion sea académicamente tenida por “desafio actual”,
perentorio, etc. Véanse las notables diferencias entre los asuntos que las diversas academias
atienden con mayor intensidad en la misma época. De modo que en el sentido puramente
dialogico académico de filosofia, la idea de problemas actualmente acuciantes (“desafios”) se
diluye.

Tenemos, hasta aqui, que tanto si se privilegia el caracter personal de “la” filosofia o si
se prefiere su caracter colegiado, casi cualquier asunto puede ser académicamente tenido por
“desafio actual” de “la” filosofia. Y casi cualquiera puede dejar de serlo. Sea esto provocado
por algun filosofante individual (si es prestigioso es mas probable) o por alguna subdisciplina
académica de las filosofias.

Academias y comunidades

Atendamos ahora a la interrelacion entre academias filoséficas y comunidades en que
se desarrollan. Cuando esas comunidades las valoran y las sostienen publicamente (el item (3)
anterior), es decir, cuando una comunidad institucionalmente promueve academias
profesionales, se hace lugar a dos tipos de responsabilidades y consecuentes reclamos. La
comunidad demanda pertinencia publica y contribuciones publicamente valiosas de la labor
filosofica académica que sostiene. Por su parte, la academia filosofica demanda adecuada
organizacion institucional para el ejercicio de su trabajo y para la insercién publica de sus
contribuciones.

Cuando asi ocurre, en cualquier momento la comunidad, o una parte significativa de la
comunidad, puede preguntar a la(s) academia(s) filosofica(s): ¢por qué haciendo eso que de
hecho estan haciendo pretenden que sostengamos las instituciones que las profesionalizan?® Y
la(s) academia(s) filoséfica(s), o alguna parte significativa de esa(s) academia(s), puede(n)
preguntar a la comunidad. ¢Por qué aprueba lo que de hecho hacen las instituciones con que
pretenden sostener la profesionalidad de la filosofia?

Quiero poner en consideracion de ustedes la siguiente opinién (que prologa una

demanda): la filosofia, entendida como el trabajo de la comunidad de quienes entre nosotros

% Sobre esto véase, por ejemplo, la nota “La filosofia como érea estratégica del Estado argentino” firmada por
D’ Amico, Tozzi, Penelas y Morgade, en Pagina 12, 28/2/2023.
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filosofan en las diversas subdisciplinas y en las diversas tradiciones que se practican, tiene un
problema actual acuciante que reclama sea considerado filosoficamente (un desafio, digamos,
para acompariar el titulo de este panel): el funcionamiento de sus instituciones profesionales
perjudica seriamente su practica. Y lo hace innecesariamente, es decir, ese perjuicio no es un
dafio menor insito en los grandes beneficios que proporciona. Veamos®.

En su fase actual, la normalizacion profesional institucionalizada (universidades,
agencias de financiacion, circuitos internacionales distribuidores de prestigio, editoriales) incita
a insertarse rapidamente en las discusiones filosoficas en curso en la academia. Si no se trabaja
en las metrdpolis, la incitacion tiende a producir el deseo de plegarse a las discusiones vigentes
en las academias metropolitanas. Habra que estar al tanto de los Gltimos papers o libros de
cuanto recientemente exitoso profesor o profesora metropolitanos anden por ahi. Y habra que
encontrar la mejor via para integrarse a esa discusion. La demanda es mucha. Cualquier atencién
prestada a incitaciones impropias de los centros rectores provocara una demora improductiva,
sera un lamentable obstaculo para alcanzar ese objetivo. Y un obstaculo facilmente evitable en
esta época de globalizacion dictatorial digitalizada. Cuando se esta en una carrera tan decidida

(pero, ¢por quién?) hay preguntas que no se hacen®. En la comunicacion citada en nota 3 leemos:

Apresurarse tiene mas sentido cuando no se quiere volver atras ni mirar hacia los lados. Actitud
probablemente adecuada en dmbitos donde la meta y los medios parecen claros y no son
discutidos < la final olimpica de los cien metros llanos, por ejemplo, o la monopolizacion de la
“Al-Industry” tal vez >. Pero la filosofia, en mucha mayor medida que las ciencias, depende de
la capacidad de volver a pensar los problemas y perplejidades basicas. Se nutre de la disposicion

para detenerse, retroceder y desviarse. (Actas del XV Congreso AFRA, 2010)

De este modo tienden a postergarse indefinidamente, sobre todo en los suburbios pero
no solo alli, posibilidades que deberian preservarse: la reformulacion extemporanea o periférica

de los problemas y los proyectos académicamente normales, que podria enriquecerlos o

4 En lo que sigue me apoyo en un texto que aparece en Actas del XV Congreso Nacional de Filosofia organizado
por AFRA en 2010 bajo el titulo “Analisis filosofico, cultura y filosofia”.

5 Que la filosofia profesional adquiera esas caracteristicas no es exclusiva responsabilidad de sus profesionales,
aunqgue cabria esperar que ellos las discutieran. Son rasgos presentes en el disefio de las demas profesiones y en el
modo en que se realiza el trabajo humano en general. Desde hace siglos el trabajo humano que produce las
condiciones fisicamente necesarias para hacer posible el logos filoséfico (logos de lo que es y de lo que debe ser)
se vincula con lo que fuerza, lo que violenta, lo que castiga. Como si el ser animal del ser humano no fuera
humanamente apropiable se lo retiene en una animalidad impensada (por ejemplo, subordinando toda tarea humana
a la de acumular capital ilimitadamente, o estableciendo relaciones laborales que despojan, ocultan y confrontan).
Se adscribe este trabajo a lo que se piensa como animalmente comun y especificamente ajeno, se lo despersonaliza
desvinculandolo de lo propiamente humano (de belleza, reflexidn, justicia, vida buena).
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transformarlos inesperadamente; la reconsideracion extemporanea o periférica de asuntos
academicamente anormales o inactuales, que podria dar lugar a problemas y proyectos
normales diferentes de los metropolitanos; el autoexamen personal, antigua exigencia que ahora
solo parece un excurso profesionalmente improcedente, una digresion irresponsable que retrasa
la produccion sostenida y coherente de lo demandado por la profesion.

Claro es que para reformulaciones de ese tipo se necesita un numero suficiente de
dialogantes académicamente capacitados, provistos de la misma pericia profesional exhibida
por quienes formularon los asuntos y proyectos vigentes. Eso que fisicos y sociélogos suelen
[lamar masa critica. Bien, entre nosotros y respecto de muchas de las diversas filosofias
profesionales, la hay. Lo que también hay es desconfianza de las instituciones, cuyos sistemas
de evaluacion del trabajo con sus consecuencias en la distribucion de dineros, cargos y
prestigios, fijados a etapas anteriores del desarrollo profesional de la filosofia local, desalientan
esas tareas. Debemos reconocer que las obras filoséficas (y no me restrinjo a las publicaciones
en revistas muy indexadas) son dificiles de evaluar en lapsos breves y que esto propicia el
encumbramiento institucional de grupos que pronto dejan de filosofar en nombre de comodas
cruzadas de varias estirpes, cuando no, sencillamente, en favor de una vida acomodada. Pero
no deberiamos impedir ciertos abusos pasados mediante la continuacién de précticas que ahora
impiden ciertas virtudes, al menos no sin un esfuerzo reflexivo filoséfico, colectivo y
cuidadoso. Estamos, pues, frente a algo muy parecido a un desafio filosofico actual.

No es cuestion de preservar creencias, valores y practicas que por ser nuestras lo
merecen (no es este el sentido de “localidad” al que estoy aludiendo) sino que se trata de una
cuestion propia de la filosofia: ante (1) los ejemplos histéricos de presuntas superaciones de
estadios primitivos de la reflexién filosofica que no sobrevivieron a nuevas formulaciones de
conceptos superados y (2) la precariedad de cualquier estadio respecto de las aspiraciones de
comprension cosmica perseguidas; seria grotesco (3) creerse participe (central o periférico) de
una epoca en la que hay una comunidad que por fin ha encontrado los conceptos, creencias y
valores fundamentales que, en consecuencia, han de ser aprendidos y continuados sin mella
esencial de alli en mas y en cualquier parte donde se pretenda estar filosofando. Ante la
precariedad, el mejor camino filoséfico para toda comunidad (periférica o central) sera prestar
debida atencion filosofica a lo que parezca filosoficamente descaminado, o demasiado ajeno y
confuso, pero que esta presente en otras comunidades respecto de las cuales no se tienen buenos
argumentos filoséficos para creerlas filos6ficamente discapacitadas. La evangelizacién
religiosa estaba sostenida en la creencia firme de que Dios, el infalible, dictaba inequivocamente

las creencias y deberes que el acolito difundia. Pero esos mandatos, a diferencia de las
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precariedades filoséficas, no eran creencias, deberes y actitudes arduamente formuladas en
didlogo estrictamente humano y, por tanto, siempre necesitadas de critica y revision.

Segun lo dicho, el problema principal que las actuales instituciones publicamente
destinadas al pensar filosofico plantean a este pensar no es el hecho de que haya proyectos
intelectuales atractivos establecidos por las metrépolis y que en las periferias se aliente la
insercion en lugares secundarios de su desarrollo (aunque también esto puede ser objeto de
discusion, sobre todo cuando se advierten los diversos motivos y modos de ese desarrollo) sino
el hecho de que esas instituciones, globales y locales, solo tiendan a promover eso. El descuido
de la posibilidad de ampliar la conversacion filoséfica en condiciones equitativas, no solo afecta
el filosofar en los margenes, sino que dafia el filosofar sin mas. Y si bien las instituciones
periféricas tienen escasa influencia directa en el entramado global, los entramados locales
dependen significativamente de sus decisiones, es decir, de nuestras decisiones (las de todos los
ciudadanos), pero, es claro, esperaremos que la iniciativa parta de quienes actlan como
profesionales del filosofar.

En resumen, respondiendo al tema de la convocatoria, propongo que iniciemos el
examen de la sospecha de que la filosofia, entendida como el trabajo de la comunidad de quienes
entre nosotros filosofan, plantea un problema filoséfico actual acuciante: el funcionamiento de
sus instituciones profesionales perjudica su practica. Si esto fuera asi, implicaria una demanda
profesional a las instituciones gubernamentales para que modifiquen notoriamente sus practicas
respecto de la filosofia. Pero también nos requeriria un trabajo filoséfico colectivo,
probablemente prolongado pero apremiante: imaginar otra manera institucional de practicar la

reflexion filosofica.
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Escribir filosofia: oficios, herramientas, tonos

Eduardo Fermandois (PUC)

Resumen: Tras un breve diagnostico de la escritura filosofica de nuestros dias y asumiendo que el pensamiento
consiste, en buena medida, en un escribir constante, reviso en esta ponencia algunos oficios de la filosofia (los de
explicar, describir y mostrar), algunas de sus herramientas (como la metéafora descriptiva o el ejemplo que sirve
para mostrar un modo de ver algo), asi como la importancia del tono de nuestros textos. La ponencia quiere ser un
plaidoyer por una mayor pluralidad escritural en tiempos de un empobrecimiento de la prosa filoséfica, vinculado
con su estandarizacién académica, que resulta dificil pasar por alto.

Palabras clave: escritura filosofica; explicacion; descripcion; mostrar; ejemplos; metaforas; tono.

1. Diagnostico

Judith Butler plantea en una entrevista que para ella “la filosofia es una forma de escribir”
(2010, p. 44). En el Cuaderno Azul, Wittgenstein observa que la actividad de pensar “es
realizada por la mano, cuando pensamos escribiendo” (2007, p. 33). Diré mas bien poco sobre
la relacién tan cercana entre filosofar (pensar) y escribir, que una autora y un autor, en mas de
un sentido lejanos, coinciden en reconocer. Y no diré nada acerca de la diferencia entre lo oral
y lo escrito, ni de un modo general ni de cara, especificamente, al ejercicio filoséfico. Mas que
la condicién escritural de la filosofia misma, decidi abordar asuntos, si se quiere, mas practicos:
algunos de sus oficios, herramientas y tonos, como dice el subtitulo de mi presentacion®. Lo
decidi cuando supe que esta mesa giraria en torno a los desafios actuales de la filosofia, porque
pienso que uno de esos desafios se refiere a la forma en que actualmente escribimos —y cuando
digo la forma, en singular, ya casi digo el desafio—. En lineas muy generales, tanto cuando se
leen u ojean papers de raigambre analitica, como cuando leemos u ojeamos textos de corte
continental (muchos de los cuales también son papers), es dificil no tomar nota de un cierto
empobrecimiento de la prosa filoséfica relacionado con su estandarizacion académica. Tal
diagnostico, un poco ya esta dicho, apunta al formato del paper, pero me apuro en aclarar que
existen, en mi opinion, buenos motivos para no dejar de emplearlo. A vuelo de pajaro, menciono
la precision conceptual, el rigor argumentativo, el trabajo con fuentes histéricas y las
discusiones entre especialistas, entre los aspectos del articulo cientifico que la filosofia

universitaria actual valora con razén. Mi interés es indagar en algunos motivos por los que

® Prefiero conservar el tono propio de una exposicion oral en el marco de un congreso, porque no hacerlo resultaria
hasta cierto punto inconsistente con algunas de las ideas por las que abogaré mas adelante.
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podria ser conveniente que se escribieran menos textos con arreglo a las directrices del paper y
mas textos de caracteristicas distintas; lo cual, dicho sea de paso, es ademés perfectamente

compatible con la conveniencia de que se escriba menos en general’.

2. Escribir/pensar

Solo un par de observaciones sobre la importancia estructural de la escritura para quienes
hacemos filosofia y que, presumiblemente, conciernen de un modo parecido a quienes hacen
literatura. Aungue no se sabe a ciencia cierta si Faulkner realmente dijo: “Sé lo que pienso, solo
una vez que leo lo que he escrito”, con toda seguridad Michel Foucault y Pascal Quignard
dijeron casi lo mismo. Foucault: “Si tuviera que escribir un libro para comunicar lo que ya sé,
nunca tendria el valor de comenzarlo. Escribo precisamente porgque no sé todavia qué pensar
sobre un tema que atrae mi atencion” (2003, p. 9). Quignard: “Escribo porque tengo la
necesidad de decir alguna cosa que ignoro” (2002, p. 99)%. En vez de expresar un pensamiento
previamente configurado, la escritura lo va plasmando paso a paso. Este “paso a paso” también
resulta crucial. Escribir buenos textos significa revisarlos, corregirlos, reestructurarlos, en
suma, volver a escribirlos; asi lo atestigua la practica escritural de Platon, Aristoteles, Pascal,
Kant y Nietzsche, entre otros y otras (Sluga, 1989, p. 119). Una vez que se cuenta con una
primera version, se cuenta al mismo tiempo con la posibilidad —en cierto sentido ins6lita, en
cualquier caso, formidable— de transformarse en lector o lectora del texto propio, y esto en un
proceso que puede ser repetido varias 0 hasta muchas veces y que se asemeja mas que nada,
justamente, al pensar. No es exagerado sostener que el pensamiento puede consistir
practicamente en un escribir constante. Quienes componen textos filosoficos o literarios tienen
en comun que su labor en realidad recién comienza una vez que ponen el punto final. Se trata
de aquel trabajo que va desde la primera hasta la tltima version. Una consecuencia practica de
todo esto es que la mejor filosofia y literatura suelen provenir de quienes corrigen sus escritos
una y otra vez, y no solo de cara a minucias formales, sino también respecto de cuestiones
sustantivas y estructurales. En un taller de escritura filoséfica que ofrezco en mi universidad
insisto en la Ilamada “experiencia del cajon”: terminar el trabajo un par de semanas antes del

plazo de entrega y guardarlo en el cajon de un escritorio; darse luego un par de dias libres, ver

7 Para eshozar una justificacion de esta Gltima afirmacion, dejo apuntadas tres cuestiones. Una cuestion préctica:
si se escribiera menos, nos librariamos de leer muchos textos que realmente no valen la pena (aunque, de hecho,
solo leamos sus primeras paginas). Una cuestién emocional: disminuiria nuestro agobio por no conocer todo lo
que se ha escrito acerca de una tematica que nos importa. Y una cuestion ecoldgica: el ahorro del papel requerido
para mas de un libro impreso.

8 La traduccion de la cita de Quignard es mia, lo mismo que la de varias citas de textos en inglés que incluyo en lo
gue sigue.
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una serie, salir con amigas y amigos; pasados varios dias, abrir ceremoniosamente el cajon y
retomar el texto. La experiencia de su relectura suele ser la de un fuerte extrafiamiento: ¢yo
escribi eso?, ¢yo escribi eso? Posteriormente, se es casi incapaz de dejar el texto tal como estaba

y, por regla general, los cambios constituyen mejoras®.

3. Explicar

La escritura filosofica es un oficio, claro esta. Pero mas correcto seria decir que son varios.
Hace unos treinta afios le escuché decir a un profesor que la argumentacion representa el alfa'y
el omega de la actividad filos6fica. Me parecid una idea correcta y bien formulada, hasta que
lei el recomendable prologo del libro Philosophical Explanations de Robert Nozick. Sin el
oficio argumentativo, un texto filosofico seria dificil de reconocer como tal; pero si filosofar
consistiera solo, o incluso principalmente, en argumentar, no seria la fascinante aventura
intelectual que a menudo ha sido. Para Nozick, un oficio no menos importante que argumentar
es explicar, por lo que titula su libro como lo titula.

Aunque argumentacion y explicacion comparten un mismo esquema basico, segun el cual
una proposicion p es inferida a partir de premisas g, r y s (y acaso otras), existen dos decisivas
diferencias de orden pragmatico. Por un lado, en un contexto explicativo la conclusion p debe
ser conocida o al menos creida de antemano. Escribe Nozick: “Usted no se dispone a explicar
algo que no considera verdadero” (1981, p. 14). En tal sentido, mas que buscar acreditar la
verdad de una creencia, el acto explicativo tiene por fin elaborar una posicion coherente que
deje entrever la mutua dependencia entre distintas creencias juzgadas como verdaderas.
Explicar es como armar un puzle en el que distintas piezas encajan unas con otras.

La segunda diferencia radica en que la pragmatica del argumento exige partir de premisas
gue ya sean objeto de conocimiento o al menos de creencia, mientras que en el caso de la
explicacion tal requerimiento no aplica. Cuando de explicar se trata, resulta del todo licito
introducir, en calidad de premisas, hipotesis explicativas (g, r, S y acaso otras) que solo son
creidas de un modo tentativo, o que inicialmente no son creidas en absoluto, y a partir de las
cuales se infiere, con un proposito explicativo, la conclusion p. Es el éxito de esta inferencia
explicativa el que puede luego conferir apoyo a las hipotesis explicativas que han oficiado como
premisas. Como corolario de esta segunda diferencia, el tono de la explicacion serd a menudo

mas bien exploratorio y tentativo.

® Sluga (1989) analiza con mayor detalle las ensefianzas que encierra la cuestion de la escritura en cuanto
posibilidad estructural de reescribir.
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Nozick apunta al peligro de que, al cifrar todos los esfuerzos en la argumentacion, se
acabe fomentando una poco amable “filosofia coercitiva” (1981, p. 4), una que intenta “forzar
a otros a que crean ciertas cosas” (1981, p. 5). Adicionalmente, su distincion parece muy actual,
porque una malentendida idea de originalidad conduce hoy en dia, con cierta frecuencia, a
querer probar cosas que no requieren de argumento alguno o a querer refutar otras patentemente
falsas. El hecho de que el amor sea una experiencia valiosa en nuestras vidas precisa mucho
mas de una explicacion que de una demostracion. Y el gesto mas radical cuando se pregunta
por el porqué de tal o cual fendmeno puede ser, en algunas ocasiones, ese “porque si” que

equivale al rechazo de una pregunta planteada desde un error conceptual.

4. Describir

(Serd mera casualidad que, en espafiol, al igual que en otros idiomas, los verbos “escribir” y
“describir” se parezcan tanto? La descripcion de experiencias filos6ficamente relevantes —una
emocion determinada, la memoria colectiva, el fendbmeno del aburrimiento o el temor a la
muerte— es otro oficio filosofico que, a ratos, me parece, descuidamos en la escritura académica.
Una tarea cuyo cumplimiento cabal vuelve aconsejable arrimar un poco la filosofia a la buena
literatura. Y es que aqui se tornan cruciales, por ejemplo, las connotaciones de las palabras, sus
olores, sus sabores. Hay que encontrar las palabras para no perder sus matices.
Afortunadamente, frente al imperativo de la precision linglistica nos vemos favorecidos por
esa propiedad estructural de todo escrito que recordamos antes: la de ser constantemente
revisable.

Una de las herramientas que viene al caso mencionar de cara al reto descriptivo es un tipo
especifico de metafora. Las metaforas en general son herramientas de gran eficacia para el
texto/pensamiento filosofico y tal eficacia es distinta dependiendo del tipo de metafora del que
se trate (Fermandois, 2022, pp. 272-282). El tipo que me interesa en este contexto es la metafora
justamente descriptiva. Y me limito a ofrecer tres ejemplos, tomados de Wittgenstein: 1)
“Nombrar algo es parecido a fijar un rétulo a una cosa” (2017, 8 15); 2) “El rostro familiar de
una palabra, la sensacién de que absorbid dentro de si su significado, de que es el retrato vivo
de su significado” (2017, FPF, § 2941%); 3) “iMira una piedra e imaginate que tiene sensaciones!
[...] Y ahora mira una mosca retorciéndose y al momento [...] el dolor parece poder agarrar
[angreifen] aqui, en donde antes todo era, por asi decirlo, resbaladizo [glatt] para el” (2017, §

284). La descripcidén mas precisa de un fendmeno de relevancia filoséfica puede ser aquella en

10 a abreviatura “FPF” hace referencia a Filosofia de la psicologia — un fragmento, la antigua «segunda parte»
de las Investigaciones filosoficas.
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que nos valemos de una metafora descriptiva; no lo desmiente en absoluto el reconocimiento
de que muchos carecemos de la inventiva metafdrica de Wittgenstein.

Otra herramienta atil al oficio descriptivo es la breve descripcién autobiografica
incorporada a una reflexion filosofica. Pienso, concretamente, en la narracion sobre la
inminente muerte de su madre que Martha Nussbaum incluyd al inicio del primer capitulo de
su libro sobre las emociones (Nussbaum, 2008, pp. 41-43). La autora no cuenta nada de maés,
nada de menos; cada detalle de su relato contribuira a delinear més tarde su teoria neoestoica
de las emociones como juicios de valor, pero le brindara adicionalmente un peso existencial.
Por supuesto, la aplicacion de este recurso, no exento de peligros, repercutira en la cuestion del
tono. Algunos pasajes del texto adquiriran un caracter vivencial, casi personal incluso. Pero en
textos sobre emociones, memoria colectiva, aburrimiento, temor a la muerte y muchos otros
temas no parece inapropiado que asi ocurra. Como decia el fildsofo chileno Humberto Giannini,
“la filosofia, si quiere conservar su seriedad vital, sus referencias concretas, no debe desterrar
completamente de sus consideraciones el modo en que el filésofo viene a encontrarse implicado
y complicado en aquello que explica” (2017, p. 17).

Tampoco olvidemos, en fin, que los grandes cambios filosoficos obedecen mucho mas a
redescripciones que a refutaciones, como solia enfatizar Richard Rorty con referencia a la obra
de un Dewey, un Heidegger o un Wittgenstein. ;Y por qué esto mismo no podria valer también
para cambios a menor escala? Por cierto, la herramienta probablemente mas eficaz de la
redescripcion es otro tipo de metafora, la «metafora rectora», aquella que reorienta la
indagacion acerca de un tema, canalizando, a menudo in absentia, un sinfin de comentarios y
criticas en torno a él. Piénsese en estas imagenes conocidas por todas y todos: la luz de la
verdad, el libro de la naturaleza, el estado cual organismo, la verdad desnuda, el mundo hecho

teatro, el lenguaje cotidiano como el casco historico de una ciudad medieval y tantas otras.

5. Mostrar

Mucho de aquello que se busca en la filosofia, tal como en la literatura, no se mueve tanto en
el nivel de opiniones especificas que puedan ser modificadas, y atafie mas bien a «cambios en
las asociaciones y comparaciones que uno hace, diferencias en la apreciacion vivida o “sentida”
de algo que ya se conoce, o cambios en los habitos de atencidn y el sentido de lo que importa y
lo que es irrelevante» (Moran, 1989, p. 100). Me sirvo de esta cita de Richard Moran para poner
de relieve un nuevo oficio: los textos no solo dicen esto o lo otro, también son capaces de

mostrar algunas cosas, como, por ejemplo, “el sentido de lo que importa”.
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Para aproximarnos un poco al arte de mostrar algo a través de la palabra escrita, fijémonos
en las herramientas que le son funcionales. Una de las mas bésicas, a la vez que sutiles, es un
cierto tipo de ejemplos. En filosofia, el ejemplo cumple al menos cuatro funciones (o es de
utilidad para cuatro de sus oficios); no solo la funcién de ilustrar, a la que habitualmente se lo
reduce, sino también las de explicar, argumentar y, justamente, mostrar (Fermandois, 2008).
De este Ultimo uso por asi decir ostensivo del ejemplo se habla mas bien poco, pero es casi
imposible pasarlo por alto leyendo los textos tardios de Wittgenstein. Recordemos las primeras
paginas de las Investigaciones filosoficas: tras aludir a un enfoque tradicional del lenguaje por
medio de una cita de San Agustin, el autor nos presenta dos ejemplos: el de la persona que va
a comprar cinco manzanas rojas y el de los albafiles que se comunican a través de un mini-
vocabulario. ¢Ejemplos de qué? De un cierto modo alternativo de ver el lenguaje: ya no se trata
de la correspondencia entre una palabra y “su significado”, sino de acciones lingiiisticas
“entretejidas” con acciones no lingiiisticas. En este pasaje crucial y en muchos otros,
Wittgenstein no presenta un argumento contra el objetivismo semantico, sino que simplemente
yuxtapone a dicho enfoque ejemplos que apuntan en otra direccion. La sugerencia mas o menos
explicita es siempre la misma: ¢y si pruebas a ver las cosas asi? Asi, es decir, tal como en el
ejemplo.

Un modo de ver las cosas —simplemente por tratarse de un modo— carece, por asi decir,
de sustancia propia. Si bien incluye tesis particulares, en ninguna de ellas se agota, escapando
todo el tiempo a su reproduccion en un listado de verdades. “Una mirada limpida no es a su vez
un objeto visible”, nos recuerda Michael Dummett (1978, p. 439). Ahora bien, no solo el
ejemplo puede ser una herramienta til en la actividad de mostrar aspectos, distinta de la de
enunciar contenidos. Sirven asimismo el comentario de una pelicula, la exégesis de un poema,
alguna consideracién historica o la inclusion de un relato literario. También son pertinentes
estrategias propiamente escriturales, desde opciones lexicales hasta cambios composicionales,
pasando por el tipo de redaccion, el empleo de cursivas y una puntuacion inteligentet. Por otro
lado, cada eleccion que se haga incidira en el tono, o los tonos, de nuestros textos. Y el tono
caracteristico del oficio de mostrar es el de actos ilocucionarios como proponer o invitar, mas
que afirmar o justificar. De nuevo: ¢y si probamos a ver las cosas asi?

Vaya un ultimo apunte en torno a la cuestion del tono. Todo escrito puede ser, a ratos o
en general, mas o menos exploratorio, irdnico, solemne, polémico, ludico, no exento de humor,

emotivo, etc. Con lo que jamas nos encontraremos, pienso, es un texto carente de tonalidad. Un

1 Un ensayo ya casi clasico sobre los signos de puntuacién es Adorno (2003a).
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tono neutral, objetivo 0 no involucrado también es un tono. Y el asunto importa, porque,
parafraseando un bonito dictum de Nusshaum, el tono hace sus propias afirmaciones*2. Por lo
mismo, las decisiones relativas a la tonalidad de nuestros escritos no deberian ser delegadas,
como por defecto, a la actual usanza institucional. El tan legitimo tono académico o cientifico

no tiene por qué ser el Gnico legitimo.

6. Plaidoyer

Segun Murdoch, “[h]acer filosofia es explorar el temperamento de uno mismo y, no obstante,
tratar al mismo tiempo de encontrar la verdad” (1970, p. 44); segun Merleau-Ponty, “[e]l
filésofo se reconoce en que tiene inseparablemente el gusto de la evidencia y el sentido de la
ambigiedad” (2006, p. 8); seguin Putnam, «la contraposicion entre la filosofia interesada por el
“cémo vivir’ y la que se ocupa de cuestiones técnicas “duras” es una falsa contraposicion»
(1999, p. 38); segun Lyotard, “[f]ilosofar no es desear la sabiduria, es desear el deseo” (1989,
p. 95). Si estas cuatro caracterizaciones de la filosofia encierran algo de cierto, como creo que
es el caso, cabe al menos sospechar que una diversidad escritural mayor de la que hoy se observa
resultaria muy deseable.

Si hablamos de los variados mecanismos de escritura filosofica, un texto que merece ser
destacado es On bullshit. Sobre la manipulacion de la verdad de Harry Frankfurt (2006). El
filésofo norteamericano, recientemente fallecido, se vale de recursos escriturales tan diversos
como el andlisis de poemas, la interpretacion de una anécdota, la descripcién de una préctica
social (las bull-sessions), la revisién de algunas entradas de diccionario, los comentarios sobre
un personaje de novela y también, aunque solo como un factor entre otros, la propuesta de una
definicion aproximada de charlataneria. Y todo esto en un librito que se publicé originalmente
como un articulo de revista que cupo en diecinueve paginas. Otro caso muy logrado es La
verdad de la mentira, el texto de una conferencia que Jean-Luc Nancy brind6 ante un publico
infantil y adolescente. Llaman ahora la atencion, entre otros aspectos, los variados usos de la
pregunta, la remision a la etimologia, los recuerdos que hace el autor de su infancia (y que se
revelan como especialmente apropiados, dada la composicion etaria del publico), algunas
referencias muy actuales (al smartphone, por ejemplo, o0 a los refugiados que llegan a Francia).
Textos como los de Frankfurt y Nancy son muestras ejemplares de un pluralismo escritural que,

segun pienso, le hace bastante falta a nuestra filosofia académica.

12 1.a cita dice asi: “El estilo hace por si mismo sus afirmaciones, expresa su propia nocion de lo que importa”
(Nussbaum, 2005, p. 25).
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Por lo demés, solo he comentado algunos oficios, herramientas y tonos del
pensamiento/texto filosofico. No hablé del oficio de la meditacion, la de Descartes y varios
otros, practica intelectual opacada por el exagerado énfasis con que la cultura académica
conjuga en nuestros dias el verbo “investigar”. Parece olvidarse que “investigar” tiene su
arraigo mas natural en la practica cientifica y que la filosofia sabe de varios otros verbos que le
son caracteristicos. Tampoco hablé de la lentitud requerida no solo por la meditacion, sino por
el ejercicio filosofico en general; de esa que Rubert de Ventds caracteriza como un “saber
atender, sin precipitarse a entender” (2004, p. 57); de esa que hoy tanto se echa de menos en el
ajetreo de nuestras universidades. No hablé de los textos de caracter fragmentario. Del ensayo,
por ejemplo, que, como sostiene Adorno, “[p]iensa en fragmentos, lo mismo que la realidad es
fragmentaria, y encuentra su unidad a través de los fragmentos, no pegandolos” (2003b, p. 26).
Qué importante se ha vuelto el cultivo del ensayo ensayo, como lo llama el escritor mexicano
Luigi Amara (2012) para que no se lo confunda con ese sentido diluido en que, desde hace
algn tiempo, se le dice “ensayo” a un paper académico. Tampoco hablé del oficio de conducir
al lector, como llevandolo de la mano, a lo largo del trayecto que recorren nuestros textos, ni
de aquellas funciones de la cita que no se limitan a la de presentar evidencia bibliografica. De
muchas cosas, en fin, no hablé. Pero hay una que no me perdonaria omitir: ni el buen desempefio
de los diversos oficios de la filosofia, ni el uso inteligente de sus multiples herramientas, ni la
calibracion cuidada de sus posibles tonos son identificables con una determinada tradicion
filoséfica. Son simplemente reflejo de filosofia bien hecha.

Que el politeismo metodoldgico y escritural que ha caracterizado a la filosofia en el
transcurso de su historia no desfallezca frente a una triste escritura disciplinar: es este un desafio
actual, sobre el convendria que hablaramos mas detenidamente y escribiéramos uno que otro
texto. En cuanto al plaidoyer que aqui termina, solo puede tratarse, desde luego, de una

invitacion. ;Y si probamos a verlo asi?
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¢Para qué? Si igual se vive... Filosofar (y nadar) en el siglo XXI

Andrea Beatriz Pac (UNPA)

Resumen: El texto de estilo ensayistico propone una reflexion sobre la situacion de las humanidades en general y
la filosofia en particular en el contexto del posthumanismo. La argumentacion se concentra en los desafios de
pensar en una época de aceleracion del desarrollo de tecnologias que ‘piensan’ y en un futuro/presente que nos
fuerza, una vez mas, a revisar qué es ser humano.

Palabras clave: posthumanismo; tecnologia; inteligencia artificial; humanidadaes; pensar.

Si por crisis entendemos la confrontacion con un limite, o de un desajuste con la realidad
circundante, se podria decir que la filosofia siempre estuvo en crisis 0, al menos, siempre creyo
estarlo. Basta revisar las muchas y diversas definiciones que ha dado de si misma a lo largo del
tiempo para encontrar sefiales claras de su sentimiento de conflicto con el estado de las cosas y
el sentido comun. El tbano socrético, azote del caballo perezoso que era la polis ateniense y
sus ciudadanos, sent6 la metéfora tipica no solo para la filosofia sino para toda forma incémoda
de pensar. Aunque “el mayor bien que pueda haber en un Estado es el de tener verdaderos
filosofos” (AT, IX, B, 3-4), como afirma Descartes en la carta prefacio a Los principios de la
Filosofia, Deleuze interpreta a Nietzsche recordando que esta no sirve a los poderes
establecidos. Y no s6lo eso, sino que sintetiza su sugerencia de responder con agresividad a la

no menos agresiva pregunta por la utilidad de la filosofia, lanzando:

La filosofia sirve para entristecer, la filosofia que no entristece o contraria a nadie no es filosofia.
Sirve para detestar la estupidez, hace de la estupidez una cosa vergonzosa. Sélo tiene este uso:

denunciar la bajeza del pensamiento bajo todas sus formas. (1986, p. 149)

En suma, la filosofia suele presentarse en tension con su época. Y me atrevo a decir que
la experiencia del presente también es critica para las humanidades en general y, en
consecuencia, para la filosofia.

Hay que decir que tampoco la crisis de los humanismos es nueva. Los debates
promovidos por las filosofias antihumanistas (el propio Nietzsche que se acaba de citar), por
las posturas postmodernas, los feminismos y las filosofias criticas han tenido como
consecuencia la aceptacion de que las certezas modernas ya no son tales. Hoy es aceptable
pensar que ya no hay el hombre en muchos sentidos: de sujeto metafisico, de sujeto racional

con autonomia moral, y en el sentido del androcentrismo cultural y de género. Hoy no sorprende
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a nadie que no exista tal cosa como una naturaleza humana universal, o que la razény la verdad
no se escriban con mayuscula... No obstante, la sensacion de crisis del presente no es solo la
tension de la filosofia consigo misma.

En efecto, el modo de existir que produjo la modernidad (esa discontinuidad con la
naturaleza, consecuencia del devenir sujetos (Heidegger, 1995), esa ruptura de la alianza
animista (como la denominara Monod, 1984) que nos ha dejado fuera de casa como en el Suefio
de Kurosawa, ha tenido consecuencias mas alla de una resignificacion filosofica del mundo, el
sujeto y el hombre. El desarrollo tecnocientifico e industrial que, paradojicamente, se apoya en
el ideal moderno de dominio de la naturaleza y que conduce a la sociedad del conocimiento, el
antropoceno, el tecnoceno (Costa, 2021), ha dejado a las disciplinas humanisticas y al filosofar
como actividad en una situacion limite; ha hecho efectiva la més cruda realizacion de las
especulaciones antihumanistas (Boverio, 2021).

Es asi que, si bien la crisis no es nueva, sus alcances si lo son. En el presente, la situacion
de las humanidades parece hacerse ain mas tensa y precaria dado que la desconfianza no
proviene sélo del interior de la filosofia, sino del desarrollo mismo de la sociedad, de la cultura
y del conocimiento. Mas aln, no se trata de una simple desconfianza, sino de la conviccion de
que es posible prescindir de ellas, una conviccion de que las humanidades ya no son necesarias
ni relevantes en la construccién de un mundo que ya tampoco podemos llamar “humano” en el
mismo sentido que hace un siglo.

Ya no es una novedad que el conocimiento cientifico no necesita la justificacion
metadiscursiva de la epistemologia (enhorabuena, porque las filosofias de las ciencias tienen
muchas otras cosas para decir). La justificacion de las tecnociencias, y esto ya lo planteaba
Esther Diaz hace por lo menos veinte afios, es simplemente su eficacia, su utilidad (Diaz, 2000).
(Eficacia y utilidad para...? Para prolongar la vida, para hacerla mas confortable, para mejorar,
optimizar, el viejo cuerpo humano —porque el mejoramiento es hoy igual 0 mas relevante que
la cura (Harari, 2017; Diéguez, 2021)—; eficacia y utilidad para la produccién de bienes y
ganancias econdmicas...

Ahora bien, la filosofia no produce esos efectos. De modo que, si Kant ya se esforzaba
por relativizar el valor de la utilidad propio de los instrumentos, nuestro esfuerzo por reivindicar
lo inutil en este contexto es ciclopeo —claro esta, siempre que pensemos que no todo valor se
resume en la utilidad, siempre que nos resistamos a argumentar la utilidad de la filosofia, o por
caso el arte, y reivindicar otro tipo de valor en ella—. Ademas, ya no podemos, ni queremos tal
vez, usar los argumentos kantianos. De hecho, por otro lado, no hace mucho esta misma

asociacion nos invitaba a adherir a una peticion para defender la presencia de la filosofia en el
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sistema educativo de Argentina. Y no es una situacion solo de nuestro pais, o nuestro continente.
Braidotti (2019), por dar un caso, resefia también la percepcion de que las humanidades son un
lujo de dudosa justificacion en otras instituciones del mundo.

No hace mucho, trabajando con la presencia de tecnologias en los libros album, mis
colegas y yo dimos con un texto de llan Brenman que se llama ¢Jugamos? Es un texto bastante
obvio por cuanto muestra el contraste entre un nifio que juega solo con dispositivos electronicos
(con las iméagenes en blanco y negro) mientras el resto de sus amigos y familia se divierten
jugando (en iméagenes coloridas, por supuesto). (Es justo decir que Brenman tiene otros libros
excelentes). El libro tiene un epilogo que termina con la siguiente cita: “La tecnologia es la
respuesta pero, /cudl es la pregunta?”’. Yo me senti interpelada por esta frase, que Brenman
atribuia a un pensador sin dar su nombre. Pude averiguar que es el titulo de una conferencia de
Cedric Price (1966), en la que el arquitecto vanguardista presenta su disefio del Fun Palace, un
edificio que nunca se construyd. La conferencia es casi inhallable (o, mejor dicho, impagable,
en sentido literal, dado que s6lo se accede a ella mediante un pago en euros), pero pude
encontrar un catalogo en el que habia una transcripcion... que no decia nada sobre ese titulo.

Haciendo esta blsqueda y especulando con cual seria la pregunta, Google me acercé
hallazgos fascinantes como que: “La inteligencia artificial reveld el sentido de la vida”; o
incluso “Revelan [mediante inteligencia artificial] como es la vida después de la muerte”. (O
sea que no sélo hay vida después de la muerte —ténganlo en cuenta, salvo que puedan digitalizar
sus conciencias y pasarlas a otro soporte, lo mejor es desempolvar a Pascal, y... jhagan sus
apuestas!- sino que ya podemos saber cdmo es). Homo Deus se ha asegurado ya un oraculo
mas entretenido y osado que un/a profesor/a de filosofia, por mas que los enigmas oraculares
repitan las obviedades filoséficas menos interesantes.

Pasado mi asombro, no obstante, desconfié. No de la sabiduria de la inteligencia
artificial (faltaba mas) sino del otro enigma, el de Price. Me di cuenta de que me habia
equivocado: buscando preguntas posibles, habia caido en una trampa: habia aceptado que sélo
hay una respuesta, y que esa respuesta es la tecnologia.

No hace mucho, también, escuché a uno de los profetas de la inteligencia artificial hacer
una analogia entre los divinos algoritmos y las maquinas. Argumentaba que, asi como en su
momento estas aliviaron el trabajo fisico y, vencidas las resistencias de artesanos y otros grupos
ciegos al progreso, la humanidad reconocié las ventajas de las maquinas sobre la fuerza y la
resistencia de sus cuerpos, asi, pronto reconoceremos las ventajas de que la inteligencia
artificial nos alivie de... ;de qué? En eso no fue muy claro. Las calculadoras aliviaron la tarea

de hacer cuentas con muchos digitos, por ejemplo. La inteligencia artificial aliviard a los
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médicos de hacer diagndsticos, a los ingenieros de hacer calculos de carga de materiales, a los
arquitectos de disefar, a los escritores (y a nosotras mismas) de... jescribir...? Se suponia que,
si el trabajo fisico siempre se relegd en esclavos, 0 maquinas, o empleados, es para poder
disponer del tiempo para la construccion y el intercambio intelectuales. La buena nueva es que
la inteligencia artificial puede ahora liberarnos del trabajo intelectual, para que podamos...
¢qué?

Es asi como Las cuarenta resond en mi recuerdo (esta vez no fue Google). “No pensar
ni equivocado, ;para qué si igual se vive? Y ademas corrés el riesgo de que te bauticen gil”,
dice Edmundo Rivero. Por supuesto, cada vez que la filosofia dice algo asi, suena elitista.
Créanme que no es mi intencion en absoluto ser elitista, ni pesimista, ni apocaliptica. Por
supuesto gque se puede vivir sin pensar, y no me atreveria a juzgar a nadie por ello. Si algo se
aprende de Spinoza, es que la construccion politica de la libertad no debe juzgar, ni idealizar a
los demaés. Justamente, la causa de que los filosofos sean pésimos consejeros politicos, es que
piensan en cémo desearian que fueran los hombres y no los comprenden como son (TP 1-1).
Por otro lado, no hay nada peor que tratar de explicar a los otros que su modo de vida es
equivocado. Es mas, Colerus relata que una vez, una casera de Spinoza le pregunto si la religion
que ella practicaba seria la mas adecuada, y él respondi6 que no necesitaba otra religion para
salvarse “con tal que usted la aplique a una vida tranquila y devota” (en Dominguez, 1995, p.
113). Y esto me lleva a algo mas que se aprende del fildsofo: relacionarse con cada quien, segln
su ingenio, no como una forma de manipulacién, sino como la Unica forma de componer
comunidad. Por eso, esta evocacion de Las cuarenta no es subestimacion.

Pero yo me dedico a la filosofia. Y creo, una vez mas, que éste es un desafio no sélo
intelectual, sino también politico. Pensar lo humano, lo post-, lo transhumano desde una
disciplina que sigue perteneciendo al departamento de humanidades no es poca tarea, menos
aun cuando no se trata de una discusion teorética sino, mas que nunca antes, de resistencia
contra una cultura tecnocratizante, que pueda colonizar las formas de constituir subjetividades
(recojo aqui la idea colonizacion de las conciencias de Bodei, 2006). En lo personal, sé que ya
no somos ‘humanos’, celebro el rechazo del antropocentrismo moderno, reconozco la necesidad
fundamental de volver a pensarnos desde una integracion material con todo lo no humano, como
diria Braidotti. Pero no estoy segura de querer dejar de pensar, de construir mundo como formas
de existir con otros. Tampoco quiero dejar la discusion politica sobre como vivir juntos a lo que
me acerca un algoritmo, y mucho menos quisiera dejar de venir a Tucuman en primavera a
cambio de conectarme al zoom. En el escolio de la proposicion 59 del libro 3 de la Etica,

Spinoza concluye:
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Con esto, creo haber explicado y mostrado por sus primeras causas los principales afectos y
fluctuaciones del animo, que surgen de la composicion de los tres afectos primitivos, a saber: el
deseo, la alegria y la tristeza. Por ello, es evidente que nosotros somos movidos de muchas
maneras por las causas exteriores, y que, semejantes a las olas del mar agitadas por vientos

contrarios, nos balanceamos, ignorantes de nuestro destino y del futuro acontecer.

Me permito ahora reversionar la lectura que Deleuze (2008) hace de esta metéfora.
Filosofar, no importa como, es aprender a nadar. Y nadar es componer el movimiento del cuerpo
con el movimiento de las olas, los vientos, los demés nadadores de manera que éstos no nos
revuelquen, que no traguemos demasiada agua, que en la medida de lo posible mantengamos
un curso y un ritmo. Sin sobreestimar a la filosofia, en la precariedad del mundo, nadar como

una gila es el desafio del tiempo presente.
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Sobre o fim e o lugar da Filosofia

Bortolo Valle (PUCPR)

Resumo: Nascida e cultivada, por primeiro, na genialidade grega, a Filosofia se tornou experiéncia decisiva na
construcdo da civilizagdo Ocidental. Seu lugar de origem foi o livre transito nas ruas, nos jardins e na agora.
Levada, posteriormente para a Academia e para o Liceu, seguiu seu curso nos pulpitos medievais e, posteriormente,
nas catedras da Universidade sendo, sempre, a marca inquestionavel para a afirmacdo de onde brotou nossas
sucessivas concepgdes de Mundo, nossos padrdes de Verdade, nossos dilemas Eticos e Estéticos, bem como, a
recursividade de nossa Ldgica. Hoje, institucionalizada sob o signo das agéncias de fomento, ela insiste em manter-
se viva contra muitos de seus detratores: contra aqueles que apregoam sua inutilidade. O pensamento filoséfico
vive a expectativa de sua anulacdo e marginalidade. Neste trabalho apresentamos breve considerac6es sobre duas
de suas principais ameacas: a externa e a interna.

Palavras-chave: Filosofia. Ameaca externa. Ameaga interna.

Introducdo: Sobre a fragil forca da Filosofia

Existe algo de especifico na Filosofia. Para além da arte e da religido, por exemplo, sua
existéncia se firma numa espécie de voz singular no horizonte de uma expressividade racional comum.
Na religido, a voz da razdo se percebe submetida a uma racionalidade superior: aquela das circunstancias
do sagrado/divino, enguanto sua garantia. Na arte, por seu tempo, a expressividade singular que Ihe é
préopria, embora passivel de um compartilhamento amplo, ndo carece de racionalidade partilhada. A
filosofia, no entanto, é talhada pela polaridade. Nela habitam a particularidade de sua criagdo
contextualizada e a exigéncia da amplitude de seu discurso. Cada um de seus cultores é Unico e se firma
no ambito da singularidade de suas opgdes mais vitais. Mas seu pensamento €, desde sua criacéo,
oferecido e conclamado enquanto lugar de encontro com qualquer um, com todos, neste e em todos 0s
lugares.

A Filosofia nada é em um hermetismo, em um isolamento. Sua vida é a vida de sua partilha. Ela
ndo estd encapsulada nos escritos que a registram, na oferta académica que a mantem ou no conjunto
dos exercicios que dela se valem. A filosofia é uma pratica de vida que ultrapassa os limites do que é
perceptivel em cada tempo e em cada contexto historico e social, desde a pergunta pela verdade que
deve ser procurada pelo pensamento. N&o é uma atividade de 6cio como se faz acreditar. A Filosofia é
um excesso e, neste sentido um luxo. No entanto, tal especificidade esta intimamente ligada ao vazio e
ao desejo que nutre o sentido da busca de Verdade e a certeza de uma impossibilidade de abarcar a
totalidade tanto do sentido, quanto da orientacdo humana. A filosofia se firma numa impossibilidade,
qual seja, a impossibilidade de sua unidade.

A Filosofia se nutre nos enfrentamentos. Se debruca sobe o vdo entre dois polos a orientar a
vida e suas possibilidades, entre fatos e valores, entre 0 que existe e 0 que deveria existir, entre 0 que se

sabe e aquilo que escapa ao nosso conhecimento, embora saibamos o que é. A Filosofia se especifica na
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consciéncia de seus proprios limites e, igualmente, nas condicdes de suas possibilidades e,
constantemente, enfrenta a si mesma tanto no arco de sua finitude quanto, de seus limites.

O exercicio filoséfico reivindica para si, ser pensamento que transforma a vida no &mbito tanto
de conceitos, quanto das atitudes. Pensamento sem vida ndo constitui Filosofia, por isso, ela é
pensamento vivido. N&o cabe a ela proporcionar férmulas ou receitas, mas alertar a cada um a respeito
de sua situacdo concreta e existencial, onde cada particularidade/individualidade ressoa na
universalidade e comunidade.

Hoje, mais do que nunca, nestes tempos dominados por metodologias, por aplicativos, por
verdades prontas, por autoajuda; nestes tempos de gurus portadores de mégicas solugoes, de referéncias
religiosas apaziguadoras, de auspicios tecnolégicos prometedores de solugdes para todos os problemas,
se tornou dificil explicar o lugar e o papel da filosofia no arduo trabalho de transformacéo da vida.

Desde algum tempo, aquele das revolugdes tecnoldgicas, o conceito de “utilidade” substituiu
aquele do “sentido”. Desde ai, num crescente aparato de motivacgdes utilitarias, tanto a filosofia e, ndo
sO ela mas, igualmente, a arte e as humanidades foram, lentamente, langadas para a marginalidade e para
o limbo das inutilidades. A ameaca é constante e emerge de todos os lados. Desde a especificidades dos
engessamentos académicos, passando por formulacfes politicas e desaguando nas inconsisténcias
cientificas e sociais, a Filosofia padece de estranhamentos. Ela ja ndo é mais necessaria, assim predicam
aqueles especialistas em sua desqualificagéo.

Reinventar a filosofia é sua propria tarefa. Qual o seu dominio? E possivel, ainda, insistir, num
lugar especifico e seguro para ela? Ja ndo é mais possivel sustentar seu lugar privilegiado enquanto
padrdo europeu: descolonizar para insuflar vida naquilo que ela sempre foi, ou seja, pensamento de
todos. A filosofia é experiéncia humana e ndo privilégio dos que se situam num histérico lugar no mapa.
Como romper os dominios da prépria Filosofia e entrar em sintonia com o grito de todos, diante das
insuficiéncias que insistem em sair das marginalidades?

Qual o horizonte da Filosofia? O pensamento se retorce dentro da estandardizacdo a que foi
confinado. Contra uma pratica elitista, a Filosofia retorna a seu lugar privilegiado enquanto instancia
formativa que se espraia na tarefa de que todos podem apreender a pensar e aprender a registrar, tarefas
fundantes e radicais para a transformacao da vida pessoal e coletiva. Qual a especificidade da Filosofia?
O antigo ideal de unidade se apresenta, hoje, marcado pela doenca da soberba e, consequentemente, da
inutilidade uma vez que a teoria e a pratica sdo, insistentemente conduzidas a um divorcio. Para libertar-
se de um raquitismo, o exercicio de pensamento clama por procedimentos que recuperem a capacidade
de relacionamentos no leito complexo de nossos desafios onde ndo cabe uma linguagem Unica e,
tampouco, a utopia de uma aproximag&o unilateral com a realidade. Filosofia ndo é atil ou indtil, ela é

necessaria e, assim, nada mais significativo do que conhecer as ameagas que insistem em seu banimento.
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Consideraces sobre a ameaca exterior

Desde suas origens a Filosofia é ameagada. Existe uma ameaca constituida por forgas exteriores.
O obscurantismo que empurra 0 ser humano para a marginalidade se efetiva, num primeiro momento,
pela miopia que governa as elites reivindicadoras de um sossego politico, econdmico, educativo etc. Eis
algumas marcas:

A ameaga exterior esteve presente quando da afirmacéo da Filosofia. O episddio envolvendo a
morte de Socrates € ilustrativo. O mestre de Platdo ndo foi morto por um amante tresloucado, ou por um
andarilho ameacador. Sua sentenca foi proferida e executada pelas forcas legais da cidade de Atenas;
foram as leis constituidas que desencadearam o processo.

Igualmente, hoje, sentimos a mao pesada das instancias politicas que, configurando projetos e
aproximando-se dos encantos capitalistas, decretam hostilidade ao pensamento e reivindicam o
banimento da filosofia. A filosofia ndo deve estar nas escolas; ela ndo deve acompanhar o ritmo da
formac&o; ndo deve estar presente nos espacos de identidade. Ela deve ser banida por seus custos tanto
financeiros, quanto daqueles dos desgastes provocados pela aquisi¢do da consciéncia.

Uma vontade erradicadora da Filosofia se mostra presente, também, na Universidade. O espago
académico €, hoje, em boa parte da cultura Ocidental, o lugar privilegiado para a Filosofia. Ali se
viabiliza seu ensino e, igualmente, seus espacos de pesquisa. As estruturas técnicas de sua manutencéo
terminam por disciplinar sua efetividade e, assim, estrangula-la e limitar sua verve criativa.

E possivel que a preocupagéo formal termine por limitar as possibilidades da filosofia. Mas o
mais decisivo ¢ a Universidade enquanto tal. Confiada como a “alma mater” da sociedade a
Universidade, conforme sua missdo institucional, parece definhar e, com ela, a forma de se praticar e
vivenciar o pensamento.

E possivel, ou melhor, é bem provavel, que a universidade do futuro j4 ndo possa ser
reconhecida com a mesma identidade que a conhecemos por séculos. Parece inevitavel que esta
instituicdo que resistiu aos embates da historia com tanto éxito, se tenha convertido em uma escola
profissional dominada tiranicamente pelo mercado de trabalho. Ela tem sido tomada por uma rede de
organismos pedagdgicos tidos ridiculamente por infaliveis.

Tera a sociedade consciéncia de que ndo pode perder a Universidade? Retomara a sociedade a
expressdo da Universidade: estard a sociedade ciente de que na Universidade precisa existir um lugar
visivel onde se pratique a busca livre do saber, a investigacdo, a leitura e a discussdo por si mesmos sem
um imperativo mercadoldgico. A filosofia € constantemente ameacada pela transformacéo da propria
Universidade.

Os sucessivos ataques dos ditos garantidores da ordem se evidenciam, ainda, nas sucessivas
reformas educativas que encurralam o estudo da filosofia a uma espécie de raridade exética e ineficaz.

Leis que sdo constituidas para dar espaco aquilo que hoje constitui a ordem: o saber das expertises e da
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empreendedoria etc. A lei, sob o rosto de ordem e do progresso, corta e diminui todas as iniciativas que
nutrem e ddo vivacidade ao pensamento.

A aversdo cultivada no seio da sociedade a todas as humanidades sob o signo de coisas de
esquerda, marxistas, revolucionarias, desmerecedora da paz se encarrega de enfraquecer e limitar as
possibilidades da Filosofia. O medo de estar diante do pensamento é o mais perigoso instrumento a
disposicdo do homem. O pensamento critico tem se tornado pesadelo para todos os tipos de
negacionistas e negacionismos.

A ameaga constante, 0 vaivém entre a aceitacdo publica e a clandestinidade, entre a promogéo
e a condenacdo € inerente a vida mesma da Filosofia e, mais do que alarmar-se ou escandalizar-se, é
necessario contextualizar cada momento histérico e responder a ele de forma consciente e situada. No
entanto, poucos sao 0s que assumem com convicgdo essa tarefa.

A marcha historica da Filosofia, revela que ndo existiu, para ela, um passado isento e pleno de
calmarias. Ela sempre carregou certas marcas ameagadoras. Em certos momentos a desconfianca foi
dirigida a seu corpo e, noutros, a seus autores. O que se pode, no tempo notar € a existéncia de meios
ora favoraveis ora hostis a sua efetividade e que, muito rapidamente se passa de para outra experiéncia.
Hoje as circunstancias sdo de temeridade e hostilidade.

O exercicio da Filosofia, mesmo o mais destacado, carrega consigo, como visto, marcas de
fragilidade. A aventura de seu caminhar fez sua exposi¢do. De lugares supostamente seguros ela, hoje,
percorre, com ousadia, espagos de vulnerabilidade. Os ventos da ameaca a empurraram para altares de
confinamento. Agora, com ousadas iniciativas, seus amantes, buscam romper as cercas de seu
isolamento e conduzi-la, pela mo, a postos de enfrentamentos para que apareca onde ndo € bem-vinda.
O fim da filosofia apregoado desde seu exterior, contudo, jamais se efetivou. Pelo contrario, ela que
nasceu na liberdade, volta para as ruas e resiste. Ela que se firmou na discussdo, retoma o0s
enfrentamentos e se abre, como possibilidade de discurso, em ambitos distintos, como alento diante de
uma guerra sem armas gue paira sobre nossas formas de vida.

Uma aposta na e pela filosofia significa, agora, rebelar-se contra sua impossibilidade e sua
morte. Sua presenca e forca, no entanto, ndo deve ser tomada como uma raridade, uma espécie exotica
em extingdo que deve ser preservada em algum zoolégico. A Filosofia ndo carece de justificacdo. Ela
precisa ser exposta e praticada; sair donde se decretou sua morte para redescobrir sua necessidade. Em
1978 a filosofa hiingara Agnes Heller escrevia: “a necessidade da filosofia cresce sem medida, s6 a

propria filosofia ainda o ignora”.

Considerac0es sobre a ameaca interior

As forcas exteriores ameacam a filosofia e ela, de maneira inventiva, resiste. No entanto, outra
ameaca € constituinte de sua prdpria natureza. A atividade filos6fica, em seu particular modo de
exposicao, projeta no horizonte, o seu proprio acabamento, o fim do pensar. A filosofia que se segue ao

grande monumento Kantiano desenha, o que se convencionou nomear virada linguistica.
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Desde essa experiéncia, pelo menos dois caminhos hegemonicos passaram a reivindicar o que
seria a verdadeira Filosofia: a perspectiva analitica e aquela continental. De um lado uma filosofia que
se aproximava das ciéncias duras e afirmava que a filosofia verdadeira seria aquela de inflexao cientifica,
préxima das ciéncias duras, onde a légica se firmaria desde a perspectiva do célculo. De outro, aquela
gue se aproximava de uma exposicdo mais humanistica e reivindicava a historia e o arcaboucgo do
humano como fundamentais e, acima de tudo, entendia a I6gica como uma arte do pensamento.

E desafiador pensar que cada uma delas cresce no definhamento da outra. Na medida em que
seus cultores produzem o que seria 0 conhecimento filosofico se pode perceber uma atividade de ataque
contra a outra. Assim, vemos que para que uma sobrevivesse e obtivesse o0 estatuto de verdadeira,
deveria desconsiderar e até eliminar a outra. A Filosofia, assim, seria cultivada desde o desaparecimento
da experiéncia que ndo estive em sua conformidade. Embora o embate tivesse resistido durante o século
XX e os ataques proliferados, a filosofia acabou por expressar-se com uma renovada solidez, pelo menos
quando do cultivo de suas proprias convicgdes contra aquela de outros. A filosofia sobreviveu num
processo de autofagia. No entanto, uma espécie de ameaca interna, igualmente, se efetivou. Algumas
caracteristicas sdo evidentes:

Nos séculos XIX e XX a filosofia mesma se converte no problema essencial da prépria atividade
filoséfica. Em muitas experiéncias levadas a termo, a questao fundamental residia na pergunta pelo fim
da propria filosofia como tarefa inquestionavel. Como heranca se pode localizar, ja em Pascal no século
XVII, que a verdadeira tarefa da filosofia seria aquela de zombar da prépria filosofia. Nos anos
seguintes, esta tese sera radicalizada ao ponto de Feuerbach, no ano de 1943, sustentar que o projeto
final da atividade filoso6fica deveria ser aquela que o fildsofo faz de si mesmo, ou seja, que a Unica tarefa
desejavel em filosofia, seria aquela na qual o filosofo renunciasse a ser filésofo.

Diante disso é fundamental, nos século XX a pergunta sobre o sentido dispensado pela filosofia
a necessidade de dar um fim a si mesma. Toda a aposta filoséfica desenvolvida estd marcada por uma
desproporcdo ilustrada pela convicgao dialética entre, o que existe e 0 que se pode pensar, entre 0 pensar
e o fazer, entre a vontade do todo, do absoluto e a experiéncia finita das partes ou da particularidade.
Nestas desproporcOes crescem dramaticas monstruosidades tedricas que se alimentam de frustracGes
praticas. A filosofia ndo se vé habilitada a responder, revela suas impoténcias na elaboracdo de uma
resposta aquilo que promete ou, o0 que é mais expressivo, se vé enredada em suas préprias pretensoes
hipertrofiadas de possuir a verdade.

A filosofia que se destaca nos Gltimos séculos se percebe atravessada por estas situacdes
paradoxais de cultivar a perspectiva da verdade e reconhecer suas proprias impoténcias. E isto se
externaliza de duas maneiras distintas.

Por um lado, é possivel encontrar os defensores da solu¢do que preconiza a tarefa que leve a
termo a proépria filosofia. Nenhuma resposta seria possivel desde e do interior dela. Assim a tarefa
deveria ser aquela que se encontra no proprio inicio do filosofar quando investe na reconciliacdo do

pensamento com a realidade, na busca da adequag&o entre o Ser e 0 pensar.
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Por outro, encontrar aqueles que buscam dissolver esses problemas e, para tanto, o exercicio
deveria investir esforgcos para destruir 0s erros constituintes do préprio exercicio filoséfico, eliminar os
desvios, as extralimitagdes e as violéncias inerentes a filosofia.

Entre os primeiros, nada mais ilustrativo do que as figuras de Hegel e Marx. Para ambos,
respeitadas as particularidades, acabar com a filosofia significaria realiza-la. Mesmo que ndo entendam
esta realizacdo da mesma maneira, cada um deles e seus fieis sequidores, enfatizaram que a tarefa
filosofica consistiria, por fim, realizar a propria filosofia. Para Hegel, a tarefa se desenvolve por meio
da historia coletiva da humanidade, ou seja, seria uma operagdo l6gico-politica que implica tanto na
compreensdo da légica do ordenamento real, como também, em sua ordenacéo juridica como forma
politica racional do Estado.

Para Marx, esta operacdo racional seria, necessariamente uma operagdo revolucionaria, posto
que as contradi¢des em que estdo tecidas a realidade e o pensamento, ndo sdo conceituais nem ldgicas,
mas sociais. A contradicdo é a luta de classes, o erro da compreensdo € ideologia. A realizacdo da
filosofia é compreensdo reconciliadora entre o ser e 0 pensamento, entre 0 que existe e 0 que se pode
pensar, e isso € a revolugdo enquanto verdade por fazer. Dai a famosa tese sobre Feuerbach sobre o fato
de que mais do que interpretar o mundo é preciso sua transformacao.

Tanto Hegel quanto Marx, em suas diferengas, propdem levar a filosofia até o final, ou seja, ndo
preservar a teoria separada e explorar os efeitos praticos do conceito até suas ultimas consequéncias.

Entre os defensores do segundo projeto se pode encontrar Kant, Nietzsche, Husserl,
Wittgenstein, Heidegger e Deleuze. Eles assumem a tarefa de eliminar os desvios, 0s erros, as
extralimitacBes e as violéncias produzidas desde e na Filosofia. E possivel encontrar trés maneira
distintas de levar a termo essa tarefa.

Uma ¢é a tarefa de delimitag@o dos proprios ambitos da certeza filosofica. Esta é especificamente
a via kantiana, desenvolvida por grande parte do projeto iluminista moderno até sua radicaliza¢éo pela
convocacdo de Witgenstein, ao siléncio sobre tudo aquilo de que ndo se pode falar. Consiste em delimitar
0 @mbito do sentido, assumir que a filosofia ndo pode falar com certeza sobre tudo e que o desejo de
absoluto deve ser colocado fora do discurso sobre o que existe; no sentido do dever para Kant ou na
experiéncia do inefavel para Wittgenstein.

Outra via se relaciona ao diagnostico do valor de verdade pretendido pela filosofia. Este é o
empreendimento adotado por Nietzsche e esta no olhar de todos aqueles que se tornaram fil6sofos da
suspeita no que se refere a clareza conceitual, buscando em suas sombras as forcas, 0os motivos, as
relacdes de poder que a motivam. ;Que é aquilo que movimenta o desejo de verdade, sempre insatisfeito
da filosofia? Se pergunta Nietzsche, como médico de uma cultura sufocada pela frustracdo de seus
préprios propdsitos e, portanto, sucumbido na tristeza e no ressentimento encobertos sob a soberba
tedrica.

Outra via, ainda, é aquela preconizada por Husserl, por Heidegger e alguns dos principais

filésofos do século XX. Estes sdo os que cultivam a empreitada de uma constante e sempre aberta

53



reparacdo da propria filosofia. Eles exprimem a vontade de atentos trabalhadores/vigilantes da filosofia
para reparar todo e qualquer desvio que venha ao seu encontro por descuido, negligéncia ou desafinadas
aventuras. Eles estdo convencidos de que a filosofia, ao pensar o todo, se extravia: nada mais
significativo do que a tese de Husserl proposta em 1935 no diagnéstico de que a crise da Europa teria
suas raizes em um racionalismo extraviado. A filosofia teria sido afetada pelas cegueiras do naturalismo
cientificista, e estaria convencida de que nada mais poderia ser pensado sendo desde uma perspectiva
do objeto, do dado e do produto técnico. A filosofia teria se alienado na coisa. Mas estos fildsofos,
atentos ao diagnostico, reconhecem que o extravio pode ser revisado no percurso e, propdem que a
marcha do pensamento se efetive em outra dire¢do. Heidegger levara os resultados da consciéncia do
extravio para além da cegueira cientificista ao propor sua original concepcdo de metafisica ao mostrar

que o ser sO pode ser pensado em seu conjunto.

Considerac0es finais

E possivel, em suma, afirmar que a filosofia, quando decidida a propor seu proprio fim, mais do
que registrar sua derrota, deixa transparecer uma confiangca: a convic¢do de poder ser levada mais
adiante, para um outro lugar, sobre outros modos de executar a particularidade do pensamento. E
imprescindivel compreender, hoje, que o fim da filosofia, motivado tanto pelas forgas externas quanto
internas, ndo definem um fechamento, mas o descobrimento de novos territorios e personagens.

E fundamental, como indica Deleuze, sair da propria filosofia. Esta saida é o que se efetiva hoje
e, certamente, pelo espectro de possibilidades, evoca o péanico dos instalados, daqueles que se
incomodam com o diferente. Como se sentir seguro diante das vozes femininas, as matrizes africanas,
asiaticas, indigenas etc., E uma saida que, certamente, sentira o impacto diante outras linguagens, lugares
e territdrios, outras culturas e formas de pensar.

A saida € um choque mas, ndo certamente um erro. Nas ameagas sobre a filosofia estdo seus
ambientes de combate. Longe de corpo morto, ela dissemina suas semente e cresce, as vezes maltrapilha
e, noutras, cintilante. Definitivamente, a filosofia sobrevivera fora de seus lugares. A Europa e 0
eurocentrismo caducaram enquanto pretensdo de exclusividade. O que insufla sangue novo na filosofia
é a abertura dos olhos e ouvidos para ver e escutar o que até agora ndo foi dominante. E fundamental a
atividade de encontro e de criacdo que ndo mais cabem em aulas e classes de um sistema universitario

exclusivista. A filosofia s6 € vigorosa no rompimento de seus dominios.
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El desafio del concepto de agencia al debate sobre el realismo?

Adrian Bertorello (UBA)

Resumen: El trabajo aborda la tarea y el fin de la filosofia en el marco de la fenomenologia hermenéutica de
Heidegger. Para presentar el lugar que tiene el discurso filosofico en este modelo de pensamiento se aborda un
tema especifico: la introduccién del concepto de agencia en el debate actual sobre el realismo. La razén de esta
eleccion radica en ver de manera detallada cual puede ser el rendimiento de la filosofia para la elaboracién
conceptual de un problema determinado. A fin de que la exposicion resulte lo mas clara posible, en primer lugar,
se expone el problema de la causalidad y el realismo en un texto tardio de Heidegger. La finalidad de este primer
paso es el plantear el problema. En segundo lugar, el trabajo se centra en la distincién entre causalidad y agencia
en Bruno Latour a fin de mostrar que el lugar que Heidegger le asigna al discurso filosofico puede ser
equiparado al &mbito de la agencia. Por dltimo, se extraen algunas conclusiones generales sobre algunos rasgos
de la enunciacion filosofica que se siguen del planteamiento de la relacion entre agencia y realismo.

Palabras clave: Heidegger; concepto de agencia; realismo.

Querria abordar el tema de la tarea y el fin de la filosofia en el marco de la
fenomenologia hermenéutica de Heidegger. Para presentar el lugar que tiene el discurso
filoséfico en este modelo de pensamiento voy a tratar un tema especifico: la introduccion del
concepto de agencia en el debate actual sobre el realismo. La razon de esta eleccion radica en
ver de manera detallada cudl puede ser el rendimiento de la filosofia para la elaboracion
conceptual de un problema determinado. A fin de que la exposicion resulte lo més clara posible,
trataré en primer lugar el problema de la causalidad y el realismo en un texto tardio de
Heidegger. La finalidad de este primer paso es el plantear el problema. En segundo lugar, me
centraré en la distincién entre causalidad y agencia en Bruno Latour a fin de mostrar que el
lugar que Heidegger le asigna al discurso filosofico puede ser equiparado al &mbito de la
agencia. Por ultimo, sacaré algunas conclusiones generales sobre algunos rasgos de la

enunciacién filoséfica que se siguen del planteamiento de la relacion entre agencia y realismo.

En el afio 2014 salié publicado en el anuario de la Heidegger Gesellscahft un texto del
legado que lleva por titulo “El argumento contra la necesidad (por el ser en si del ente)”. Se
trata de un borrador que Heidegger comenzo a redactar probablemente entre 1959y 1969 y que
finalizo en 1970. Pertenece a un grupo de estudios preliminares para la redaccion de una

introduccion general a sus obras completas.

13 Una version de este trabajo fue publicada en Adrian Bertorello (Ed.) (2024) Fuerza y Significado. Estudios
sobre la agencia del artefacto, la obra de arte y la naturaleza a partir del pensamiento de Heidegger. Buenos
Aires. Teseo.

56



Mas all& de todas las cuestiones filoldgicas e historicas que plantea este manuscrito,
querria detenerme en el corazén mismo de su argumentacion porque toca uno de los tépicos
mas actuales de la filosofia contemporanea. El tema que examina es el problema del realismo
entendido como la independencia ontologica del mundo respecto del hombre. El hilo conductor
del andlisis es el concepto de necesidad.

Heidegger distingue dos maneras de concebir la necesidad. La primera se podria
denominar necesidad dntica. Su lugar de nacimiento es tanto la experiencia cientifica como la
percepcion ordinaria de la vida cotidiana. Si uno se coloca en ese terreno, la tesis de que el
mundo necesita del hombre para existir carece de legitimidad. Las experiencias cientifica y
ordinaria demuestran precisamente lo contrario, a saber, que el ser en si del mundo no depende
de la existencia del hombre. EIl argumento contra la conexidn necesaria entre ambos se funda
en dos ejemplos paradigmaticos. El primero corresponde a lo que Quentin Meillassoux
denomina enunciado ancestral. En efecto, Heidegger apela a una proposicion tomada del campo
de la geologia, segun la cual, la tierra es mas antigua que la aparicién del hombre. Este hecho
cientifico comprobable por métodos de medicion derriba la tesis de que sin el hombre no existe
la tierra. El otro ejemplo procede de la experiencia cotidiana. La existencia de la cadena
montafiosa de Los Alpes como una realidad independiente de nosotros es una verdad que se
acredita en la percepciéon ordinaria. La simple vision de la cadena montafiosa revela su
autonomia como ente que existe en si mismo.

El argumento contra la necesidad, que exhibe el titulo del borrador, da cuenta de la
legitimidad y verdad de estos dos tipos de experiencias. Hecho que Heidegger reconoce
explicitamente cuando dice que no pone en discusién ni niega que Los Alpes y la tierra sean
entes en si mismos (Keiling y Moore, 2022, p. v).

El segundo concepto de necesidad puede ser denominado ontoldgico. A diferencia del
primero, que niega la conexién necesaria entre el hombre y los entes, la necesidad ontoldgica
expresa el hecho de que todo trato y discurso sobre las cosas presupone un espacio semidtico
dentro del cual los entes se muestran con sentido y dentro del cual se plantea cualquier pregunta
sobre su significado. Esta presuposicion del sentido como lugar de manifestacidn y enunciacion
es lo que Heidegger denomina en su propio vocabulario como el claro (Lichtung). Hay una
dependencia necesaria entre la aparicion significativa del ente y el hombre como el lugar donde
se abre el espacio semiotico.

La pregunta gue surge, a continuacion, es ¢qué diferencia existe entre la independencia
ontica y la dependencia ontoldgica? El caracter en si del ente en la experiencia cientifica y

cotidiana esta basado en una consideracion causal. Desde el punto de vista de la causa eficiente
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la tierra y los Alpes son independientes del hombre. Son anteriores a todo proceso de
fabricacion o producciéon causal humana. O como Heidegger lo formula en su propia
terminologia, son anteriores a la intervencion de la mano humana (Vorhandensein) (Keiling y
Moore, 2022, p. v). En cambio, la necesidad ontoldgica entre el espacio de sentido y los entes
no es del orden la causa eficiente. El espacio semiotico establece las condiciones que hacen
posible que el ente se haga presente con sentido. De acuerdo con el propio vocabulario
heideggeriano, deja ser el ente, lo libera para que se haga presente, lo saca de su ocultamiento,
lo hace manifiesto y lo revela en su verdad. La filosofia concebida como fenomenologia
hermenéutica tiene como tarea hacer explicito este espacio de sentido presupuesto en la actitud
realista.

Ahora bien, si la necesidad entre el claro y los entes no se rige por el modelo de la
produccién causal, ¢qué tipo de fuerza posee para crear las condiciones de manifestacion de las
cosas? Es para responder a esta pregunta que voy a introducir, a continuacién, el concepto de
agencia. Si bien en la bibliografia especializada hay estudios que se ocuparon de a esta
problematica, la nocion de agencia es un término ajeno al pensamiento de Heidegger. En este
sentido, la posibilidad de interpretar esa fuerza ontolégica como una manera de agenciamiento
responde a la intencion de hacer pasar por el texto heideggeriano un vocabulario externo a su
propio punto de vista a fin de lograr una hibridacion de conceptos.

De todas las teorias de la agencia me interesa conectar el pensamiento de Heidegger con
el de Bruno Latour. Este camino tampoco es desconocido dentro de la bibliografia
especializada. Uno de los primeros en recorrerlo fue Graham Hartman. Sin embargo, en mi
exposicion no voy a tomar como punto de parida sus analisis, sino me voy a focalizar en el
trasfondo semidtico de la interpretacién que Latour hizo de la oposicion entre causalidad y
agencia a fin de poder conectarlo con la reflexion ontologica de Heidegger sobre la necesidad
de la fuerza del espacio semidtico.

En Reensamblar lo social. Una introduccion a la teoria del actor-red. Latour polemiza
con la sociologia tradicional a la que denomina sociologia de lo social (Latour, 2008, pp. 23-
24). Lo que caracteriza a esta sociologia radica en que asume sin problematizar la division
kantiana entre naturaleza y persona. La sociologia sélo provee explicaciones sociales, es decir,
basadas en la agencia intencional humana colectiva (la sociedad). Reduce las explicaciones
causales a las ciencias naturales. La propuesta tedrica de Latour intenta superar esta division.

Para lograr esta meta propone cuatro conceptos que estan intimamente relacionados: a)
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formacion de grupos, b) agencia, c) rol de objeto, y d) construccién de lo real (Latour, 2008,
pp. 129-130). Solo me voy a centrar en tres de ellos: grupo, agencia y construccion de lo real.

Latour distingue dos maneras de definir un grupo. La concepcién ostensiva y la
performativa. La primera de ellas corresponde a la sociologia de lo social. Se trata de una
concepcidn sustancialista. Define a una agrupacion por el “material” que hace que un conjunto
de elementos se asocie. Se trata, por lo tanto, de una definicién que introduce un elemento
externo a los participantes del grupo. La sustancia 0, como a veces parafrasea esta nocion, el
pegamento que une a todos los participantes y los constituye como grupo es una fuerza de
naturaleza social que es independiente de los propios miembros de la asociacion. Es una
definicién ostensiva en el sentido de que sefiala y refiere esa sustancia social que esta presente
en la formacion de todo grupo y se mantiene a lo largo de las transformaciones. La definicion
performativa, por el contrario, no apunta a un material que funciona como un cemento que
agrupa a los miembros y que se sostiene a lo largo de los cambios. Por el contrario, les otorga
la palabra a los participantes del grupo para escuchar lo que ellos dicen de si mismo. De esta
manera, lo que asocia a un conjunto de elementos no es una materia social, sino el acto
performativo por medio del cual un grupo lleva a cabo una determinada accion y se declara a
si mismo como una asociacion. La fuerza performativa es la que funda, instituye y forma una
agrupacion.

Esta definicion performativa conduce al concepto de agencia. La performatividad da
cuenta de la accién que se lleva a cabo y de la propia voz de los actores que hablan de si mismo
(Latour, 2008, p. 57 y 59). Esta descripcion contiene dos conceptos que tienen que ser
aclarados: los actores y la agencia. Los actores no se circunscriben a la esfera de lo humano.
Latour propone una ampliacién de la funcion del actor a todo tipo de objetos. Los grupos son
asociaciones de actores heterogéneos. Lo humano y lo no humano pueden ser miembros
participantes de una determinada asociacion. De alli que la idea de asociacion se aleje de la
concepcion clasica de la sociedad. Esta describe solo el espacio donde interviene actores
humanos. En cambio, lo social para Latour es “una sucesion de asociaciones entre elementos
heterogéneos” (Latour, 2008, p. 19). Esta reformulacion del lazo social no afirma la abolicién
de la diferencia entre personas y cosas. Al contrario, la reconoce que “la fuerza ejercida por un
ladrillo sobre otro ladrillo, el giro de una rueda en un eje [...], el efecto del fuego sobre el
fosforo, parecen pertenecer a categorias tan obviamente diferentes al modo de accion ejercido
por una sefial de "pare" sobre un ciclista” (Latour, 2008, p. 110).

Sin embargo, a pesar de que se trata de fendmenos distintos y que, por lo tanto, su

diferencia sea plausible, se trata de una distincion, a su juicio, absurda. Para justificar esta
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afirmacion Latour introduce la nocion de agencia. La pregunta que surge, a continuacion, es
¢como justificar un concepto de accion que se sitle mas alla de la distincion entre una
causalidad fisica sin intencion y un obrar humano intencional? Para responder a este
interrogante Latour hace explicita su deuda con la semiética narrativa de Greimas. Esta deuda
aparece en los criterios que definen la agencia. Se trata de una concepcion narrativa de la accion.
Para que una accion determinada sea considerara como una agencia debe ser parte de una
explicacion (account). Esta afirmacion admite la siguiente parafrasis semiotica: una accion se
vuelve inteligible cuando aparece en el marco de un programa narrativo. Para Greimas un
programa narrativo esta constituido por un actante sujeto que despliega una transformacion de
modo tal que cambia un estado determinado. Por ejemplo, el enunciado “Ulises vuelve a ftaca”
es un programa narrativo porque el personaje Ulises cumple la funcion actancial de sujeto.
Despliega la accion transformadora de viajar. Como resultado de esa transformacion cambia su
propio estado. Antes no estaba en su patria. Al final del viaje esta de regreso en Itaca.

Lo que define la agencia es el concepto de transformacion de un estado de cosas. Ahora
bien, no basta simplemente apelar al movimiento de cambio para definir la agencia. ES
necesario, introducir dos términos centrales del pensamiento de Latour que son los que
establecen la diferencia fundamental entre agencia y causalidad. Estos conceptos son los que
permiten comprender por qué en los ejemplos citados mas arriba, a saber, la fuerza de un ladrillo
sobre otro, el giro de la rueda sobre su eje, o la fuerza del fuego sobre el fésforo pueden ser
interpretados tanto como agencia o como causalidad. Estas nociones son las de intermediario y
mediador. Para comprender el sentido de estos conceptos voy a compararlos con el texto
monolinglie y con el texto multilinglie de la semidtica de Yuri Lotman. Si bien Latour no
menciona nunca al pensador ruso, hay una clara simetria entre intermediario y texto
monolingte, por un lado, y, entre mediador y texto multilingle, por otro. Para Lotman un texto
se caracteriza por el monolingiismo cuando, al conectarse con un lector, produce un Gnico
mensaje. Mediante algun tipo de regla o algoritmo el lector puede anticipar el mensaje del texto.
Por el contrario, un texto se denomina multilingiie cuando sus mensajes no pueden ser
anticipados por ningun tipo de regla interpretativa. Cuando se conecta con un lector, el texto
produce cada vez nuevos menajes porque el lector hace pasar a través del texto otros textos que
estan en su memoria. El ideal de un texto monolingle es aquel que se expresa por medio de
lenguajes formales. El ideal de un texto multilingie es la obra de arte, a la que Lotman llama
texto artistico.

De acuerdo con esta comparacion, la agencia se comporta semidticamente como un

texto multilingue. En cambio, el comportamiento semiético de la causalidad se rige por el texto
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monolingue. El acento no est& puesto en que la causalidad es una fuerza fisica que produce una
transformacion en otro cuerpo fisico, mientras que la agencia es la produccion de una accion
cuyo principio de movimiento son los deseos y creencias de un sujeto consciente. La idea
central radica en la previsibilidad e imprevisibilidad del efecto, independientemente de si la
fuerza es un objeto fisico o una intencion. La causalidad concebida como la fuerza que siempre
produce el mismo efecto, de modo tal que el efecto puede ser anticipado por la comprension de
la causa, se inscribe en la Idgica de los intermediarios. En cambio, la agencia corresponde a los
mediadores porque una causa puede producir diferentes efectos que no pueden ser anticipados
por ninguna regla.

Asi, entonces, se puede concluir que una determinada trasformacion, sea fisica, o sea
intencional, puede ser vista como causa 0 como agencia. Lo que define una interpretacion de
otra radica en la previsibilidad y variabilidad del efecto que produce. La causalidad es una
interpretacion de una transformacion que siempre produce el mismo efecto. La agencia es un
tipo de transformacion que produce efectos inesperados. La causalidad domina en una mirada
epistemoldgica que distribuye la transformacion en regiones que no se contaminan, sino que
hablan un unico lenguaje. En cambio, la agencia rige en el marco de las asociaciones. ES
precisamente la heterogeneidad de los elementos asociados lo que produce la incertidumbre de
la agencia. La reunion de humanos y no humanos se asemeja al mecanismo semiotico del texto
artistico. Produce sentidos cada vez nuevos a raiz de que los dos lenguajes que hablan son

irreducibles el uno al otro. Su estructura polifonica es el fundamento de la agencia.

Para finalizar, querria volver al problema que plantee al principio de la exposicion.
¢Como concebir la fuerza que instituye necesidad del espacio del sentido? Para responder este
interrogante voy a partir del tercer concepto con el que Bruno Latour piensa las asociaciones.
Me refiero a la nocién de construccion de lo real. ¢Por qué la construccion puede ser un buen
punto de partida para conectar Heidegger y Latour? Porque Latour le asigna a este concepto
una significacion estrictamente ontoldgica. En efecto, el problema de la construccion esta
asociado a la idea de que los hechos que la ciencia investiga en el contexto del laboratorio no
son algo dado de manera absoluta como pensaban los antiguos positivistas. Por el contrario, se
trata de una realidad construida, fabricada por los cientificos. Esta tesis, que Latour y Steve
Woolgar investigaron en La vida en el laboratorio: la construccion de los hechos cientificos,
puede ser interpretada como la expresion mas cabal del constructivismo. No hay una realidad

dada objetiva, sino solo una construccion social. En su version mas extrema el constructivismo
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sostiene que las practicas sociales producen o causan la realidad. En Reensamblar lo social
Latour se aparta de esta version del constructivismo social. Sin embargo, no renuncia al
concepto de construccioén. Mas bien lo reformula en el marco de su teoria de la agencia. Le
asigna un sentido genético. La construccion designa la gestacion (making of) de una asociacion
entre una realidad objetiva y otra artificial (Latour, 2008, pp. 131-133). Construir una realidad
significa dar cuenta de su lugar de nacimiento (come into being).

Esta reformulacion del concepto de construccion en términos genéticos es lo que me
permite enlazar el pensamiento de Latour con el de Heidegger. De hecho, en una nota al pie de
pagina de Reensamblar lo social se encuentra una referencia sin ningun tipo de comentario a la
conferencia La pregunta por la técnica que Heidegger dict6 en 1954 (Latour, 2008, pp. 166-
167, nota 151). Esta referencia es muy sugerente porque Heidegger le dedica un pasaje bastante
extenso a la reformulacion fenomenoldgica del concepto de causalidad.

Al igual que en el borrador que comenté al principio de mi exposicién, distingue entre
una concepcion cientifica y una filosofica de la causalidad. A la primera la denomina efectuar
(wirken). Su poder y su fuerza radica en la produccién de un resultado realmente efectivo. A la
segunda la denomina ocasionar (veranlassen). Se trata de un proceso de produccion del sentido
que hace posible que un ente se haga presente, salga de su ocultamiento y se vuelva visible. La
diferencia entre La pregunta por la técnica y el borrador Contra la necesidad radica en que
Heidegger le asigna un nombre especifico a la fuerza causal que instituye el espacio de sentido:
el ocasionar.

La pregunta que surge, a continuacion, es si la reformulacion de la accién causal como
un ocasionar puede considerarse como una agencia en el sentido que Latour le da a este término.
Creo que esto es posible porque cumple con los tres requisitos constitutivos de la agencia:
transformacion narrativa, imprevisibilidad y dislocacion

La ocasion es una transformacion. Aquella que describe el recorrido de lo ausente a lo
presente, de lo invisible a lo visible, de lo oculto a lo manifiesto. Este recorrido no puede ser
anticipado por medio de ninguna regla, algoritmo o ley. La institucion del espacio de juego de
la verdad, la produccion de la visibilidad no responde a la légica causal. No surge por la accion
de causas naturales, ni por la accion de agentes humanos individuales o colectivos. Ni tampoco
por procesos econdmicos, sociales o culturales. Surge sin por qué ni para qué. Por eso es
imprevisible.

Este misterioso nacimiento necesario del espacio de juego de la verdad tiene una
estructura narrativa histérica. Describe el inicio de la experiencia de la verdad del ente en los

primeros filosofos griegos y su continuacion hasta el presente. Del mismo modo en que Lotman
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usa la metéfora de la explosion para dar cuenta de los acontecimientos historico-culturales
creativos y novedosos (Lotman, 1998, pp. 22-23), asi también se puede caracterizar el inicio
historico del espacio de juego de la verdad como un big bang semiotico. La ocasion y
produccidn del espacio de juego de la verdad es una explosion que instituyé un acontecimiento
imprevisible (Bertorello, 2022, pp. 55-89).

Por altimo, la condicion histdrica de este inicio encierra un tercer aspecto que lo vincula
con el concepto de agencia. Me refiero a lo que Latour denomina dislocacién. Esta nocion
quiere expresar el hecho de que la agencia que despliegan las asociaciones entre humanos y no
humanos no tiene su fuente en los deseos y creencias intencionales de un sujeto. En las
asociaciones el origen de la accidn esta dislocada. Se distribuye por toda la red que articula las
agrupaciones.

En el caso del pensamiento de Heidegger tampoco el inicio del espacio de juego de la
verdad se le imputa a la responsabilidad de un sujeto intencional. La explosion no admite una
explicacion causal eficiente, ni menos ain da lugar a una explicacién intencional. De hecho, la
subjetividad humana es apropiada por el acontecimiento historico de la verdad. Es justamente
por esta apropiacion que el acontecer histdrico hace de la subjetividad humana que se puede
decir que el origen de la agencia esta dislocada, distribuida a lo largo de las distintas aperturas
de la historia de la verdad.

So6lo resta hacer explicito un solo aspecto de la argumentacion. La idea de que este
espacio fue concebido como un comienzo imprevisible que pone en marcha la historia de la
matriz inteligible del pensamiento occidental saca a la luz su condicion performativa. Se trata
de una fuerza histérica instituyente que inaugura un espacio de sentido. De hecho, en el curso
del semestre de verano de 1927, Los problemas fundamentales de la fenomenologia, Heidegger
hace una breve alusion al aspecto metodoldgico de la performatividad. En el marco de la
argumentacion desarrollada en este trabajo en torno al problema de la causalidad y la agencia,
se puede reformular la pregunta metodoldgica que Heidegger se hacia en 1927 del siguiente
modo: ¢cOmo se pasa de un punto de vista causal centrado en la accidn transformadora de un
objeto sobre otro a una perspectiva fenomenoldgica del ocasionar focalizada en la produccion
de la visibilidad? ¢como se instituye el punto de vista filoséfico que permite reformular la
causalidad en un ocasionar? Heidegger Ilama construccion (Konstruktion) a la institucién de
aquella mirada que permite el cambio de perspectiva que va de la cosa al espacio de sentido y
que posibilita la destruccion de la ontologia tradicional. La destruccién puede llevarse a cabo
solo si se construye un espacio de juego de visibilidad. Heidegger concibe a la construccion
como un libre proyectar (freier Entwurf) (Heidegger, 1989, p. 29). La funcién metodoldgica del
proyecto puede ser caracterizada como la fuerza performativa que instituye la mirada
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fenomenoldgica. Como se puede apreciar, la construccion no tiene nada que ver con el
constructivismo social. Al igual que Latour tiene un sentido genético. Expresa el punto de vista
del nacimiento de una mirada. Por ello, Heidegger llama a esta fuerza construccion
fenomenoldgica (Heidegger, 1989, pp. 29-30).

Para finalizar con el trabajo querria sacar algunas conclusiones generales sobre el lugar
que tiene el discurso filosofico en este estilo de pensamiento. Trataré de presentar brevemente
tres rasgos de la enunciacién filosoéfica.

En primer lugar, la filosofia reclama para si un ambito especifico de donde obtiene su
legitimidad. A lo largo de toda la exposicion utilicé diversas expresiones para designar esa zona:
el claro, el espacio semiotico, el espacio de sentido, o el dominio de la agencia. No se trata de
un espacio perimetrado que distingue claramente entre el punto de vista exterior y el interior.
Por el contrario, se trata de una zona de mediacion, de un entre. A pesar de las diferencias entre
Heidegger y Latour, la agencia y el claro comparten, por un lado, la idea de romper con la
division excluyente entre naturaleza y cultura, y por otro, en establecer una zona donde lo
humano y lo humano se entrelazan. La enunciacion del discurso filosofico tiene su sede en ese
lugar de hibridacion.

En segundo lugar, la sede de la enunciacion filoséfica tiene claramente una significacion
tensiva. Se trata de una fuerza performativa que es capaz de modificar una mirada. El pasaje de
la causalidad a la agencia como el transito de una consideracion monolingue a una multilinglie
expresa justamente que el discurso filosofico se lleva a cabo en el plano de la modalidad. Por
este motivo, la fuerza performativa de la filosofia esta asociada, en este tipo de pensamiento,
no con el juicio sino con la interrogacion. La pregunta es el acto de habla que tiene la fuerza
para instituir la mirada filosofica.

En tercer lugar, las consecuencias de esta manera de comprender la enunciacion
filosofica para la ensefianza de la filosofia tienen que ver con lo que Hans Gumbrecht denomina
una formacion deictica cuyo sentido seria la educacion de la mirada para ver la polifonia de un
problema.
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El pensamiento poético en la obra de Borges

Samuel Manuel Cabanchik (UBA)

Resumen: En el presente trabajo, sostendremos que es de la filosofia de donde proviene la articulacién estratégica
de la obra de Borges, porque ¢qué son en esencia las ficciones borgeanas, en la economia de la obra tomada en su
conjunto, sino anécdotas para que lo poético realice su incidencia metafisica? A su singular manera, la literatura
de Borges se inscribe en una gran tradicion de pensamiento poético, junto a nombres como los de Miguel de
Unamuno y Antonio Machado en Espafia, Fernando Pessoa en Portugal o Rainer Maria Rilke en Alemania, por
citar unos pocos.

Es en la poesia donde Borges encuentra la vida como apariencia verdadera, abierta por todos sus lados,
advirtiendo que perdemos esa accesibilidad de lo real cuando intentamos aferrarla y encerrarla en conceptos, como
en los sistemas filoséficos, o cuando nos empefiamos en someterla a preceptivas estéticas, axiomas morales o
prerrogativas politicas. De lo que se trata en la obra de Borges es que poemas y ficciones alcancen en la perplejidad
metafisica el sentido final de su acontecer.

Como pretendemos, la postulacién de un Borges filosofo no refiere tanto a la presencia de las muchas fuentes
filosoficas frecuentadas por el autor, ni pretende atribuirle un sistema filosofico a su literatura. Se trata mas bien
de interpretar que esta misma literatura responde a una exigencia propia de la filosofia, a la filosofia como
exigencia, cual es la comprensién y expresién de nuestra conexion con la realidad.

Palabras clave: Borges; filosofia; realidad; pensamiento poético.

Para un verdadero poeta, cada momento de la vida, cada hecho, deberia ser poético, ya que

profundamente lo es.

Para ser perfecta, una palabra debe crear lo real desde el origen, o dicho desde su
reverso, debe estar fundada en lo real. Al menos es el concepto al que somos llevados cuando
advertimos que habitamos en la distancia que va del movimiento del sentido hacia el referente,
distancia infranqueable, por lo que estamos condenados a la representacion.

Esto puede molestarnos, como a Ireneo Funes, el memorioso. En efecto, en el cuento en

el que Borges nos cuenta su historia leemos:

Una circunferencia en un pizarron, un tridngulo rectangulo, un rombo, son formas que podemos
intuir plenamente; lo mismo le pasaba a Ireneo con las aborrascadas crines de un potro, con una
punta de ganado en una cuchilla, con el fuego cambiante y con la innumerable ceniza, con las
muchas caras de un muerto en un largo velorio.

[...] No solo le costaba comprender que el simbolo genérico perro abarcara tantos
individuos dispares de diversos tamafios y diversa forma; le molestaba que el perro de las tres y
catorce (visto de perfil) tuviera el mismo nombre que el perro de las tres y cuarto (visto de
frente). Su propia cara en el espejo, sus propias manos, los sorprendian cada vez (F, pp. 113-
115).
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Lo que le molesta a Funes es que nuestro lenguaje sea una abstraccién falsaria. Desde
su perspectiva, los seres basicos del mundo serian lo que los l6gicos metafisicos Ilaman
particulares abstractos; todo lo demas, nuestros particulares y universales ordinarios debieran
ser derivados a partir de ellos. Recordemos: estos particulares tan particulares son uno de los
cuatro tipos de cosas reconocidos por Aristoteles en Categorias. Las otras son las especies,
como hombre o caballo, individuos como este hombre o este caballo y propiedades como la
blancura. Como ejemplos de particulares abstractos tenemos los mencionados en el relato de
Borges: las muchas caras del muerto, el perfil del perro, cierta pirueta de las llamas, etcétera.

En su literatura, Borges encuentra la solucion a este problema, es decir, una reparacion
frente a la injusticia de toda palabra, a través de poemas en los que se realice el Poema
arquetipico, cumplimiento cabal del acto poético, y en ficciones que escenifican criticamente
las carencias y traiciones de la representacion.

Como a diferencia de la divina nuestra palabra no es creadora, el cumplimiento de su
plenitud es otro: construir las condiciones para alcanzar la Imago, ya no como representacion
de lo real, sino como su redentora transfiguracion. Un sistema filosofico, incluso su germen en
la extension de la red de problemas que dan consistencia a la cuestion que lo rige, y que
podriamos identificar con el problema arquetipico al que responde, es la estrategia aspiracional
de la que es prddigo muestrario la historia de la filosofia.

Borges descree de la eficacia de este camino; por el contrario, su obra funciona como
una critica de la filosofia como sistema. La metafisica debe permanecer como el horizonte de
justificacion de la literatura, pues en su esencia es literatura. Pero, por otra parte, una literatura
que se desentendiera de ese fondo metafisico, correria el riesgo de la superficialidad.

En su ensayo sobre Unamuno, Borges afirma del maestro espafiol lo que diremos de
nuestro autor: es un poeta filosofico en sentido esencial, pues es un sentidor de la dificultad
metafisica (I / Ol, pp. 96-97). Este vinculo esencial entre filosofia y poesia se da de un modo
fluido e integral en la obra de Borges, en el siguiente preciso sentido: la poesia expresa el
encuentro intimo con lo real, cuya inteleccion requiere el despliegue vivido de los problemas
filoséficos subyacentes en las ficciones, para ilustrar con argumentos (ensayos) el orden de las
razones de dichos problemas.

Es de la filosofia de donde proviene la articulacion estratégica de la obra de Borges,
porgue ¢qué son en esencia las ficciones borgeanas, en la economia de la obra tomada en su
conjunto, sino anécdotas para que lo poético realice su incidencia metafisica? A su singular

manera, la literatura de Borges se inscribe en una gran tradicion de pensamiento poético, junto
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a otros nombres como los del citado Miguel de Unamuno, el de Antonio Machado también en
Espafia, Fernando Pessoa en Portugal y Rainer Maria Rilke en Alemania, por citar unos pocos.

Antes de ejemplificar con textos de propio Borges, hagdmoslo con versos de Alberto
Caeiro, heterénimo fundamental de Pessoa. En El guardador de rebafios encontramos versos
como estos: “Yo no tengo filosofia: tengo sentidos...”; “hay suficiente metafisica en no pensar
en nada”; “; Metafisica? ;Qué metafisica tienen aquellos arboles?” (...); “También es necesario
no tener ninguna filosofia./Con filosofia no hay arboles: no hay mas que ideas”; “;qué mejor
metafisica que la suya,/que es la de no saber para qué viven/ni saber que no lo saben?”’; “El
unico sentido intimo de las cosas/es que no tienen ningun sentido intimo”; “Lo que vemos de
las cosas son las cosas”; “Las pompas de jaboén que este nifio/se entretiene en soltar de una
pajita/son, translicidamente, toda una filosofia”.

Al afirmar el adentramiento del poema en las cosas mismas, se tiene toda la metafisica
que esto conlleva. Sin embargo, el poema debe negar la metafisica para firmarla. Este recurso
se refuerza cuando el poema acepta explicitamente filosofar: “También s¢ hacer conjeturas. /
En cada cosa hay aquello que es ella misma y que la anima. / En la planta esta fuera y es una
ninfa pequefia. / En el animal es un ser interior lejano. / En el hombre es el alma que vive con
ély yaes él./ En los dioses tiene el mismo tamafio/ y el mismo volumen que el cuerpo / y es lo
mismo que el cuerpo./ Por eso se dice que los dioses nunca mueren./ Por eso los dioses no tienen
cuerpo y alma./Sino solo cuerpo, y son perfectos./ Sus cuerpos son sus almas/ y tienen la
conciencia en la propia carne divina.”.

Este Gltimo poema, a titulo de conjetura, despliega un orden de razones que vienen a
fundar o a menos explicitar lo que los otros versos exponian, pero claro es que lo hacen a través
de imagenes concretas y, cuando los términos abstractos tan cargados de filosofia son
admitidos, se los utiliza dentro de la imagen acufiada.

En su poesia Borges tiene sus propios recursos, muy diferentes, para fines convergentes.

Vayamos primero a algunos pasajes claves de su prosa:

La realidad no ha menester que la apuntalen otras realidades. No hay en los arboles divinidades
ocultas, ni una inagarrable cosa en si detras de las apariencias, ni un yo mitolégico que ordena
nuestras acciones. La vida es apariencia verdadera. No engafian los sentidos, engafia el
entendimiento, que dijo Goethe: sentencia que podemos comparar con este verso de Macedonio
Fernandez:

La realidad trabaja en abierto misterio (I / Ol, p. 89).
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Y un poco mas adelante, oportunamente en un ensayo sobre Berkeley, Borges insiste:

la realidad no es un acertijo lejano, hurafio y trabajosamente descifrable, sino una cercania
intima, facil y de todos lados abierta [...]. La Realidad es como esa imagen nuestra que surge
en todos los espejos, simulacro que por nosotros existe, que con nosotros viene, gesticula y se

va, pero en cuya busca basta ir, para dar siempre con él (1 / Ol, pp. 104 y 112).

Estas y otras consideraciones del propio Borges orientan la lectura que proponemos. Es
en la poesia donde Borges encuentra la vida como apariencia verdadera, abierta por todos sus
lados. Mas ocurre que la perdemos cuando intentamos aferrarla y encerrarla en conceptos,
cuando intentamos tramarlos a favor de un sistema filos6fico, o cuando nos empefiamos en
someterla a preceptivas estéticas, axiomas morales o prerrogativas politicas. Pero a Borges no
le alcanza con la poesia, porque como él mismo declara, cree “en la entendibilida final de todas
las cosas y en la de la poesia, por consiguiente”. Y agrega: “No me basta con suponerla, con
palpitarla; quiero inteligirla también” (TE / IA, p. 85); como Pessoa, Borges consiente
conjeturar.

A fin de ilustrar como funciona la estrategia filoséfico-poética hasta aqui presentada en
la obra de Borges, tomaré como hilo conductor el tema de la rosa. La rosa es sin porqué; florece
porque florece, cita Borges a Angelus Silesius. Arrancada de la trama causal, como en ese verso
de Silesius, emerge la rosa en su disposicion para encarnar el complejo simbolo que acompafiara
al maestro argentino a lo largo de sus escritos, desde los primeros poemas hasta sus Ultimos
ensayos. Porque la rosa, imagen de lo gracil y perecedero, adquiere en la poética borgeana la
eternidad del arquetipo, transfigurandose en materia incorruptible, en la signatura misma de lo
real redimido.

Veamos el procedimiento y las razones que lo sustentan. Si bien la realidad no se
esconde detras de las apariencias, estas no dejan de proyectar su sombra y deformar el latido de
la vida que se manifiesta. El tiempo, el espacio, la causalidad, los enlaces l6gicos de nuestros
juicios, etcétera, pertenecen a la malla de la representacion, no al ser que palpita. El arte —.como
la ciencia y la filosofia— debe romper esa trama para alcanzar la imagen de lo que esta fuera de
la representacion y que, desde la perspectiva de esta Gltima, se percibe como irrepresentable.

Para Borges, la literatura tiene sus propios procedimientos para crear una necesidad que
no suprima la contingencia, como si lo hacen causa y razon, sino que, por el contrario, otorgue

a lo que se agita libremente en la vida la consistencia de lo necesario. En cuanto a la novela,
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afirma que participa de la magia, de la que dice que no renuncia a lo causal sino que més bien
lo lleva hasta el extremo de su pesadilla (ver D, pp. 112y 113).

De la poesia, por otra parte, afirma Borges que es participacion, adentramiento no
causal en la realidad. Y lo es a través de la imagen forjada con diversos recursos de la lengua,
como la metéafora y los tropos en general —pero no solo ellos— destinados a recoger y devolver,
en la comunicacion poética, una emocion cualquiera (consultar 1/ Ol, p. 143).

Entonces, cuando el poeta escribe “la rosa es sin porqué; florece porque florece”, con
un solo gesto suspende la trama causal y afirma el absoluto de la cosa en la imagen. Es un
ejemplo paradigmatico de redencion de la realidad. En efecto, una rosa cualquiera, sometida en
su fragilidad a la corrupcion de su materia en el tiempo, incluso olvidada o ignorada en el oscuro
rincon de un jardin, manifiesta su eternidad cuando habita en la palabra y la sensibilidad
poéticas.

Los lugares de la obra de Borges en donde el simbolo de la rosa aparece en toda su
magnificencia son muy variados. Veamos algunos de los principales. Comencemos por uno de
los ultimos: “La rosa de Paracelso”. En este breve pero complejo relato, quien pretende
convertirse en su discipulo implora, casi exige a Paracelso, que queme ante su vista una rosa
que trae en su mano, y que luego la haga volver a aparecer. Es decir, le pide al filésofo que haga
magia, deformando el orden causal con una especie de hipercausalidad, precisamente la propia
de la magia. El maestro le responde que, cuando viera eso, el pretendiente ain podria pensar
que sus ojos lo engafian, negadndose a aceptar el prodigio. En otras palabras, como corresponde
a una perspectiva filosofica cabal, le ensefia que el escepticismo es mas fuerte que cualquier
magia.

Finalmente, Paracelso accede a quemar la rosa, que se vuelve cenizas, pero la deja alli,
convertida en polvo. Cuando su visitante desiste y se retira, con falsas y piadosas promesas para
una futura ocasion, Paracelso queda solo, toma un pufiado de cenizas en sus manos, pronuncia
una palabra y la rosa resurge (OC 111, pp. 469-472).

Permitasenos una lectura alegorica de este relato. La rosa esta alli como simbolo de
cualquier cosa que se manifiesta dentro de la acostumbrada realidad. Puede pensarse que, quien
pretenda erigirse en maestro de sabiduria, debiera poder hacer y deshacer lo real a su antojo,
rompiendo eficazmente las cadenas de la necesidad causal. Pero esto seria magia, y ciertamente
monstruosa; lo real no seria redimido sino sustituido por su deforme caricatura, por una falsa

rosa, podriamos decir.

69



Sin embargo, la posibilidad entrevista en ese desviado camino permite sospechar que
hay algo eterno en la rosa que el fuego no quemara. Y bien, es una palabra, la palabra adecuada,
la que nos daré esa eternidad, redimiendo la realidad de la rosa; he ahi la palabra poética.

Tampoco la teoria filosofica, por ejemplo, la considerada en el Cratilo de Platén, segun
la cual el nombre mismo —en nuestro idioma “rosa”—, siendo arquetipo de la cosa, nos da en sus
letras la rosa misma. Seria otro camino, mas irrisorio que demoniaco, como exhibe el poema
“El Golem”, al que mas adelante volveremos.

Sin embargo, preferentemente no es sin palabras que la rosa se entregara en su eternidad.

Se requiere el arte poético, y Borges escribid ese poema en poesias, en relatos y en ensayos,
dandonos en ellos la eternidad de la rosa, por ejemplo, tanto en el poema “La rosa” de Fervor
de Buenos Aires (1923), el primero de sus poemarios, como en “The Unending Rose” en La
rosa profunda (1975), uno de los Gltimos (ambos incluidos en OP).
Ambos poemas estan dedicados a mujeres, como si la rosa tuviera que ser ofrecida en ese gesto
para resplandecer en su inmortalidad. También en ambos poemas el adjetivo dominante apunta
a esta transfiguracién de lo individual, a la vez efimero y comun, en una manifestacion que
consagra la unidad de lo singular con lo universal, unidad en la que lo transitorio se inscribe en
un orden incorruptible, inmanente y trascendente a la vez. En efecto, la rosa del joven poeta es
inmarcesible, y cincuenta afios después es unending (interminable). Digamos que ambos
vocablos, de modo convergente, transponen la rosa del plano del tiempo y la materia a la
dimension de un arquetipo, heterogéneo en relacion a lo particular y mudable, pero que sin
embargo es “la rosa de las rosas” en cada rosa.

Sobre la base de este horizonte compartido por ambos poemas, cabe acentuar la
dimensién mistica que envuelve al segundo, comunicada en varios de sus versos. Es como si
“la joven flor platonica” al volverse “rosa profunda” se hubiera hecho més real. Aqui uso “real”
de un modo que admite grados, y el conocimiento de esa realidad en sus articulaciones mayores,
se expresa en una palabra poética que configura una experiencia de lo irrepresentable.
Veamoslo mas de cerca.

En “The Unending Rose” el poeta y la rosa se encuentran en el tiempo, se tocan, se
mezclan. El poeta ya no necesita decir la palabra, que igual es dicha en esa comunién de lo
sensible. Es una comunidad en la que el poeta se redime incluso de la muerte, al conocer que
esa rosa en su materialidad concreta, y precisamente gracias a ella, es todas las cosas. Al final,
cuando cese la sujecion a la individualidad en la que esta confinado, el poeta sera multiple y

uno, como la rosa.
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La diferencia fundamental entre los dos poemas es, entonces, que mientras que en el
finalmente incorporado a Fervor..., a pesar de que se declare lo contrario, permanece la
separacion entre la apariencia encubridora y corruptible, y una realidad idealizada pero
inalcanzable, en el poema de madurez la dicotomia ha desaparecido: la rosa es eterna porque
pesa leve en la humedad del aire.

Hemos destacado que el poeta alcanza la rosa incluso con palabras pensadas antes que
dichas. Mas contundente resulta ain el contraste entre el verso concreto y la palabra esencial
en “Una rosa amarilla”, incluido en EI hacedor (H). Alli el personaje de la anécdota, el poeta
Giambattista Marino, ya presa del marinismo —caracteristica en el que cierto barroquismo
exacerbado perdio su fuerza poética convirtiéndose en férmula anquilosada—, frente a una rosa
amarilla sumergida en un vaso, repite en su lecho de muerte en forma ritual y automatica:
Purpura del jardin, pompa del prado, / gema de primavera, ojo de abril..., y mientras lo hace
y a pesar de eso, ve y siente la rosa en su eternidad siempre surgente, paradisiaca (H, pp. 31y
32. Para un amplio estudio sobre este breve relato, Ezequiel de Olaso, 1999, pp. 25-56).

Esta disociacion entre el poema y el conocimiento mistico siempre es posible,
contradiciendo la perspectiva de cualquier poética que se precie de tal —la borgeana incluida,
desde luego-. Sin embargo, esto solo muestra que la mistica puede prescindir de la poesia, como
quizé la poesia puede hacerlo de la mistica. En todo caso, se potenciaran mutuamente donde se
logre su feliz encuentro.

Pero si larosa es sin porqué, el poema es sin garantias. Los caminos de Borges no podian
limitarse a la poesia; su literatura exigia la filosofia, no tanto para buscar esas garantias, sino,
por el contrario, para permitirse la duda, la incertidumbre que genera la razén, y que es la otra
cara de la metafisica. Modificando apenas un pensamiento de Maria Zambrano, diremos que la
poesia responde a una pregunta informulada; la filosofia formula la pregunta, aun cuando
encuentre la paradoja como respuesta.

Pero no hay complementacion entre filosofia y poesia, sino mas bien bifurcacion a partir
de una fuente comun. Paul Valéry —cuya perspectiva critica sobre la literatura Borges tuvo en
cuenta-, en un notable texto de cuya complejidad y riqueza no podremos dar cuenta aqui, se
propone la tarea de pensar el vinculo entre la poesia y el pensamiento abstracto. A partir de una
rigurosa critica del problema heredado a través de teorias acumuladas, apelando incluso a la
comunicacion de sus experiencias personales, arriba al estado poético en su nacimiento mismo,
para encontrar que en él anidan diversas virtualidades, segun sean los medios a disposicién de

su desarrollo; los acentos y dimensiones en cada caso focalizados.
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En ese estado naciente, el poema aparece como una tarea especifica para el poeta, como
lo seria la partitura para el musico, la tela para el pintor e incluso la idea para el pensamiento.
Lo que se destaca en la concepcion valeryana del estado poético es la idea de que el poema
creara una necesidad que mantendra imborrable el vinculo entre sonido y sentido; vivo para
siempre, mientras sea reconducido hacia el germen del que surgié. En palabras del propio

Valéry:

el poema no muere por haber vivido, estd hecho expresamente para renacer de sus cenizas y
volver a ser infinitamente lo que acaba de ser. La poesia se reconoce por la propiedad de que
tiende a hacerse reproducir en su forma: nos estimula a reconstruirla idénticamente (2010, pp.
248-249).

Y unas lineas méas abajo, Valéry explica esta propiedad del poema a partir de un simil
con un péndulo en movimiento, que va desde el extremo de los recursos del lenguaje (el sonido,
la forma, “la Voz de la poesia en accién”) hacia el otro extremo en donde se instala el fondo, el

sentido, la idea. Entonces concluye:

El péndulo vivo que ha descendido del sonido hacia el sentido tiende a remontarse hacia su
punto de partida sensible, como si el sentido mismo que se propone a nuestra mente no hallara
otra salida, otra expresién, otra respuesta que esa misma mdusica que le diera origen.

De tal modo, entre la forma y el fondo, entre el sonido y el sentido, entre el poema vy el
estado de poesia, se manifiesta una simetria [...] Nuestro péndulo poético va de nuestra
sensacion hacia una idea o hacia un sentimiento, y vuelve hacia un recuerdo de la sensacién y

hacia la accion virtual que reproduciria esa sensacion [...]

Entre la Voz y el Pensamiento, entre el Pensamiento y la Voz, entre la Presencia y la

Ausencia, oscila el péndulo poético (2010, p. 249).

Curiosamente, se ha operado una sutil inversion: el poema en sus formas encuentra su
condicion poética en su fondo, que es acto, pensamiento, filosofia. En efecto, agrega Valéry,
“la mas auténtica filosofia no esta en los objetos de nuestra reflexion, sino en el acto mismo del
pensamiento y en su operacion” (2010, p. 253).

En resumen, Valéry —que despreciaba explicitamente la metafisica o la teoria filosofica en

general, tanto como Borges la concibiera como “una rama de la literatura fantastica”-,
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encuentra a la poesia y a la auténtica filosofia, hermanadas en el estado poético, en el germen
del que surgen a la vez el poemay la idea.

De la misma manera, en la obra de Borges poemas y ficciones alcanzan en la perplejidad
metafisica el sentido final de su acontecer. Y asi como cabe decir de la vocacion filoséfica, que
ansia disolverse en su camino hacia el conocimiento de lo real, tengamos presente la siguiente
consideracion borgeana sobre la literatura como “un arte que sabe profetizar aquel tiempo en
que habra enmudecido, y encarnizarse con la propia virtud y enamorarse de la propia disolucion
y cortejar su fin” (D, p. 63).

En resumen, la postulacion de un Borges fildsofo no refiere tanto a la presencia de las
muchas fuentes filoséficas frecuentadas por el autor, ni pretende atribuirle un sistema filosofico
a su literatura. Se trata mas bien de interpretar que esta misma literatura responde a una
exigencia propia de la filosofia, a la filosofia como exigencia, cual es la comprensién y

expresion de nuestra conexion con la realidad.
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¢, Cual es el futuro de la filosofia?

Léo Peruzzo Janior (PUCPR / FAE Centro Universitario)

Nada mejor que el encuentro de una Asociacion de Filosofia para volver a discutir la
manera en que la disciplina ha sido histéricamente pensada y como, de alguna manera, también
es posible articular su continuidad ante las amenazas impuestas por el futuro. Después de todo,
en un ambiente construido sobre el simbolo del cientificismo y la constante penetracion de tesis
pragmaticas, la cultura del pensamiento parece convertirse en un objeto cada vez mas raro.

La provocacion planteada por el titulo —; cudl es el futuro de la filosofia?— es paraddjica.
No solo refleja el deseo filosofico de sefialar el camino de la flecha, sino también los laberintos
que la filosofia posee en sus intentos de definicion. Asi, por un lado, no son infrecuentes los
ejemplos encontrados en la historia de la filosofia que reflejan el antagonismo de la labor
filoséfica. Por otro lado, ademas de una critica al propio método, surge la pregunta sobre como
se llevara a cabo esta tarea en lo que podriamos concebir, en un momento de imaginacion, como
su futuro.

Antes de entretejer los hilos entre tales paradojas, parece natural o intuitivo que debamos
desatar (0 aceptar) algunos nudos que constituyen las perplejidades de la propia condicion
filoséfica y su marco conceptual. Las proyecciones estrictamente tecnologicas del futuro y las
fantasias de la filosofia posmoderna conforman un itinerario optimista del mafana. Pero, ¢hay
problemas filosoficos genuinos que merecen mas investigacion que otros? ;Qué escala
filoséfica/molecular debe utilizar nuestra racionalidad? La abrumadora pregunta sobre el
futuro, entonces, surge y silencia algunas de nuestras utopias.

Richard Rorty, en su obra La filosofia y el espejo de la naturaleza, cuestiona los
supuestos de la filosofia moderna y su intento de reflejar la naturaleza. Siguiendo los pasos de
Dewey, Heidegger y Wittgenstein, el fildsofo de la cultura sefiala un horizonte posfiloséfico en
el que la filosofia deberia abandonar sus rasgos teoldgico-metafisicos y, en consecuencia, un
vocabulario final, y acercarse a una perspectiva pragmatica, anticartesiana y falibilista. Aunque
esta pregunta haya causado cierto descontento en la comunidad académica, la propuesta de
Rorty fue vista como una actitud antifilosofica. Ironicamente, este esfuerzo se justificaba por la
influencia positivista de la filosofia estadounidense, ya que, segun el filésofo, “creian que leer

a Hegel causaba el deterioro del cerebro” y “leer a Nietzsche y Heidegger podria tener efectos
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aun peores, como el crecimiento de vello en lugares extrafios y la consecuente transformacion
del lector en una bestia fascista e iracunda” (Rorty, 1999, pp. 141-143).

Mas alla de un escenario pacifico, la observacion de Rorty refleja el modus operandi de
filésofos y algunas de sus posiciones, especialmente el debate instaurado entre analiticos y
continentales. Coincidiendo parcialmente con Rorty, el alejamiento de la ontologia, la
contingencia del lenguaje, del sujeto y de la sociedad liberal parecen ser rasgos caracteristicos
de la filosofia contemporanea. Entre los retratos de la filosofia poskantiana, Rorty divide a los
filésofos en dos grupos: aquellos que serian Utiles para la autocreacion privada, pero carecerian
de utilidad politica (Nietzsche, Derrida, Foucault, entre otros) y, en otro sentido, aquellos que
ayudarian en la conversacion publica pero no tendrian una gran utilidad para la autocreacién
privada (Rawls, Habermas, entre otros). La abstraccion de algunos sistemas filoséficos no
tendria ninguna utilidad préctica.

Aunque la afirmacién anterior sea absolutamente trivial, la pregunta mereceria una
profundizacion mas alla de la elocuencia discursiva. ¢Son, por lo tanto, inconmensurables los
sistemas filosoficos? ¢Estan los problemas filosoficos subordinados a los matices de la
temporalidad o la historicidad? La filosofia del futuro se encuentra, por lo tanto, sujeta a una
serie de cuestiones metafilosoficas, es decir, a un ejercicio sobre la justificacion del propio
papel de la filosofia. Entonces, ¢qué es la filosofia? Parafraseando la pregunta de Nietzsche
sobre lo que constituye la verdad, la filosofia contemporanea se ha convertido en un batallon
movil de metaforas, metonimias y antropomorfismos. En definitiva, “una suma de relaciones
humanas que se han enfatizado poética y retéricamente, transpuesto, adornado y que, después
de un largo uso, parecen solidas, candnicas y obligatorias para un pueblo” (Nietzsche, 1996, p.
48). Y continda, “las verdades son ilusiones [...], metaforas que se han vuelto gastadas y
carentes de fuerza perceptible, monedas que han perdido su efigie y ahora solo se consideran
como metal, no como monedas” (Nietzsche, 1996, p. 48).

En estas metaforas, la Filosofia, especialmente a partir de la segunda mitad del siglo
XIX, se ha enamorado de otras areas como la Fisica, la Matematica, la Logica, la Psicologia y
el Derecho. Queremos poder plantear las mismas preguntas que los demas son capaces de
plantear, pero a nuestro propio estilo, segiin nuestras coordenadas. La contingencia entre los
sistemas filosoficos y sus intersecciones hace que la indicacion del futuro sea enigmatica y no
aclaradora, ya que el pasado en si mismo no es una pintura clara en la que sus espectadores
estén de acuerdo. Asi, el paréntesis abierto por la fenomenologia y la suspension del juicio no
serian mas que un acto de modestia intelectual frente a la cuestién de lo que constituye un

sistema filosofico y, por lo tanto, su futuro. El pluralismo promovido por Rorty podria ser una
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metéfora significativa para sefialar que las discusiones actuales sobre el futuro de la filosofia
consisten méas en proyecciones de tendencias tecnoldgicas que en programas que resuelvan
ciertos problemas précticos.

La antitesis entre los sistemas filosoficos proporciona un primer indicio: si no existe la
filosofia como tal, sino modos y razones de hacer filosofia, entonces es fundamental reconocer
los limites del didlogo que ella mantiene con otras formas de conocimiento y la manera en que
responde a los problemas de la contemporaneidad. Paolo Rossi Monti (1923-2012), filésofo
italiano y organizador de la obra La Filosofia, sefiala un doble paralelismo pluralista: por un
lado, indica que no existe una filosofia Unica, sino filosofias y estilos filos6ficos; por otro lado,
que no existe una filosofia no aplicada, ya que su trayectoria a menudo estd vinculada a
fragmentos de la actividad cientifica. Vale la pena sefialar que la revuelta neo-romantica contra
la ciencia a principios del siglo XIX, segin Rossi (1992, p. 13), culminara en la expresion
heideggeriana de que donde "nace la ciencia, desaparece el pensamiento™.

Siguiendo las consideraciones de Rossi, la pluralidad de sistemas filosoficos es solo una
perspectiva. La filosofia analitica, por otro lado, cultivd durante un tiempo el deseo de
convertirse en la Unica y verdadera filosofia que mereciera ese nombre. Una de las razones es
que la filosofia analitica planted su propio problema en el intento de autodescripcién y auto
comprension. En las ultimas décadas, de manera evidente, la filosofia ha estado marcada por el
problema de su propia identidad, funciones y limites, hemos salido de la filosofia y hemos
planteado sobre ella una pregunta metafilosofica.

Y, con cierta perplejidad acelerada por el entorno cultural y politico, parece que esto
continuara en su futuro. Sin embargo, ¢donde residira el objeto de sus analisis y cual sera su
método? ¢Sepultara algunos de los problemas metafilosoficos enfrentados por la tradicion?
Dilthey, en Pensamiento fundamental de mi filosofia, por ejemplo, afirmé que “la filosofia solo
tiene que ver con la posibilidad del pensamiento; es tedrica” y, ademas, en el ensayo La esencia
de la filosofia segun la posicion en el mundo del espiritu, que el carécter reactivo de las acciones
de la voluntad forma la base de la regularidad que da origen a las consideraciones de la filosofia
para las ciencias del espiritu.

Por otro lado, Schlick, para quien las cuestiones filosoficas, en comparacion con los
problemas cientificos comunes, son siempre extrafiamente paraddjicas, sefiala en un texto de
1932 titulado El futuro de la filosofia que el filésofo no puede estar satisfecho con el mero
ejercicio exegético sobre la historia del pasado y sus conquistas. Por el contrario, el futuro de
la filosofia depende, por un lado, de la evaluacion de las opiniones filosoficas que ya se

encuentran en el agora, en el espacio publico, y, por otro lado, de la capacidad de nuevas
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posiciones que pasan por el conocimiento del pasado y el presente. La pregunta que
plantearemos hoy es: ;el caos que ha existido hasta ahora continuara existiendo en el futuro?
¢Seguiran los filosofos contradiciéndose mutuamente, ridiculizando las opiniones de los demas,
o finalmente habra algun tipo de acuerdo universal, una unidad de creencia filosofica en el
mundo? Todos los grandes filésofos creyeron que, con sus propios sistemas, se inauguraba una
nueva época de pensamiento, que al menos habian descubierto la verdad final. Si no hubieran
creido en esto, dificilmente podrian haber logrado algo (Schlick, 2004, pp. 108-109).

Schlick atribuye al futuro de la filosofia la busqueda de un significado perfectamente
claro para las palabras y para la actividad filos6fica misma. Por esta razon, la filosofia seria un
factor extremadamente importante dentro de la labor cientifica; la “reina de las ciencias”,
escribe el autor, no es en si misma una ciencia. Su dialogo, silencioso y matematicamente
analitico, revela aspectos del Tractatus de Wittgenstein, especialmente aquel que toma prestada
la idea del fildsofo vienés de que la filosofia no es una teoria, sino una actividad. En este caso,
las actividades no encarnan en si mismas procesos de cristalizacion y amorfia. Mas bien, se
deforman en el tejido mismo del tiempo cuando se enfrentan a espectros de la racionalidad: “Es
mi esperanza que los filésofos del futuro se daran cuenta de que es imposible adoptar los
métodos de los cientificos, aunque pueda haber cierta similitud”, escribe Schlick (2004, p.121).

Esta tendencia, estrechamente ligada al Circulo de Viena, abrié el camino para la
fragmentacion de la filosofia misma. Se redujo la historia de la filosofia, la l6gica y sus
componentes afines; se envenend el acto de filosofar, tan fomentado por el debate
kantiano/hegeliano en la primera mitad del siglo XIX. Entonces, ¢en qué espacio puede llevarse
a cabo el acto de filosofar mas alla del academicismo profesoral y bibliométrico? ¢Deberia el
espiritu filosofico ya no intentar ensefiar la Filosofia como un sistema? La pregunta que se
plantea es la proliferacidn de perplejidades, entre las cuales se encuentra la justificacion de la
autofagia entre los sistemas filosoficos y los filosofos/as, como ha destacado Bouveresse
(2005). La supuesta problematizacion de Bouveresse revela una pregunta significativa sobre el
futuro de la filosofia: ¢habra espacio en el mafana, al igual que nos preguntamos hoy, para la
filosofia? ¢Estaria ella en un proceso continuo de autofagia, devorandose a si misma para dar
cuenta de sus propias inquietudes, abandonando algunos problemas y reviviendo otros?

Si hubo una dictadura “a la manera de la filosofia francesa”, especialmente con las
criticas dirigidas a Derrida y Foucault, ciertamente este no es el escenario que alguien
encontrard después de casi cuatro décadas de estos autores. En primer lugar, el propio
enfrentamiento entre filosofia y ciencia, como destacé el filésofo, no ha cedido espacio a la

espectacularizacion proporcionada por los procesos tecnoldgicos y la expansion de los
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descubrimientos cientificos. El residuo del pensamiento cientifico, en contra del argumento de
Bouveresse, no desaparece en el formalismo procedimental del cientifico. Los filésofos no
seran cientificos, y los cientificos no seran filosofos; las afirmaciones solidas sin demostracion
se eximen de responsabilidad sobre el mundo; las buenas demostraciones, mas alla de un
inductivismo, requieren un rigor provocado por la capacidad de proporcionar buenas hipotesis,
ahi reside la Filosofia.

Especialmente una de las exhortaciones de Bouveresse parece ser un llamado a pensar
que el objetivo del futuro trabajo filosofico perdurara: hacer accesible la toma de conciencia y
el anélisis de todo lo que, en el funcionamiento del intelecto, es resultado del automatismo, la
inercia y la rutina. Si la critica de Bouveresse es oportuna o no, escandalosa para el ego de
algunos autores, el hecho es que el futuro de la filosofia debe aprender a lidiar, como lo ha
hecho durante milenios, con los propios antagonismos y duelos presentes en su interior. Esta
leccion no busca fines, sino su propio fin...

El anuncio de Bouveresse, siguiendo los pasos de Wittgenstein, es tomar la filosofia y,
en consecuencia, su destino, como una actividad de esclarecimiento conceptual. La racionalidad
no es un rompecabezas que se pueda organizar facilmente, sino una aventura, a menudo
arbitraria, basada en el escudo de la gramética. Atacar el realismo metafisico o cientifico, es
decir, la posibilidad de la existencia de un mundo independiente de nuestra mente, es solo un
residuo poco depurado de la critica filoséfica. El fin de la filosofia, una cuestion planteada por
algunos miembros del Circulo de Viena, especialmente Carnap y Schlick, y por las escasas
observaciones de Wittgenstein en el Tractatus, modela el discurso metacritico de los Gltimos
cien afios. Este es el entorno historicista en el que respira el trabajo de Bouveresse y su
concepcidn de gue la autofagia entre filosofos y sistemas conceptuales toma un curso natural.

Pero, ¢realmente existe una autofagia entre los programas filos6ficos 0 mantienen una
supuesta inconmensurabilidad que no puede diluirse mediante nuevos enfoques e
investigaciones? A diferencia de Bouveresse, la propuesta de Alain Badiou (1937) es que la
filosofia, reflejada por cierto trabajo cientifico, tiene la tarea de proponer un espacio en el que
se puedan unificar o encontrar el lugar de sus proposiciones asertivas verdaderas. Seguin Badiou
(1989), en su Manifiesto por la Filosofia, “una vez delimitado el desempefio de la filosofia, el
debate sobre su 'fin' da paso a una pregunta muy diferente, que es la de sus condiciones. No
sostengo que la filosofia sea posible en todo momento. Propongo examinar, en general, en qué
condiciones lo es, de acuerdo con su destino. No se debe dar por sentado que la violencia de la

historia pueda interrumpirla sin un examen”.
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Es oportuno observar que el sefialamiento de Badiou revela un aspecto peculiar cuando
preguntamos sobre el futuro de la filosofia: ¢cuéles son estas condiciones que permitiran el
gjercicio constante del pensamiento? Si existe una configuracion moderna, un ejercicio
catartico sobre la propia historia de la Filosofia, es porque algunas condiciones, ya sean politicas
o0 culturales, hacen posible el descubrimiento de perspectivas antes no observadas. En otras
palabras, la literatura filosofica no cierra la produccion de significado ni de un viaje. Por el
contrario, es su reinterpretacion lo que revela a los héroes, las heroinas, los verdugos o los
excluidos del discurso oficial. Un futuro posible no demanda preguntas de antemano, sino
simplemente la necesidad de controversia, didlogo y critica. En este sentido, para Badiou, el
trabajo preliminar de la filosofia es “hacer un vacio”, es decir, despejar el campo de toda verdad
preestablecida, lo que dara lugar a los “eventos de verdad” (relativizar el relativismo, falsificar
el falsacionismo, historizar la historicidad de la verdad, entre otros).

Provocarse a partir de algunos estratos tipograficos y filoséficos es una tarea seductora.
Por un lado, da crédito a aquellos que asumieron la tarea de desentrafiar ciertas inquietudes; por
otro, permite acercarse, sin necesidad de estar de acuerdo, a los laberintos reales en los que se
fundamenta nuestra racionalidad. Habitar este espacio es aprender a orientarse en muchas
direcciones posibles, en muchos modos que, en algunos casos, nos llevan al mismo lugar, al
igual que diferentes ecuaciones y formulas proporcionan los mismos resultados. Mi intencién,
de este modo, es sefialar que el horizonte filoséfico, sus diferentes posibilidades de aprehension
y resolucién de un problema y, en consecuencia, su futuro, son la propia esencia del habitat
humano, sin el cual no habria hipdtesis ni respuestas para cada pregunta que plantea nuestro
pensamiento. Después de todo, ;,cOmo planteamos preguntas que aparentemente escapan a la
Orbita de la apariencia y el presente?

En otras palabras, al margen del encanto filoséfico, de las utopias roméanticas y de los
formalismos metafisicos, estd la vida, heterogeneizada y no descrita por el academicismo
contemporaneo. El ritual abstracto de la Filosofia, basado en la seleccion de ideas, conceptos y
estructuras, se considera un exceso critico por debajo del propio movimiento de los problemas
concretos de la existencia humana. Aqui cabe una aproximacion a la observacion de Lipovetsky
(2009), especialmente si consideramos el futuro de la filosofia frente al destino de las
sociedades modernas y sus preguntas: ¢;esta la Filosofia y su produccion subyugada a ordenarse
bajo la ley de la renovacion imperativa, del desuso orquestado, de la imagen y la
espectacularidad?

La originalidad y la ambigiiedad son caracteristicas del movimiento filoséfico. Esto

significa que, por un lado, la filosofia podria describirse como un libro de preguntas y, por otro,
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su conflicto interno es la llama que mantiene su destino. Asi, aunque el diagndstico cientifico
provoca un despertar peculiar en la sociedad, es solo su consolidacion critica lo que tomara
forma de ciencia. Ahi estéa la filosofia, desempefiando su papel en el silencio estilistico y en la
ignorancia del interlocutor. Asi, el lenguaje técnico continuara acampando nuevas hipotesis
sobre los problemas establecidos por la propia racionalidad, un término pretedrico sin el cual la
inteligibilidad del sistema no podria existir.

Parece, por lo tanto, que responder a la pregunta sobre el futuro de la filosofia es
inherente a los desarrollos de la tradicion filosofica. La forma en que hemos llegado al presente
es una version inacabada. Esta desgracia fue la Unica forma de mantenerla viva y preservar sus
raices y su esfuerzo conceptual contra las trampas de sus propios laberintos. Como sostiene la
filésofa hungara Agnes Heller (1929), la filosofia “exige que el mundo se convierta en la patria
de la humanidad... La filosofia radical debe convertirse en filosofia de movimientos radicales,
debe 'penetrar en las masas', ‘convertirse en una fuerza material', para poder decir un dia: 'bien,
sucedio™.

Pero, como pregunta Heller, ¢nuestro futuro estara huérfano de utopias? ¢Deberia
nuestra radicalidad no conformarse con el ayer y explorar constantemente nuevas posibilidades
en el mafiana? La realizacion del fin de la filosofia, o el fin del fin, como se ha presagiado en
los dltimos dos siglos, se ha convertido en una de las operaciones fundamentales del
pensamiento contemporaneo... Y, ademads, todavia debemos recordar otro problema: la
marginalizacion de la filosofia también es una de las caracteristicas distintivas del pensamiento
contemporaneo.

Pensar en el futuro de la filosofia contemporanea, por lo tanto, es pensar en las diferentes
formas de concebir la praxis filosofica, ya sea basada en las ciencias naturales y exactas, o
tomada como un sello de un logos humanista. Su turbulencia y antitesis interiores, en lugar de
ser una manifestacion esporadica, son el modus que permite la perpetuacion de su movimiento
Y, por qué no, su existencia. Poner fin a las propias perplejidades producidas seria equivalente
a fomentar una autofagia finalista. Por lo tanto, la produccion de un cierto discurso requiere la
capacidad de aceptar de antemano el nacimiento de sus criticos y, en la profusién del tiempo,
su posible olvido.

El colapso de una filosofia tradicional, denunciado por Wittgenstein, parece abrirse, en
el despertar del siglo XXI, a los horizontes de un trabajo multidisciplinario, cada vez mas
influenciado por los desarrollos en la propia vida practica. A la filosofia le corresponde vivir

en este nuevo espacio, ahora marcado por la estetizacion de la verdad y el cortejo de lo utopico.
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No hay un futuro para la Filosofia, excepto como performatividad linglistica. Este
futuro debe ser disefiado. Esto significa que, desde la teoria critica (Adorno, Horkheimer,
Marcuse, Habermas) hasta la filosofia analitica y el neopragmatismo (Carnap, Dummett,
Putnam), desde el postestructuralismo (Deleuze, Foucault, Derrida, Lyotard) hasta el
postmodernismo (Vattimo, Honneth), desde la nueva epistemologia (Hesse, Popper, Kuhn,
Feyrebend, Lakatos, Quine) hasta el giro cognitivo de las neurociencias y las tecnologias
(Searle, Dennett, Chomsky, Smart, Churchland y Churchland), la filosofia, ya sea considerada
como cultura cientifica o cultura humanistica, continuard reinventandose en un esfuerzo
constante por recuperar su margen reflexivo-critico-ontoldgico en cada fragmento de la realidad
considerado como objeto de conocimiento. Son en estos margenes, como sefialé James, donde

se encuentran “viejos problemas”, pero que recibiran “nuevos nombres”.
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Anadlisis de teorias en el marco de la concepcion estructuralista

Los logicos y filosofos de la ciencia que conformaron la denominada Escuela de Stanford configuran la
set-theoretical view. Entre los representantes mas destacados de esta escuela puede mencionarse a
Patrick Suppes, J. C. C. McKinsey y Ernest W. Adams. Inspirados en las ideas de Alfred Tarski y en los
trabajos de sistematizacion de las matematicas del llamado “Grupo Bourbaki”, la axiomatizacion de
teorias empiricas que Suppes y sus colaboradores proponian suponia la definicion de un predicado
conjuntista y represento ciertas ventajas respecto del método clésico de axiomatizacion de teorias. La
manera que encontraron de mostrar las ventajas de este nuevo método de reconstruccidn fue a partir de
aplicarlo en tantas teorias como fuera posible. La primera aplicacion fue el trabajo de axiomatizacion
conjuntista de la mecénica clésica de particulas (McKinsey et al., 1953), el cual se volvi6 paradigmatico
de esta metodologia conjuntista, pero al que les siguieron otras muchas aplicaciones a teorias empiricas,
tanto en el campo de las ciencias naturales como de las sociales. Posteriormente, Joseph D. Sneed, en
su obra The Logical Structure of Mathematical Physics (1971), respondid de una manera interesante un
problema que surgia a partir de la nocién de “asercion empirica” propuesta por Adams. Partiendo de la
consideracion de un tipo particular de teorias cientificas y de una emended Ramsey view, Sneed se
propuso analizar el modo en que los cientificos lograban construir, a partir de estas teorias que contienen
términos tedricos en un sentido especifico, afirmaciones empiricamente contrastables.

La propuesta de Sneed fue rapidamente recogida por Wolfgang Stegmdller en
Theorienstrukturen und Theoriendynamik (1973), obra en la cual Stegmdller retomé y desarroll6 la
concepcion de Sneed caracterizdndola como una non-statement view acerca de las teorias cientificas.
Entre 1974 y 1976, Sneed se sumo al trabajo que venia realizando Stegmiiller en Alemania, junto a
Wolgang Balzer y Ulises C. Moulines, y juntos impulsaron este nuevo programa de reconstruccion de
teorias bajo la denominacién, hoy difundida, de “structuralist view of theories” (“concepcion
estructuralista de las teorias). An Architectonic for the Sciencie (1987), escrito por Balzer, Moulines y
Sneed, sistematiza los principales elementos de este programa de reconstruccion de teorias cientificas.

Desde entonces, el programa estructuralista se ha visto en la necesidad de articulaciones internas
de algunos de los conceptos, principios y métodos. Muchos de estos desarrollos posteriores (precisiones,
revisiones, modificaciones y ampliaciones) se compilan en Structuralist theory of science. Focal issues,
new results (Balzer y Moulines 1996) y Structuralist Knowledge Representation (Balzer, Moulines y
Sneed 2000).

En este simposio se propondran analisis de diferentes teorias empiricas, tanto naturales como

sociales, desde el marco metateorico que ofrece la concepcion estructuralista de las teorias cientificas.

Este simposio fue presentado originalmente con las contribuciones de Natalia Antipas, Ariel Ignacio

Slavutsky, Santiago-Ariel Ginnobili-Roffé, Lucia Federico y Maria de las Mercedes O'Lery.
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La praxis en enfermeria. Un analisis estructuralista de la Teoria
de la autotrascendencia

Lucia Federico (UNTREF)

Resumen: El sentido de cuidado asociado a la enfermeria y su practica no es escindible de las relaciones de poder
existente en la trama del modelo médico hegemonico. En los afios 90 surge en enfermeria el movimiento
metodolégico mertoniano, que pone el énfasis en el desarrollo de Teorias de Rango Medio (TRM) surgidas de la
investigacién y de la practica clinica. Aunque el movimiento tuvo amplia adherencia, teéricas de la talla de
Jacqueline Fawcett alertaron sobre el peligro de que estas teorias puedan estar desvinculadas del concepto de
cuidado disciplinar. Para evitar esto, propone Fawcett, las TRM surgidas de la praxis deberian articularse con
algiin Modelo enfermero. El presente trabajo analiza, mediante el instrumental estructuralista, las caracteristicas
de la Teoria de la autotrascendencia de Reed, un caso paradigmético de TRM para la enfermeria.

Palabras clave: teoria de rango medio; enfermeria; teoria; praxis; cuidado; autotrascendencia.

Introduccion

La enfermeria es una disciplina que centra su objeto de estudio en el sujeto de cuidado,
y para dispensar cuidados utiliza como herramienta metodologica el Proceso de Atencion en
Enfermeria (PAE). Mediante el PAE se vincula la teoria y la practica, pues es en la etapa del
diagnostico donde el profesional emite un juicio clinico propio (Gordon, 2015).

El sentido de cuidado asociado a la enfermeria no es escindible de las relaciones de
poder existentes en la trama del modelo médico hegemdnico. Sefiala Smith (2013) que en
enfermeria, la evolucion de una practica profesional basada en conocimientos de otros campos
precedio a la aparicion del conocimiento disciplinar. Es justamente esta subordinacion lo que
llevo a la enfermeria a cuestionar cudles son las nociones de “cuidado” y “salud” que articulan
la teoria y la préctica enfermera que se explicitan, particularmente, en el PAE.

En los afios 90 surge como una posible respuesta a tal cuestion el movimiento
metodologico mertoniano. Siguiendo a Robert Merton (1968), el énfasis se pone en el desarrollo
de Teorias de Rango Medio (TRM) surgidas de la investigacion y la practica clinica. La idea es
que la “praxis”, la unidad de teoria-investigacion-practica vivida en el encuentro paciente-
enfermera, rompe las fronteras entre teoria y practica, investigacion y cuidado profesional, arte
y ciencia (Smith, 2013).

Aunque el movimiento tuvo amplia adherencia, tedricas de la talla de Fawcett, alertaron
sobre los peligros de tal propuesta. En particular se adujo que las TRM surgidas de la praxis
facilmente pueden estar desvinculadas del concepto de cuidado disciplinar y a la orden de otros
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enfoques. Para que esto no ocurra, Fawcett (2005) propuso articular las TRM con algun modelo
enfermero.

Un ejemplo de TRM relevante es la Teoria de la autotrascendencia (TAT) de Pamela
Reed. TAT, que actualmente se utiliza en cuidados paliativos, es una TRM reconocida por la
literatura de la enfermeria como tal y producto de la practica e investigacion en gerontologia.
TAT es interesante porque se torna un caso paradigmatico para Fawcett: si bien su sustento
teorico inicial fue, principalmente, la psicologia del Desarrollo de Piaget, mediante la
“estrategia de reformulacion deductiva”, Reed (1991) modifica conceptualmente TAT para que
sus proposiciones se infieran de las premisas del Modelo de Marta Roger (1990), un modelo
propiamente enfermero.

Haciendo uso del instrumental metatedrico aportado por el estructuralismo (Balzer,
Moulines, Sneed, 2012) se analizara si la propuesta de TAT, vinculada ahora con el Modelo de
Roger, cumple con los requisitos formales para ser una TRM mertoniana. Si la nueva propuesta
de TAT es verdaderamente una TRM, entonces su uso en la préctica profesional garantizara un
diagnostico con enfoque propio sobre el cuidado. Para cumplir con el objetivo propuesto,
primero se mostrara como surge la primera propuesta de TAT. Luego, se desarrollara el proceso
de articulacion entre TAT y el modelo de enfermeria que gener6 lo que Reed (1991b) llama

“teoria emergente” y finalmente se analizaré su caracter de TRM.

La primera formulacion de TAT
A finales de los afios ochenta, la doctora en enfermeria Pamela G. Reed, especialista en
salud mental y gerontologia, desarroll6 la Teoria de la autotrascendencia. Sefiala Reed que, para

que se produzca la sanacion, no es necesario la ausencia de enfermedad:

las experiencias de crisis 0 enfermedad aguda pueden, de hecho, brindar la oportunidad de que
se produzca un proceso de sanacion. La sanacion puede experimentarse a través de los procesos
de aceptacion y afrontamiento de las discapacidades asociadas a la enfermedad y a la ampliacion
de los limites de uno mismo para adaptarse a las exigencias de la enfermedad (Coward y Reed,
1996, p. 278).

Esta primera version, sefiala la autora, se sustenta en la psicologia transpersonal de
Viktor Frankl y la humanista de Abraham Harold Maslow. “Frankl propuso que las personas
encuentran sentido a través de tres modos de autotrascendencia: contribuyendo al mundo,

siendo receptivo a los demds y aceptando los acontecimientos inevitables de la vida” (Reed,
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1991, p. 67). Sin embargo, principalmente Reed se baso en la psicologia del desarrollo de Jean
Piaget y las teorias del ciclo de vida de sus continuadores, que proponen estadios de desarrollos

cognitivos posteriores a la etapa formal:

El pensamiento post formal es una forma Unica de razonamiento que se da en la edad madura
[...]. En contraste con la I6gica formal, que es esencialmente un enfoque hipotético-deductivo
para resolver problemas abstractos, el pensamiento post formal es una forma méas amplia de
I6gica que se aplica a experiencias de la vida real de carécter social, personal y moral (Reed,
1991b, p. 67).

Ademas del enfoque tedrico, otro elemento fundamental en su construccién fue la
investigacion clinica. Guiadndose en estudios sobre el desarrollo cognitivo en nifixs con
problemas mentales, Reed analiza como la falta de salud mental impacta en la capacidad de
bienestar de los adultos mayores. En 1986, Reed publica una investigacién en la cual compara
la capacidad de los adultos mayores mentalmente sanos y no sanos para afrontar la muerte y el
deterioro fisico. En dicho estudio encontrd que los adultos mayores diagnosticados con
trastornos mentales y hospitalizados presentaban bajo indice en la Escala de Capacidades de
Resolucion para Personas Mayores (ECRPM), asi como un alto puntaje en la Escala del Centro
de Estudios Epidemiologicos de Depresion (ECE-D). Mientras, por otro lado, los adultos sin
trastornos mentales presentaban una alta puntuacion en ECRPM —traducido en frecuencia de
conductas activas enfocadas al problema, una menor frecuencia de evitacion de los problemas
y de manejo a través de las emociones— y bajo puntaje en ECE-D. En otras palabras, estos
adultos, a diferencia de los otros, no presentaban depresion. Reed propuso que la diferencia
encontrada en los datos se debia a la capacidad de autotrascendencia de los sujetos sanos: un
recurso psicosocial y espiritual en el desarrollo madurativo, que les permite a las personas
alcanzar una sensacion continua de plenitud y de conexién consigo mismas y el entorno (Reed
1986). La autotrascendencia, sefiala la autora, se produce frente a situaciones concretas,
situaciones de vulnerabilidad, como la enfermedad, el deterioro o la muerte. La capacidad de
autotrascender, en este estudio, se veia impedida en los sujetos que padecian trastornos
mentales. Por tanto, postula que pueden existir factores negativos y positivos que inciden en
dicha capacidad. Para Reed, el profesional de enfermeria tiene las herramientas necesarias para
trabajar con el paciente e incidir positivamente en el proceso. Posteriormente, Reed (1991)

publica la Escala para Medir la Autotrascendencia (EAT), producto de reducir la escala ECRPM
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de 36 a 15 items. Estos estudios, realizados entre 1986 y 1991, disefiados para examinar la
relacion entre la autotrascendencia y la vejez, sentaron la base para construir la teoria.

En este punto es licito arrojar la siguiente pregunta: ;es TAT una teoria enfermera o es
una teoria psicologica? Segun sefialan Smith y Liehr (2013) basta que una teoria cumpla con

las siguientes caracteristicas para que sea enfermera:

hemos llegado a la conclusion de que las teorias de la enfermeria son aquellas que se aplican
segun la perspectiva Unica de la disciplina, independientemente de su origen, siempre y cuando
sean utilizadas por profesionales de la enfermeria para orientar la practica o la investigacion y

sean consistentes con uno de los paradigmas [0 modelos] de la enfermeria (pp. xiii-Xiv).

Es claro que TAT se desarrolla vinculada a la investigacion, esta pensada para cuidar y
para investigar formas de cuidado profesional, pero ¢cumple en ser consistente con un

paradigma de la enfermeria? (ver la relacion entre paradigmas y modelos en Federico, 2020).

La reformulacion de TAT o TAT emergente

En 1991, Reed, alineada con la propuesta de Fawcett, presenta una reformulacion de
TAT a partir de un trabajo de articulacion conceptual, que llama de “reformulacion deductiva”,
con el Modelo de Roger (1990). Reed (1991b) explica que eligié este modelo porque en muchos
aspectos la perspectiva de la psicologia del desarrollo es coincidente con la perspectiva
enfermera del Ser Humano Unitario de Roger. Sin embargo, advierte, hay otros aspectos en que
las teorias se diferencian. El arduo proceso de reformulacion de TAT implico: 1) determinar las
areas generales de congruencia en la comprension del desarrollo humano entre los dos sistemas
teoricos, 2) delinear las diferencias especificas entre los dos sistemas para clarificar ain mas la
teoria emergente, y 3) especificar los elementos principales de la teoria emergente (Reed,
1991b, p. 68).

Para comprender cémo la autora llevd adelante dicha reformulacion, sera necesario
presentar los elementos centrales del modelo de Roger (1990), algo que se hara de forma
sucinta.

Desde una perspectiva sistémica, el modelo del Ser Humano Unitario propone que las
personas y su entorno pueden ser conceptualizados como “campos de energia
pandimensionales”. Ambos campos son sistemas abiertos, por lo que la energia fluye

libremente entre ellos. Son a su vez inseparables uno del otro, y ambos conforman un sistema
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en desarrollo. EI modelo propone tres principios para comprender el proceso de desarrollo o,

como lo llama el modelo, de “homeodindmica”:

= Integridad: la naturaleza del desarrollo se identifica en términos de mutualidad de los
procesos humanos y ambientales.

= Resonancia: durante el desarrollo, el sistema de campos pasa de vibrar con ondas de
menor frecuencia a un sistema de campos que vibra con ondas de mayor frecuencia, lo
que sefiala un incremento de complejidad del sistema.

= Helacidad: describe el desarrollo en forma de espiral, bajo un modelo continuo,

impredecible, irreversible e innovador.

El estado del sistema se sensa mediante las manifestaciones del sujeto, lo que el modelo
llama “patrones” (experiencias, percepciones y expresiones del paciente), traducidos como
malestar, bienestar o enfermedad.

Para proponer una reformulacion conceptual de TAT, primero, Reed identifico
paralelismos entre las dos teorias. Sefiala la autora (1991b) que, en consonancia con el Principio
de Integridad, la visién de la Teoria del desarrollo pos-piagetiana considera que el cambio es
una funcidn tanto de los factores humanos como de los contextuales, poniendo énfasis en los
ambientales e historicos. Ademas, subraya que el conflicto o desequilibrio inherente a este
proceso de ajuste, entre la persona y el entorno, se considera fundamental para el progreso del
desarrollo. Luego, en consonancia con el Principio de Resonancia y Helacidad de Rogers, el
cambio cognitivo se produce mediante un proceso organizado e irreversible desde niveles de
organizacion mas bajos a niveles de organizacién mas altos, a medida que la estructura se
vuelve cada vez mas compleja. "Superior se refiere al grado de articulacion (u organizacién)
entre los elementos del sistema necesarios para el desarrollo” (p. 68). Esto ultimo se ve
reforzado, sefiala la autora, por los descubrimientos de los especialistas en psicologia del
desarrollo sobre la plasticidad del adulto mayor.

Las diferencias encontradas entre ambos sistemas conceptuales (la
multidimensionalidad de los limites conceptuales de Rogers, el contexto de la auto-
trascendencia para la enfermeria y el correlato con la salud/bienestar como punto de interés) le
permitieron a la autora reformular los conceptos centrales de TAT.

En primer lugar, a diferencia de lo que propone la psicologia del desarrollo, la teoria
enfermera hace referencia al concepto de "microgénesis": fendmenos de desarrollo que ocurren

en un periodo de tiempo de meses, dias, semanas dentro de un presente relativo. Asi pues, el
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desarrollo no est4 necesariamente asociado a la edad cronoldgica, sino a eventos puntuales, los
de vulnerabilidad.

Segundo, lo mas relevante del andlisis basado en el sistema de Rogers es la
reformulacion del concepto de autotrascendencia, ahora entendido “como la expansion de los
limites del yo de forma multidimensional” (p. 71). Ello le permitio a la autora clarificar formas
en que esta capacidad ocurre: intrapersonal (a través de experiencias introspectivas),
interpersonal (tendiendo la mano a los demas), transpersonal o trascendencia corporal (como la
espiritualidad) y la temporal (integrando el pasado y el futuro en el presente).

Por ultimo, la teoria enfermera debe vincular eventos concretos del desarrollo con
situaciones que requieran cuidado profesional. Por ejemplo, si el sistema no logra modificar
patrones obsoletos por otros nuevos frente a un cambio, el sujeto manifestard malestar. “Existe
terminologia clinica para describir las condiciones patologicas que pueden producirse cuando
los limites conceptuales estdn mal definidos, son demasiado expansivos o demasiado
restrictivos para una determinada fase del desarrollo” (p. 72).

La teoria emergente de TAT es considerada por Reed, Fawcett y sus seguidores como
una Teoria de Rango Medio (TRM) deducida del Modelo de Roger. Lo cierto es que esta
propuesta tedrica surge, de alguna manera, de un modelo enfermero sumamente abstracto. Por
tanto, es licito preguntarse si la TAT emergente es una TRM en sentido estricto, punto que se

tratard a continuacion.

La Teoria de Rango Medio bajo el enfoque estructuralista

Atendiendo a las caracteristicas de las TRM mertonianas (Merton 1968), a saber, a) son
teorias que se encuentran entre las teorias totalizadoras y las hipotesis de trabajo, propias de un
proceso de investigacion y, b) aunque limitadas en cuanto a los fendmenos a tratar, incluyen
abstracciones, de las cuales se derivan generalizaciones empiricas (p. 66). Lorenzano y Abreu
(Lorenzano y Abreu 2010; Lorenzano 2012; Abreu 2020) sefialan que la nocion de TRM puede
ser reconstruida bajo la nocion estructuralista de “red tedrica”. “Tales aspectos [de las TRM]
pudieran ser representados en el formato estructuralista mediante las leyes presentes en una red
teodrica y la relacion de especializacion que se da entre ellas” (Lorenzano, 2012, p. 338).

Para la concepcion estructuralista de las teorias cientificas (ver Balzer, Moulines, Sneed,
2012) una red teorica es un conjunto de elementos teoricos de distinto nivel de abstraccion
conectados entre si por la relacion de especializacion. El concepto de “elemento tedrico” hace
explicita la ley y los demas componentes de una teoria, como los conceptos (tedricos y no

tedricos) y sus aplicaciones intencionales. “La nocién de elemento teérico hace ver que las
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teorias de alcance intermedio son teorias en sentido estricto, es decir, aunque sean teorias sin
un alto grado de generalizacion” (Abreu, 2020, p. 178).
Distintos elementos tedricos pueden ser parte de una misma red, siempre y cuando estos

elementos presenten los mismos componentes conceptuales:

La nocidn de red tedrica muestra que no hace falta ser un elemento tedrico de alto grado de
generalizacion para ser una teoria [...]. Incluso, en un elemento teérico de poco grado de
generalizacion se encuentran presentes conceptos teoria—teodrico y teoria—no teéricos (Abreu,
2020, p. 182).

Al igual que ocurre en un paradigma o matriz disciplinar (Kuhn, 1970), en una red
tedrica habré leyes de distintos grados de abstraccion. Los elementos tedricos de menor grado
de generalidad se encuentran en la base; los que conectan con los datos 0 modelos de datos
seran los elementos tedricos terminales. Por otra parte, los elementos tedricos mas generales se
encuentran en la cuspide. Esta disminucion en el alcance/abstraccion de los elementos
descendentes de la red respecto al de la clspide, se logra introduciendo restricciones adicionales
a las leyes. Esta relacion de concretizacion, entre los elementos mas generales y los menos
generales, es llamada de “especializacion”. Como sefialan Abreu y Lorenzano, el hecho de que
las TRM sean teorias factibles de ser puestas a prueba, puede capturarse al reducir el campo de
aplicacion intencional de la red teorica, restringiendo el dominio de los términos teoricos, hasta
alcanzar las especializaciones terminales.

Por ultimo, las TRM pueden ganar un mayor nivel de abstraccion al vincularse unas con
otras, acercandose asi a las teorias totalizadoras: para Merton, los abstractos corpus tedricos de

las ciencias sociales:

la nocidn de “red” permite comprender ese atributo de las TRM que tenia en mente Merton |...].
Si se considera esta afirmacion en el desarrollo histdrico de la disciplina, a partir de ciertas redes
tedricas con diferentes elementos tedricos basicos que representan teorias de alcance medio,
seria posible proponer elementos tedricos mas generales que las engloban como
especializaciones de la red tedrica, como sucedid con la mecanica galileana y las leyes de Kepler

cuando se unificaron a la mecéanica newtoniana (Lorenzano y Abreu, 2010, pp. 490-491).

¢Es TAT una Teoria de Rango Medio bajo el enfoque estructuralista?
Para que TAT emergente cumpla con la nocidn estructuralista de TRM, debe poder ser

reconstruida como una red tedrica. Por cuestiones de espacio no se expondrd aqui la
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reconstruccion formal de TAT, pero se sefialaran los componentes principales reconstructivos.
Para empezar, TAT presenta un elemento tedrico basico, el elemento de la cuspide, y una ley
fundamental, la méas abstracta y general, que plantea:

Para toda persona, que se encuentra en un determinado momento en un estado o
situacion de vulnerabilidad:

1) si la persona auto-trasciende (alcanza el estadio potencial de trascendencia), entonces,
en un momento posterior, logra un estado de bienestar, ain continuando en estado o
situacion de vulnerabilidad vy,

i) cuando existen factores de contexto, si éste es positivo, entonces se logra la auto-
trascendencia en un tiempo menor, pero si es negativo, entonces se inhibe la capacidad

de auto-trascendencia, no alcanzandose el bienestar.

En general, la relacion de especializacion opera sobre los conceptos tedricos de la teoria.
Un concepto es tedrico para una teoria cuando todos los métodos de determinacion o medicién
del concepto son dependientes (de las leyes) de la teoria. La presente reconstruccion postula
que el componente teorico, explicativo, de TAT emergente es el concepto de
“autotrascendencia”, pues este concepto ya no es el mismo que aquellos propuestos por las
distintas teorias de la psicologia. Por lo tanto, su determinacion es dependiente, como minimo,
de la ley antes presentada. Recordar ademas que Reed (1991) postula un instrumento para medir
exclusivamente la autotrascendencia. Luego del proceso de reformulacion deductiva, Reed
(1991b) plantea las cuatro formas (intrapersonal, interpersonal, transpersonal o la trascendencia
corporal y temporal) en que el mencionado concepto puede especializarse, alcanzando asi los
distintos elementos tedricos terminales de la red en ausencia de factores contextuales. A esto se
le suma la existencia de factores modeladores positivos y negativos que también operan
introduciendo restricciones adicionales sobre las leyes. Por Gltimo, TAT presenta una serie de
aplicaciones intencionales. El estudio sobre adultos mayores depresivos y diagnosticados con

trastorno mental constituye el ejemplar paradigmatico, en el sentido kuhniano, de TAT.

Algunas consideraciones finales

Si se acepta la propuesta reconstructiva aqui presentada, es factible afirmar que TAT
emergente cumple con los requisitos de una TRM. En primer lugar, TAT no difiere, en cuanto
a su estructura, a otras teorias cientificas reconstruidas (ver Balzer, Moulines, Sneed, 2012). En
segundo lugar, TAT es una red tedrica de pocos elementos tedricos y de elementos tedricos

terminales y TAT se origina articulada con la investigacion clinica. Pero, atendiendo a la ultima
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caracteristica introducida para las TRM mertonianas, se puede preguntar: ; TAT es realmente
parte del modelo de Roger? o, dicho de otra forma, ¢puede ser subsumida por una teoria de
mayor alcance y generalidad? Esta pregunta no es menor, ya que, si se confirma esta
vinculacion, TAT realmente permitiria a sus usuarios emitir un juicio clinico propiamente
enfermero. Pero, para contestar esta pregunta hace falta primero reconstruir con el instrumental

estructuralista dicho modelo, tarea que quedara para presentaciones futuras.
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"Como Hayden White no escribio Metahistoria".

Aportes, debates y refiguraciones a 50 ailos de su publicacién

En 2013, en ocasién de los cuarennta afios de la publicacion de Metahistoria, la imaginacion histérica
en la Europa del siglo XIX, Hayden White circul6 un texto titulado “How I did not write Metahistory”.
Tantas fueron las discusiones y las interpretaciones como las criticas o rechazos indignados por entender
que White —lo reconoce él mismo- sugeria que el pasado no existe o que no hay diferencia entre verdad
y ficcion. En esa oportunidad confesaba que el libro se habia alejado de él, renunciando a toda pretension
de propiedad algunas dos décadas atras. No obstante, no discutir sobre lo que quiso decir en el libro no
implica que el maestro haya sido refractario a los comentarios. Todo lo contrario, nunca dej6 de pensar
e indagar en las cuestiones y problemas que le interesaron toda su vida y lo llevaron en el pasado a
escribir Metahistoria, por ejemplo, sobre la nociéon misma de historia y de “metahistoria”, un concepto

que él logra que adquiera centralidad en los debates del area.

Aproximadamente finalizando la primera década del siglo XXI, comienzan a visibilizarse
recepciones positivas de la obra de White, en muchos casos a partir de otras innovaciones conceptuales
introducidas por él, como “realismo figurativo”, “evento modernista”, “escritura intransitiva y voz
media” o “pasado préctico”. Cada nuevo concepto habilita una redescripcion o refiguracion del original
Metahistoria de 1973. Justamente, Hayden mismo reconoce que el libro ha llegado a ser “lo que Barthes
llama un texto ‘escribible’, con el cual los lectores hacen de €l lo que deseen y permanentemente

999

agregan, refinan y extienden su ‘contenido’”.

El presente simposio es justamente eso, una serie de escrituras y extensiones de un escrito que
no deja de interpelarnos y mostrar su vigencia en nuestro mundo actual en el que los relatos, las
metéaforas, los tropos en la academia, la esfera publica, las redes, disputan la verdad. Por eso, los trabajos
gue lo componen estan atravesados tanto por la inspiracion siempre renovada que, desde su aparicion,
ha generado Metahistoria, como por las problemaéticas politicas, sociales y culturales que nos interpelan
como integrantes de las maltiples comunidades a las que pertenecemos y que habitamos de distintas
maneras. Asi, las preocupaciones por las dimensiones ideoldgicas, éticas, estéticas y epistemoldgicas
que conlleva toda escritura acerca del pasado son abordadas mediante las herramientas y concepciones
metahistéricas whiteanas puestas en didlogo con otras provenientes de mundos (intelectuales)

circundantes a estas.

Este simposio fue presentado originalmente con las contribuciones de Gilda Bevilacqua, Marcos Cuen,
Maria de los Angeles Martini, Javier Santiago Falcon, Andrea Simal Isolio, Benjamin Troncoso y

Veronica Tozzi Thompson.
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El lugar de la racionalidad en Metahistoria

Andrea Simal Isolio (UBA)

Resumen: Frente a una consideracion cartesiana de la racionalidad como un método légico, universalmente valido
y Unico que nos indica cémo deben ser conectados los diferentes planos de un discurso y justificadas las distintas
hipétesis de mundo, encuentro en Hayden White una forma alternativa de entender lo racional. En el plano del
lenguaje, el autor sostiene que un tipo de representacién sera racional si logra la comunicacion entre interlocutores.
En este sentido, todos los giros tropoldgicos seran racionales; la identificacion de un tropo especifico con la
racionalidad solo rige bajo el acuerdo fundamental de una disciplina determinada. En el plano epistemolégico, se
enfatiza la necesidad de basar las justificaciones en la autoridad de la razén. No importa cdmo se defina una
justificacién racional siempre y cuando se esté de acuerdo en que la disputa por los sentidos de los acontecimientos
historicos se realiza en el terreno de la argumentacién publica.

Palabras clave: racionalidad; tropo; lenguaje figurativo; acuerdo, responsabilidad cognitiva.

Introduccion

Este trabajo nace de la pregunta por el caracter abierto de los relatos historicos y los
limites de esa apertura. Algo que me atrajo de Metahistoria y de la filosofia que la sostiene es
la aceptacion de una pluralidad de relatos que pretenden explicar “el mismo acontecimiento”.
Metahistoria muestra cémo los desacuerdos entre distintas explicaciones de eventos historicos
se deben a una ambiguedad intrinseca a la historia, a la imposibilidad de una clausura definitiva
en el estudio de un problema historico. Pero, dentro de esta continua redefinicién de los hechos
en la escritura historica, quiero encontrar en el texto de White, si es que existe, el limite de la
legitimidad de dicha redefinicion. White usa el concepto de “responsabilidad cognitiva” de
Pepper para tematizar el alcance del compromiso de una narrativa con respecto a los “datos”
del registro histérico que ella misma resignifica, las otras narraciones histdricas con las que
dialoga y el pablico al que se dirige. En esta nocion de responsabilidad, la racionalidad ocupa
un lugar central: una narrativa historica cognitivamente responsable es aquella que proporciona
una justificacion racional de su postura irracional (White, 1992, p. 32). Es a partir de esta
definicion que me aventuré a indagar sobre lo que significa la racionalidad para White.

En esta blsqueda, sin embargo, me encontré con un trasfondo que excede al tipo de
justificacion que nos proporciona el historiador. White insiste repetidas veces en que no
debemos pasar por alto el lenguaje con el que la historia es escrita, porque el lenguaje le da
tanto una forma como un contenido al discurso histérico. Siguiendo el hilo de esta reflexion,
me encontré con que cuando una disciplina fija convencionalmente una metodologia estandar
o0 un protocolo linguistico determinado a las investigaciones de su area de estudio, también esta

determinando qué formas y, por ende, qué contenidos son esperables de dichas investigaciones.
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Esta caracteristica, la de ser “esperable”, es el significado de “lo racional” para los retdricos
clasicos. White abre esta definicién para abarcar mas formas linguisticamente racionales e
inesperadas de comprender al mundo. Me propongo revisar, reconstruir y pensar en qué

sentidos la disciplina historica es o no, debe ser 0 no, racional.

La labor del historiador

Antes de entrar de lleno a la nocion de racionalidad, conviene dejar en claro la labor del
historiador, la cual consiste en construir un relato del pasado con un conjunto de estrategias
prefigurativas y figurativas. Los hechos, en tanto descripciones linguisticas de los
acontecimientos, son construidos y no dados. De esto no debemos inferir que no haya existido
el pasado o que un historiador pueda prescindir del archivo histérico para hacer su narrativa.
En su texto “Teoria literaria y escrito historico”, White deja en claro que la existencia del pasado
es un presupuesto necesario del historiador; pero demostrar esa existencia no es su tarea (2003,
p. 142). El historiador no produce informacion sobre el pasado, sino que ella es su punto de
partida: el historiador ya dispone y parte de un registro historico. La verdadera tarea del
historiador es producir interpretaciones sobre esa informacion (White, 2003, pp. 143-144). En
la investigacion historica los historiadores le otorgan un sentido a la informacién que recolectan
y leen: seleccionan lo que les parece relevante, acentian ciertos elementos y le hacen jugar a
los hechos un determinado papel en el marco de una narrativa. Todo esto excede al archivo.
Asi, el historiador construye el campo historico a explicar, luego, segun estrategias
interpretativas mas explicitas, en la operacion narrativa.

Con todo, cabe destacar que el archivo no es un espacio neutro, sin ninguna carga de
sentido previa a la investigacion; sino que, sefiala White, “el registro documental no produce
una imagen sin ambigiiedades de la estructura de sucesos de que da fe” (1992, p. 40). La
documentacién no contiene los acontecimientos en un estado puro, sino que ya estan
transformados en hechos, ya estan interpretados en el propio registro. Como antecedente de
White, Mink en su texto “Forma narrativa como instrumento cognitivo” (2015) da cuenta de la
ausencia de “descripciones estandares” en la disciplina historica con las cuales podemos
nombrar al acontecimiento Unico al cual refieren todas sus (re)descripciones. De existir estas
descripciones estandares, unanimes, la historia estaria acabada tal como la conocemos porque
los acontecimientos son historicos en tanto son representados en un tipo especial del uso del

lenguaje: en una narrativa (cf. White, 2003, pp. 141y ss.).
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Teoria tropoldgica y lenguaje figurativo

Para hacer de la investigacion un relato histérico, entonces, el historiador debe construir
el campo historico y darle el aspecto de una totalidad coherente y consistente. White sostiene
que la base de esa coherencia y consistencia es poética (1992, p. 39). Esto significa que la
prefiguracion del campo histdrico es un acto precognoscitivo, precritico y constitutivo tanto del
dominio a ser estudiado como de los conceptos que identificaran sus elementos (1992, p. 40).
Las técnicas discursivas para dotar de coherencia estructural a una serie de sucesos son de
naturaleza tropologica; de manera que las formas de atribuir sentido a los fenémenos y a sus
relaciones dependen del tropo que predomine: si el hecho vale como parte que integra o
representa cualitativamente a un todo, se esté utilizando el tropo de la sinécdoque; si vale en
tanto parte que sustituye o reduce al todo del que es parte, predomina la metonimia; si adquiere
su sentido por la semejanza o diferencia que guarda con otro hecho, predomina la metafora; y
si se entiende el sentido del hecho como la negacion de lo que se afirma literalmente, la
estrategia tropoldgica es la ironia. Pero estos giros del discurso no sélo se utilizan para dar
sentido a los hechos y para explicar las conexiones entre ellos, sino también para guiar los saltos
entre los distintos elementos que juegan cierto rol en la narrativa.

Lo que se clasifica segun los tropos son distintos érdenes de representacion que pueden
ser categorizados como esquemas o figuras del habla. En la extensa nota 13 de Metahistoria,
White retoma la retérica tradicional para definir estos conceptos: “un esquema [...] es un orden
de representacion que no implica saltos ni sustituciones “irracionales”; en contraste con esto,
una figura implica precisamente una sustitucion irracional (o al menos inesperada)” (1992, p.
42). Segun esta cita, la retdrica del periodo clasico define lo “irracional” como lo inesperado;
pero, acto seguido, White se pregunta qué puede ser llamado “racional” en el uso lingiiistico y
responde: “Es racional cualquier figura de lenguaje que produzca el efecto de comunicacion a
la que apunta el hablante. Y lo mismo puede decirse de los esquemas, tanto de palabras como
de pensamientos” (1992, p. 42). Esta nueva definicién de racionalidad abarca tanto a lo
esperado como a lo inesperado, tanto a los usos estandarizados del lenguaje como a los
creativos. De este modo, White debilita tanto la nocién de racionalidad que la reduce al
cumplimiento de una funcion: la comunicabilidad. En el plano linguistico, lo racional pasa a
ser una cuestion secundaria y el lugar central de la discusion lo ocupa ahora la distincion entre
“lo esperado” y “lo inesperado”. La pregunta entonces es: ;qué es lo esperable de una narrativa
historica?

Lo que es esperable en cada disciplina depende de lo que la propia comunidad que la

integra acuerde; depende de la forma que decidan que tendra una explicacién en su disciplina.
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Se fijan ciertas reglas, de modo que, si alguien no las sigue, entonces no esta inscrito en dicha
disciplina. Més alla de las discusiones que se puedan dar en un terreno meta-teorico, esta
convencionalmente fijado el dominio a estudiar, las palabras o simbolos con los que uno debe
referirse a los elementos de ese dominio, la forma en la que pueden asociarse distintos
elementos, etc. En suma, se codifica de cierta forma la realidad y se decide privilegiar un modo
de comprension como el mas adecuado para aproximarse a esa realidad asi constituida. Ahora
bien, en la historiografia, sostiene White, no hay acuerdo sobre la forma que debe tener una
explicacion especificamente historica (1992, p. 23); por ende, no hay un protocolo
estandarizado con el cual articular el estudio, sino que reina la libertad del lenguaje figurativo.
Por esto es que el historiador debe utilizar algun tropo: ellos son, citando a White, “un contenido
estructural profundo de naturaleza poética y linglistica que sirve como paradigma
precriticamente aceptado de lo que debe ser una interpretacion “historica™” (1992, p. 9). Ante
la falta de acuerdo, el historiador se ve obligado a basar su explicacion en presupuestos
metahistoricos que determinan el campo historico segun la predominancia de un tropo (1992,

p. 23). White explica esto de la siguiente forma:

cuando se trata de caracterizar un area de experiencia en torno a la cual no hay acuerdo
fundamental sobre en qué consiste o cual puede ser su verdadera naturaleza, o cuando se trata
de desafiar una caracterizacién convencional de un fendmeno como una revolucion, la distincion
entre lo que es legitimamente “esperado” y lo que no lo es se desploma. El pensamiento sobre
el objeto a ser representado y las palabras a utilizar para representar ya sea el objeto o el
pensamiento sobre el objeto son consignados todos a los usos del discurso figurativo. Es
imperativo, por lo tanto, cuando se analizan representaciones supuestamente “realistas” de la
realidad, determinar el modo poético dominante en que esta expresado su discurso. (1992, p. 42.

Cursivas de la autora).

De esta cita me interesa enfatizar que los giros que constituyen al discurso histérico no
son predecibles (White, 2003, p. 160), precisamente porque no hay un acuerdo en la disciplina
historica respecto de qué tropo debe predominar en las explicaciones propiamente historicas.
Es en este sentido que White diferencia estos giros tropologicos con las conexiones “logicas o
racionalmente deliberativas™ (2003, p. 166). Debemos entender que no contrapone tropos y
razon de una forma esencial, porque, como ya vimos, toda generacion de sentido es
lingtisticamente racional siempre que el otro nos entienda. Los giros no seran racionales solo

si concebimos la racionalidad segun el modelo cartesiano, una racionalidad que nos dicta como
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pasar de un plano del discurso a otro segiin un método (l6gico) universalmente valido y Unico.
Mas all& de esta consideracion, el tropo se encuentra tanto en el pensamiento figurativo como
en el literal, tanto en las figuras como en los esquemas, tanto en el uso poético del lenguaje
como en el “logico” o “racional”. Los giros de los discursos no estan determinados logicamente,
pero todos los giros logicos si son determinados tropoldgicamente: la légica es “una
formalizacion de estrategias tropicas” (White, 2017, p. 39).

La tnica diferencia entre lo que consideramos cominmente como “racional” o realista
y lo figurativo, creativo o ficcional, es que el pensamiento o lenguaje racional estd compuesto
por figuras y giros tropologicos que fueron estandarizados. El lenguaje literal, que pretende
referir directamente a la realidad, sin construcciones figurativas, es, en palabras de White, “una
serie de usos figurativos que han sido regularizados y establecidos como habla literal solamente
por mor de la convencion” (2003, pp. 166-167). De esto se entiende que White considere a los
tropos y las figuras no como formas de cognicion opuestas a los modos racionales, sino “como
el fundamento sobre el cual se erige el conocimiento racional del mundo” (2017, p. 40). El
tropo subyace a todos los esfuerzos por significar y comprender el mundo histoérico (2017, p.
38).

Interpretaciones responsables

Tras lo dicho podemos decir que los tropos son formas de hacer comprensibles los
fendmenos y, en la disciplina historica, no hay acuerdo respecto a cual de todos los tropos debe
predominar en una explicacion especificamente histdrica. Pero ¢significa esto que para White
toda interpretacion es legitima?

Los distintos presupuestos metahistéricos en los que se basan las explicaciones
histéricas generan distintos tipos de interpretaciones (White, 1992, p. 23). En estas
interpretaciones White distingue entre tres formas diferentes de producir un “efecto
explicatorio”: por la trama, por la argumentacion formal y por implicacion ideologica. Estos
tres tipos de explicacion forman, respectivamente, el aspecto estético, epistémico y ético de las
narrativas historicas. Lo que hace a un texto histérico “cognoscitivamente responsable” se
encuentra, al contrario de lo que uno podria suponer, en el aspecto ético. White observa que en
el siglo XIX la academia de la disciplina histérica tendio a restringir sus posibles tipos de
argumentacion formal a dos modelos, el formista y el contextualista, excluyendo asi las
explicaciones mecanicistas y organicistas de los relatos historicos reconocidos como historia

seria (no especulativa). Esta preferencia, sostiene White, se funda en una decision basada en
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opiniones precriticas e ideoldgicas!. Si se acepta que los modelos mecanicistas y organicistas
nos proveen cierto tipo de comprension del mundo diferente a la que nos ofrecen las
argumentaciones formistas y contextualistas, entonces necesariamente la hostilidad hacia esos
modelos se basa en “consideraciones extraepistemologicas” (cf. White, 1992, p. 30). Esas
consideraciones seran éticas dado que, en ultima instancia, la eleccion respecto de un modo de
conocer al mundo pasado condiciona los modos en los que conocemos nuestro presente, lo que
deriva en diferentes posicionamientos practicos respecto al tipo de cambio que se debe dar o no

en el presente. En palabras de White:

El compromiso con determinada forma particular de conocimiento predetermina los tipos de
generalizaciones que se pueden hacer sobre el mundo presente, los tipos de conocimiento que se
pueden extraer de él, y por lo tanto, los tipos de proyecto que se puede legitimamente concebir
para cambiar ese presente o para mantenerlos indefinidamente en su forma presente. (1992, p.
31)

La pregunta por el limite de la legitimidad de la interpretacion histdrica se convierte asi
en la pregunta por los limites de la legitimidad de las implicaciones ideolégicas. En este punto
es donde White introduce la nocién de “responsabilidad cognitiva” de Pepper, que incluye a
“los sistemas filosoficos comprometidos con la defensa racional de su hipdtesis del mundo”
(White, 1992, p. 33). Las unicas formas ideoldgicas a las que le dara cabida White son las que
intentan justificar racionalmente su postura irracional (White, 1992, p. 32); es decir, las que
tratardn de defender mediante argumentos sus conocimientos. Las explicaciones no
comprometidas terminaran apoyandose en fundamentos tales como la autoridad de un lider, la
revelacion divina o en una convencion; son interpretaciones que en el fondo no se rigen por
epistemologia alguna. Todas aquellas interpretaciones histdricas que consideren que el criterio
de justificacion es distinto al de la autoridad de la razon, no seran parte de la historia como
disciplina profesional.

Ahora bien, el problema esta en que las cuatro formas ideoldgicas basicas tienen
distintas opiniones respecto de qué es una justificacion “racional” (White, 1992, pp. 34-35).
Para los radicales esto significa que se deben buscar leyes de los procesos historicos; los

liberales buscan tendencias generales del desarrollo histérico; los anarquistas desarrollan

14 Cabe advertir que la eleccion por un tipo de argumentacién formal no debe estar necesariamente fundada de
forma consciente en una ideologia; pero si sucede que el tipo de argumentacion formal elegida tiene siempre
implicaciones ideoldgicas (cf. White, 1992, p. 34).
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técnicas empaticas hacia las relaciones histdricas; y los conservadores integran sus intuiciones
particulares en una vision general del proceso. White nos dird que es imposible hacer una
eleccion por una estrategia epistémica por fuera de una ideologia, y que por ello no podremos
seleccionar a una de esas justificaciones como la mas racional o adecuada para representar la
realidad (White, 1992, p. 36).

Mas alla de la forma que se presuponga que debe tener una justificacion racional, lo que
importa es abogar por ese tipo de justificacion. Ser cognitivamente responsable implica adquirir
conciencia de la necesidad de una epistemologia, comprometerse a buscar un sentido a los
“datos” y estar abierto a la discusion publica, a disputar el sentido otorgado. La racionalidad no
es el espacio para encontrar respuestas absolutas, sino el espacio abierto para el debate. Un
radical no tiene por qué estar de acuerdo con los argumentos dados por un conservador; pero
ambos entienden que deben escucharse entre si y poder responder argumentativamente a sus
criticas, y asi mejorar y redescribir sus historias. La razon, en el plano de la justificacion, no es
mas un terreno de razonamiento neutro del que se deducen conclusiones Unicas y universales,
pero sigue brindandonos un espacio para la discusion publica, para que se manifieste el caracter

esencialmente controversial de la historia.
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Lo préactico en Metahistoria

Benjamin Troncoso (UBA)

Resumen: En El pasado practico (2014), Hayden White establece una distincion entre pasado histérico y pasado
practico, identificando al primero con el objeto de estudio de la historiografia profesional y el segundo con las
representaciones del pasado que informan decisiones ético-politicas. En el presente trabajo ensayo una
interpretacion pormenorizada de esta distincion para comprender su diferencia con el planteo de Metahistoria
(1973). Me centraré en el tratamiento que hace White de la “implicacion ideoldgica” en su texto mas temprano,
entendiéndola como una valoracion del status quo y de la deseabilidad del cambio. Propondré la tesis segin la
cual la diferencia entre esta nocion y el planteo posterior del pasado practico radica en la intencion autoral de que
sus representaciones informen decisiones practicas. De esto se desprende que la distincion entre pasado practico e
historico no es tajante, sino relacionada con la presencia de mayor o menor cantidad de estrategias discursivas para
sublimar el componente ideoldgico de las representaciones.

Palabras clave: historiografia; pasado practico; ideologia; responsabilidad; praxis; discurso; autoridad discursiva.

Introduccion

En su ultimo libro publicado en vida, El pasado préactico, Hayden White introdujo la
distincién, tomada de Oakeshott, entre “pasado historico” y “pasado practico”, segtin la cual el
primero seria aquel que “solo existe en los libros” y es “estudiado por si mismo”, mientras que
el segundo esta ligado a los usos del pasado para tomar decisiones tanto personales como
comunitarias. Esta distincion ha sido calificada como un “giro practico” en la obra de White,
segun el cual el autor terminaria de dejar atras la historiografia profesional para valorizar otros
registros de escritura como el poético o el literario.

Si bien la distincién es muy interesante para pensar el potencial politico de la obra de
White, me parece que vale la pena leerla con mayor detencion en conjunto con Metahistoria,
en cuanto la obra temprana de White ya muestra preocupaciones practicas. Este trabajo es un
ensayo de esa lectura, centrado en ver cuales serian las continuidades y diferencias entre lo que
el autor dijo respecto a la ideologia de la escritura historica en 1973 y lo referente al pasado
practico en su obra tardia, e intentando responder en qué radica la diferencia entre ambos textos

cuando hablan respecto a temas similares.

Metahistoria

En Metahistoria, White analiza las obras histéricas como lo que manifiestamente son:
escritos, estructuras verbales que pretenden ser modelos representativos de una serie de
acontecimientos del pasado. En cuanto tales, las obras historicas se valen de una serie de

estrategias discursivas que generan un “efecto explicativo” respecto al objeto del que versan.
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El texto histérico antes que nada es un mecanismo lingiistico de familiarizacién de
acontecimientos extrafios, que dota de sentido a una serie de elementos que por si solos son
asignificativos (White, 2017b).

White enumera tres niveles en los que opera manifiestamente esa dotacion de sentido:
el entramado, la argumentacion formal y la ideologia. A grandes rasgos, el entramado es el tipo
de narrativa culturalmente heredada en que se organizan los hechos descritos (comedia,
tragedia, romance o satira); laargumentacion formal hace referencia a la forma en que se supone
que funciona el mundo (mecanicismo, organicismo, formismo o contextualismo), son diferentes
“hipotesis de mundo”, para usar la expresion de Pepper, de quien toma el concepto; por ultimo,
esta la ideologia, en la que me centraré en esta exposicion, y la cual White define como “un
conjunto de prescripciones para tomar posicion en el mundo presente de la praxis social y actuar
sobre é1” (1992b, p. 32). Las cuatro ideologias que trata White son la conservadora, liberal,
radical y anarquista.

Es en este punto del desarrollo de Metahistoria que me parece pertinente detenernos
para analizar en conjunto con la nocion de pasado practico. White da la siguiente serie de

definiciones sobre la ideologia que vale la pena citar in extenso:

[Representa] diferentes actitudes con respecto a la posibilidad de reducir el estudio de la
sociedad a una ciencia y la deseabilidad de hacerlo; diferentes nociones de las lecciones que
pueden ensefar las ciencias humanas; diferentes concepciones de la deseabilidad de mantener
o cambiar el status quo; diferentes concepciones de la direccion que deben tomar los cambios
en el status quo y de los medios para efectuar tales cambios; y, finalmente, diferentes
orientaciones temporales (una orientacion hacia el pasado, el presente o el futuro como

repositorio de un paradigma de la forma "ideal" de la sociedad. (1992b pp. 33-34)

La ideologia aqui parece tener dos caras: por un lado, es una valoracién respecto al
cambio social, mientras que por otro es una toma de posicion respecto al caracter de la escritura
historica y la naturaleza de la propia disciplina. En otras palabras, la ideologia no solo es la
pretension de informar decisiones ético-politicas, sino también acerca de cémo escribir historia.

Ahora bien, las cuatro ideologias concretas que trata White en el libro pueden parecer
poco exhaustivas, pero justifica su eleccion apelando a la nocidon de “responsabilidad
cognoscitiva”. Este es un criterio, tomado también de Pepper, para “distinguir entre los sistemas
filoséficos comprometidos con la defensa racional de sus hipétesis del mundo y los no

comprometidos” (White, 1992b, p. 33). White no se ocupa de ideologias autoritarias como el
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fascismo o el apocalipsismo porque en Gltima instancia niegan la autoridad de la razén. Es decir,
para White la responsabilidad cognoscitiva es una nocion normativa que permite legitimar los
reclamos de autoridad discursiva de los diferentes discursos historicos.

Con autoridad discursiva quiero decir la autoridad que un discurso puede reclamar tanto
para informar decisiones practicas como para ser reconocido como mas “realista” o “racional”
que otros. En un texto posterior, “La politica de la interpretacion histérica”, White dice lo

siguiente:

[La politica de la interpretacion] tiene que ver con el tipo de autoridad que el intérprete reclama
frente a las autoridades politicas establecidas de la sociedad a la que pertenece, por un lado, y
frente a otros intérpretes de su propio campo de estudio o investigacién, por otro, como base de
cualesquiera derechos que se arrogue a si mismo y cualesquiera que se sienta obligado a

descargar en su estatus como buscador profesional de la verdad. (1992a, p. 75)

White plantearia la responsabilidad cognoscitiva como ideal normativo para decidir
respecto a la autoridad discursiva de los discursos historicos, en cuanto la apelacion a la razén
es un posicionamiento en un espacio de discusion pretendidamente comun. De manera que
podemaos entender la responsabilidad cognoscitiva como la autoconciencia respecto a la propia
apertura y contestabilidad de la propia interpretacion. Es por esto que el llamado que hace en
Metahistoria no es realmente a abandonar la forma narrativa ni el discurso historiografico
profesional, sino todo lo contrario, a utilizarla de manera mas cognoscitivamente responsable.
Es un criterio importante porque permite tomar conciencia de la no-neutralidad de las propias
interpretaciones, que, como vimos, son valorativas y por lo tanto tienen el potencial de informar
decisiones practicas, y de esta manera remarca la necesidad de utilizar la escritura historica

responsablemente.

El pasado practico

En El pasado practico, White comienza con un analisis del proceso de consolidacion
disciplinar del discurso histérico y su relacion con otros discursos. Segun su recuento, en el
siglo diecinueve la historiografia, en su pretension de tornarse cientifica, purgo su discurso de
motivaciones practicas. De esta manera, la autoridad de la historia radicaria justamente en ser
supuestamente “mas realista” y por consiguiente “menos ideologica” (para usar el término de
Metahistoria). “En el siglo diecinueve” dice White, “el estudio de la historia dejo de tener toda

utilidad préctica precisamente en cuanto logré convertirse en una ciencia” (2014, p. 10).
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Esta purga significo ademas desplazar las motivaciones practicas a otro tipo de discurso,
con lo que se conformo la literatura tal como la conocemos hoy, como dice el epigrafe del texto,
tomado de Michel De Certeau: “la ficcion es el otro reprimido de la historia” (White, 2014, p.
8). De manera que la division entre “pasado histérico” y “pasado practico” es correspondiente
con la division entre historia y literatura. Y es una division jerarquizada, en cuanto la supuesta
cientificidad de la historiografia traia consigo una mayor legitimidad para discernir entre
discursos mas o menos “realistas”. Justamente en su caracter no practico es que la historia podia
ocupar un rol social autorizado.

Ahora bien, el objetivo de White en este texto es el de cuestionar la autoridad conferida
al discurso historiografico profesional. En primer lugar, esta “limpieza” de aspectos morales
volvié a la historia indtil para informar juicios en el presente. En cuanto el pasado histérico
“solo existe en los libros” (White, 2014, p. 9), pareciera que se torna una suerte de fetiche de
poca relevancia social. Pero, ademas, luego de la Segunda Guerra Mundial, White reconoce un
esfuerzo por “llegar a términos con el pasado” que implicaba desocultar lo que la historia habia
ignorado y reprimido, y con esto cuestionar el valor del conocimiento histérico, que se habia
abogado la potestad de determinar cuéles eran los usos propios o impropios del mismo para
responder a preguntas contemporaneas de indole practica (White, 1992b, pp. 7-8).

De manera que hay un cuestionamiento a los dos aspectos de la autoridad discursiva de
la historia: por un lado, se niega expresamente su utilidad para informar decisiones ético-
politicas, pero ademas se sospecha de su legitimidad frente a otros discursos, en cuanto no
permite desarrollar satisfactoriamente representaciones que permitan “llegar a términos con el
pasado”. En este sentido la historia “paséd de ser un recurso a ser el problema mismo” (White,
2014, p. 12; cf. White, 2017a). Creo que es por esta deslegitimacién de la historia que White
plantea una revalorizacion de los discursos del pasado practico, y con ello, confiere mayor
autoridad discursiva a la literatura moderna.

Pero, ¢es realmente neutro el pasado histérico? Leyendo este texto lado a lado con
Metahistoria surge esta pregunta, en cuanto la opera prima de White justamente demostraba la
no-neutralidad de las representaciones historicas realistas. Pero en El pasado practico no niega

esto:

La historia [profesional] nos imparte lecciones morales, querd&moslo o no, simplemente en virtud
de dar forma a sus representaciones del pasado por medio de su uso del lenguaje natural para
describir sus objetos de interés y reportar los pensamientos del historiador acerca de lo que estos

objetos realmente son, lo que hicieron o lo que les paso, y sobre como llegaron a asumir las
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formas que han asumido en los discursos que escribimos acerca de ellos. Esto es porque los
lenguajes naturales vienen cargados de connotaciones sobre las cuales ni los escritores ni los
hablantes tienen control. (White, 2014, p. 20)

La division entre pasado histérico y pasado practico no refiere entonces a la presencia
0 ausencia de componentes practicos en los discursos sobre el pasado, como podria parecer a
primera vista, sino mas bien respecto a la autoconciencia e intencion de escribir con
motivaciones practicas. En su pretension de ser mas realista, el pasado historico utiliza una
mayor cantidad de estrategias discursivas para “ocultar” su caracter ideoldgico y generar un
efecto de neutralidad. En palabras del White de Metahistoria, la obra histérica combina
elementos estéticos, cognoscitivos e ideoldgicos “de manera que derivan en afirmaciones
prescriptivas de lo que podrian parecer afirmaciones puramente descriptivas o analiticas”
(1973, p. 36).

La distincidn y preferencia de White no estd informada por una concepcion segun la
cual es posible la escritura cientifica perfectamente neutra (cf. Lorenz, 2014), sino por una
mayor valorizacion de utilizaciones del pasado que estén comprometidas éticamente, no
meramente cargadas de ideologia por condiciones ajenas al historiador. En ese sentido, White
pareceria exigir de las representaciones del pasado el mismo compromiso ético que podria
exigirse a cualquier otra practica social. La responsabilidad cognoscitiva ya no seria suficiente
para dar cuenta de la autoridad de los discursos acerca del pasado, como en Metahistoria. En
otras palabras, ya no bastaria con tomar conciencia de la apertura de las propias
interpretaciones, sino que hay que generar interpretaciones con compromisos ético-politicos
intencionales, como por ejemplo “llegar a términos con el pasado” o reclamar justicia por
aquellos que la historia ha ignorado, incluyendo asi a las representaciones del pasado en el

campo de la praxis.

Conclusién
Si bien es cierto que hay una continuidad en la preocupacion ética de White en
Metahistoria y El pasado practico, hay que marcar las diferencias que hay entre ambas obras.
En primer lugar, Metahistoria limita la cuestion a una discusion disciplinar de la
historiografia. Es verdad que el escrito historico tiene un componente practico manifiesto en la

ideologia, pero en El pasado practico White parece extender el alcance de su tratamiento hacia
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producciones que excedan el ambito profesional. De ahi su valorizacion de obras literarias®.
Hay un esfuerzo por legitimar el reclamo de autoridad discursiva por parte de agentes que
operan por fuera del campo profesional.

En segundo lugar, en El pasado préactico el foco pareciera estar puesto en el uso de
representaciones del pasado para fines expresamente practicos, con una intencién consciente
por parte del escritor de utilizar el pasado para responder a cuestiones ético-politicas. En este
sentido no habria una retractacion respecto a Metahistoria acerca del componente ético del
pasado historico, sino una valorizacion de los usos moralmente comprometidos del pasado.

El ideal normativo en Metahistoria es la responsabilidad cognitiva, es decir, un “hacerse
cargo” de las cargas valorativas y excesos de sentido que el historiador confiere al objeto de
estudio por medio de la escritura, ademas de la conciencia respecto al caracter eminentemente
contestable de la propia interpretacion. En El pasado practico, en cambio, la responsabilidad
no es solo cognoscitiva. En otras palabras, las representaciones del pasado tienen efectos
précticos, por lo que el acto mismo de representar debe ser éticamente responsable. Todo
aquello que podriamos considerar deseable como accion politica es también deseable en la
escritura del pasado, y por lo tanto hay una apuesta por las representaciones comprometidas
con sus efectos précticos, aquello que Domanska llam¢ “historiografia de la liberacion” (2014).

Pienso que podemos entender la division entre pasado histérico y pasado préctico no
como una division dura entre dos esferas en una disputa por la autoridad discursiva, en la cual
solo una de ellas puede tener un componente practico. La diferencia entre la historia profesional
y las demaés representaciones del pasado no se da por la presencia o ausencia de una posicion
valorativa, que esta presente en todas, sino por la intencion de incluir este aspecto valorativo y
la consiguiente utilizacién de una mayor o menor cantidad de estrategias discursivas para

sublimarlo o explicitarlo.
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Conceptos disruptivos para pensar lo humano

Esta mesa temética congrega algunas de las lineas de investigacion gue se vienen realizando en el marco
de la Red Nacional de Catedras de Antropologia filosofica, la cual congrega equipos de trabajo de
distintas catedras universitarias a lo largo del pais.

En esta mesa tematica nos proponemos presentar, visibilizar y tematizar criticamente ciertos
conceptos que entendemos disruptivos, y que como tales ponen en crisis los componentes basicos del
territorio disciplinar de la antropologia filosofica, conflictuando la consolidacion de categorias
hegeménicas de analisis, posibilitando la visibilizacion de contradicciones, inconsistencias 0 sesgos
relevantes, incluso en lo que hace al analisis de lo que se denomina naturaleza humana o cualquier
nocion central para el ambito de la antropologia filosofica.

En el marco de la constante revision de la antropologia filoséfica como disciplina, la idea es
evaluar, ademas, el modo en que en la actualidad se generan movimientos de
asimilacion/adaptacion/integracion mas o menos conflictivos con practicas teoricas, discursivas,

politicas y estéticas que sitian a esta disciplina en el filo de su propio desdisciplinamiento.

Este simposio fue presentado originalmente con las contribuciones de Cristina Bosso, Adrian
Bertorello, Ana Carolina Adi Barrionuevo, Andrea Vega, Gaston Marquez, Belén Scigalszky, Natalia

Gil, Carolina Garolera y Gloria Elias.
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Cuerpo maquina: efectos de sentido de una metafora poderosa

Carolina Garolera (UNT)

Resumen: Nuestro trabajo parte de la consideracion del cuerpo-maquina como una metéafora Gtil para pensar el
cuerpo. Su valor deriva de la capacidad para trascender un contexto de surgimiento y continuar materializando en
el mundo contemporaneo interpretaciones y representaciones en torno al cuerpo. Diremos entonces que su potencia
deriva de la eficacia con que aln subjetiva practicas. Para revisar su alcance realizaremos el analisis de fragmentos
discursivos recabados en el marco de practicas educativas, estos seran tomados como efectos de sentido de la
metafora moderna. A su vez, realizaremos, en la primera parte del articulo, un recorrido que dé cuenta de las
condiciones productivas de la metafora en cuestion.

Palabras clave: metafora; cuerpo; maquina; efectos de sentido; discurso; educacion.

Introduccion

Este trabajo se inspira ligeramente en algunos conceptos propios de la Teoria de los
discursos sociales de Eliseo Veron (1987). No vamos a desarrollar su enfoque tedrico ni
realizaremos precisiones conceptuales al respecto. Nuestra propuesta es poner en uso algunas
nociones tales como: condiciones de produccion, discurso y condiciones de reconocimiento
(Verdn 1985, p. 44) porque resultan Utiles para el anélisis que realizaremos. Dicho esto,
aclaramos que nuestro trabajo parte del reconocimiento del valor de las metaforas para nombrar
el mundo que habitamos y quienes somos (Lakoff y Johnson, 1991). También asumimos la
necesidad de nombrar al cuerpo como parte de la condicion humana a través de un ejercicio
metaforico que nos pondré en dialogo directo con la modernidad. Esta tuvo la capacidad de
construir la metafora del cuerpo-maquina con la que se inaugur6 una concepcion objetual del
mismo. La metafora en cuestion reconoce ciertas condiciones productivas que la hicieron
posible, pero ademas, ciertos efectos de sentido que nos permiten registrar su vigencia y
circulacion en el mundo actual. Para poner en evidencia el impacto y recepcién de una
perspectiva objetual del cuerpo, tomaremos fragmentos de discursos presentes en instituciones
educativas actuales. Estos materializan representaciones e interpretaciones del cuerpo que son

deudoras de la metéfora moderna.

1. Cuerpo-maquina. Condiciones productivas de una metafora

El cuerpo es uno de esos reales que, como parte de nuestra condicion humana, se resiste
a ser definido y abarcado por un lenguaje univoco. Permanentemente muestra su excedencia en
tanto desafia al pensamiento a reconocer que siempre hay alli un resto inabarcable, un enigma.

Por ello, sigue siendo objeto de reflexion filoséfica y, a su vez, condicion inherente de la misma.
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En la historia de la filosofia encontramos valiosas y profundas metaforas que procuran
decir/mostrar algo del cuerpo y estas no son modos inocuos de nombrarlo, antes bien, resultan
modos de pensarlo, de comprenderlo, pero también de sentirlo y relacionarnos con él y, a través
suyo. Se trata de metaforas que orientan nuestras practicas e intervienen permanentemente en
ellas, es decir, metaforas que guian nuestras acciones cotidianas, a la vez que trafican y
transponen sentidos, que pautan nuestros comportamientos. Se trata de metaforas que
cristalizan concepciones politicas y éticas, que muestran Idgicas de poder y que, por su uso,
ejercen aun su dominio.

La metafora del cuerpo-méaquina, surge en un momento determinado de la historia del
pensamiento, pues resulta ser hija de la modernidad, tiene un contexto de surgimiento que da
cuenta de una vision del mundo, pero a la vez, de una vision del ser humano.

Le Breton (2010) sefiala el triple duelo que realiza el hombre moderno en el devenir de
su constitucion ya que tuvo que romper en primera instancia con los otros —sus semejantes—,
aquellos con los que vivia en comunidad; en segundo lugar, tuvo que romper con el cosmos del
que era parte y desconocer que estaba hecho de la misma carne del mundo, generando asi una
distancia insalvable entre él y la naturaleza; y en tercer lugar, tuvo que romper consigo mismo
en tanto distinguid lo que él era de lo que poseia. Esta triple fractura se vincula estrechamente
con poder interpretar la naturaleza como una maquina para ser leida en clave matematica. A
través de nociones tales como nimero, figura y extension, se desvitalizaria todo indicio de
paradigma magico-animista anterior.

Esta desacralizacién puso al mundo a disposicion del conocimiento moderno y tuvo sus
efectos en la comprension de lo humano. Recordemos que los primeros anatomistas tras cortar,
abrir y penetrar la carne accedian cada vez mas facilmente al viejo templo sagrado del alma, el
cuerpo. Estas primeras disecciones materializaron la separacion definitiva entre el si-mismo y
su cuerpo. En otras palabras, el nacimiento del cuerpo como una dimensién objetivable implic
una fractura antropoldgica entre el hombre y su propia materialidad. Fractura insalvable, que
hasta nuestros dias presenta al cuerpo como el modelo de toda posesion.

El cuerpo-méaquina se presenta entonces como un cuerpo silencioso, aislado, que nada
nos sugiere de quien lo posee porgue pareceria no encarnarlo, sino entenderlo como al resto de
las cosas de las que siempre puede tomar distancia. Este cuerpo maquinal no trae marcas ni
sentidos de un mundo de pertenencia, ni aloja la historia de los que fueron de su comunidad.
Un cuerpo huérfano, apéatrida, que por ser el de cualquiera, no es de nadie. Se han borrado las

huellas de su singularidad: sus excrecencias, sus olores, sus desbordes de vitalidad.
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Ahora bien, en un marco como el de la modernidad occidental europea, el uso de la
metafora del cuerpo-maquina, era efectivo ya que a través suyo se construia un imaginario en
el que el cuerpo de los seres humanos contribuia “naturalmente” al orden productivo. Dicha
metafora aportd a una narrativa eficaz y subjetivante en la que la repeticion ordenada, no
azarosa, previsible, atravesada por leyes y susceptible de ser explicada, formaba parte de lo
esperable del movimiento de los cuerpos. La metafora en cuestion, ofrecia la ventaja de hacer

previsible y anticipable el devenir de los cuerpos en transito.

2. Cristalizacién epocal: Descartes, cadaver y reloj

Descartes es sin duda un referente que logra cristalizar en su pluma la metafora del
cuerpo maquinal como un otro constituido para ignorarse, cuyos mecanismos pueden tomar
distancia del yo reflexivo. La escision entre la res extensa y la sustancia pensante logré eximir
al cuerpo de la posibilidad de dar razones y, por ello mismo, de ser interpelado. Quedaria de
este modo condenado a una minoria de edad de la que mas tarde le resultaria muy dificil
emanciparse.

Ahora bien, dos imagenes muy elocuentes que orbitan en relacion a la nocion cuerpo-
maquina son, la del cadaver y a su vez la del reloj. Ambas fueron utilizadas por Descartes para
resistir la identificacion con un cuerpo deseante, impredecible y vital. Lo leemos en su segunda
meditacion: “yo no soy esa reunién de miembros que se llama cuerpo humano” (Descartes,
1967, p. 226). A esto agrega: “consideraba que tenia un rostro, manos, brazos y toda esa
maquina compuesta de hueso y de carne, tal como se presenta en un cadaver, que yo designaba
con el nombre de cuerpo” (1967, p. 224).

Aparece aqui la nocion de partes de cuyo ensamble resulta un cuerpo-méaquina cuya
presencia maciza y opaca remite a su vez a un cadaver, no solo en cuanto que esta privado de
energia vital, sino en cuanto que toma el lugar de resto al lado del alma; para esta Gltima, se ha
reservado la posibilidad del pensamiento, pero ademas, de inmortalidad. Es preciso, ademas,
subrayar la renuencia de Descartes a identificarse con ese cadaver, cuyas resonancias directas
veriamos mas tarde condensarse en la figura de Frankestein.

El cuerpo-maquina, referente de partes que se ensamblan, de resto desvitalizado; puede
no obstante guardar relacion también con un artificio que logra encasillar el tiempo y que repite
ese gesto como un autémata, pues en el reside el mecanismo para hacer todas las veces lo

mismo. Al respecto dice Descartes:
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Y asi como un reloj, compuesto de ruedas y pesas, observa igualmente las leyes de la naturaleza
cuando esta mal hecho y no sefiala bien la hora, y cuando satisface por entero el designio del
artifice, asi también, si considero el cuerpo humano como una maquina fabricada y compuesta
de huesos, nervios, musculos, venas, sangre y piel, y ello de modo tal que, aun cuando no hubiera
en él espiritu alguno, se moveria igual que ahora lo hace cuando su movimiento no procede de

la voluntad, ni por ende del espiritu, y si solo de la disposicion de sus 6rganos. (1967, p. 249)

En la cita anterior el cuerpo-maquina aloja en la disposiciéon de sus 6rganos-partes, 0
engranajes del sistema maquinico la posibilidad de seguir las leyes de la naturaleza. Ahora bien,
vale la pena aclarar que cualquier invocacion a la naturaleza para hablar del cuerpo siempre
seré parte de los artificios discursivos, o de las consideraciones histéricas (Lopez, 1997). El
discurso maquinal sobre el cuerpo era funcional en un mundo desvitalizado y mecanicista, en
el que todo cuerpo-objeto se restringia apenas a ser concebido como extension y ndmero, una
cosa entre las cosas que ocupan lugar en el espacio.

Ahora bien, la meté&fora del cuerpo-méaquina da cuenta de la distancia entre el hombre y
su cuerpo que operé la modernidad, pero lo interesante de esta operacion fue que aun bajo el
precio de una “objetivacion artificial”, el cuerpo logrd convertirse en lo otro del pensar y, asi,
se volvio pensable. La perspectiva inaugurada por los anatomistas y sus primeras disecciones y
evocada luego por Descartes, tiene una proyeccion que alcanza nuestros dias de la mano de
médicos, bidlogos y fisiblogos, quienes en la actualidad representan el saber oficial y
hegemdnico sobre el cuerpo. Clinicas y gimnasios se vuelven los nuevos talleres de reparacion
a los que asisten hombres y mujeres que buscan desesperadamente corregir, mejorar, agregar o

sacar algo de aquella “maquina” con la que de alglin modo se encuentran relacionados.

3. Algunos fragmentos discursivos actuales

La sobrevivencia de la concepcion maquinal del cuerpo, ya anticipada por Le Breton
para referirse al dualismo contemporaneo, genera poderosos efectos de sentido. A los fines de
pensar estos alcances en situaciones concretas y, para evitar conceptualizaciones demasiado
abstractas que tiendan a universalizar categorias, buscaremos en este apartado hacer visible las
resonancias de una perspectiva antropoldgica, como es la del cuerpo-méaquina, a traves de la
seleccion de fragmentos discursivos recabados a lo largo del transito por diversas instituciones
educativas. Estas representan para nosotros valiosos espacios para mostrar como la version del
cuerpo-maquina aun opera subjetivando practicas cuyo objetivo es la formacion de seres

humanos.
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Luego del cierre de una clase expositiva, la docente a cargo se dirige a los estudiantes
subrayando la necesidad de procesar estos datos con tiempo, antes de presentarse a rendir el
examen final. Si bien es cierto que la expresion remite al uso de tecnologias digitales, es
inevitable apelar a la imagen de una computadora o celular como el locus-material, 0 como el
objeto-maquina en el que se realiza esta tarea. Si nos preguntamos por el dispositivo material
en el ser humano, capaz de llevar adelante dicho procesamiento, todo nos conduce al sistema
nervioso cuya “pieza” principal es el cerebro.

En una situacién de examen, otro docente insiste en que, para el desarrollo de
determinada consigna, es crucial conectar las ideas. En la misma direccién, una docente de
nivel medio explica que, a fin de captar la atencion de los jovenes y favorecer un clima de
concentracion y trabajo, exhorta a sus estudiantes a “enchufar neuronas y desenchufar
hormonas”. En estos casos resuenan especialmente las palabras conectar y enchufar en cuyos
imaginarios siempre esta presente la materialidad de un objeto-méaquina que requiere ser
alimentado para su funcionamiento.

Reparamos ademéas en el uso generalizado de un vocabulario pedagégico que
continuamente alude a “mecanismos de comprension y mecanismos de aprendizaje” en donde
el uso explicito de la palabra mecanismo compara directamente al ser humano con la maquina.

En circunstancias de evaluaciones orales escuchamos a menudo que, ante la dificultad
de no poder continuar con el desarrollo de una explicacion, quienes son evaluados describen su
situacion expresando que “se les puso la pantalla en blanco” 0 se sienten “bloqueados”. Los
estudiantes utilizan también la expresion “estar tildado” como aquella que describe un estado
de dificultad para decir lo que piensan. Por su parte, estan aquellos que tras intentar una
exposicion oral en clase indican que, a pesar de haber estudiado mucho, “no pudieron arrancar”
mientras que el resto les solicitaba con insistencia que “aceleraran” su presentacion. Otro
ejemplo es el de quienes no lograron la comprension de un tema y argumentan no haber
“sintonizado” lo suficiente con las lecturas propuestas.

Advertimos también, como una marca relevante, el persistente uso —entre estudiantes y
docentes— de la palabra “aparato”, para adjetivar o referirse a alguna extravagancia o
excentricidad de los actores institucionales. Y relevamos, como otra marca discursiva, que se
diga explicitamente de alguien que es una maquina cuando da muestras de su eficacia y
eficiencia. En consonancia con lo anterior, de quien resulta ordenado, claro, prolijo, pero
ademas productivo, cabe el uso de la expresion fulano o mengano es un relojito; con lo cual
gueda en evidencia que la imagen del reloj es otra de aquellas imagenes modernas que las

subjetividades contemporaneas han asimilado como un sello de productividad (Sibilia, 2005).
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Los ejemplos podrian seguir multiplicandose, pero lo que nos interesa sefialar es la
dimension significante de los fragmentos seleccionados. A partir de estos, se reproducen viejos
sentidos propios de una concepcion analdgica y mecanicista del mundo; pero a la vez, se
instalan otros nuevos sentidos que dan cuenta de una sociedad digital propia del capitalismo de
plataformas en que vivimos. Entendemos que los discursos evocados materializan
interpretaciones y representaciones acerca del ser humano y su cuerpo y, por ello mismo,
orientan determinadas practicas. Reconocemos, en el uso de las expresiones puestas en
consideracién, la circulacion y vigencia hasta nuestros dias de la metafora moderna de la
maquina para nombrar al cuerpo humano. La misma, funciona como un horizonte o trasfondo
productivo de sentido de los fragmentos actuales.

Respecto de los viejos sentidos que se vehiculizan podemos sefialar la vigencia de la
mirada objetual del cuerpo, la referencia a partes que se conectan o enchufan, en los ejemplos
que aludian a conectar/enchufar neuronas u hormonas; lo que nos permite pensar ensambles
entre piezas o dispositivos. Esta presente también en el ejemplo de los estudiantes que se
“trababan” en  sus  exposiciones alguna  escision entre la  dimension
consciente/racional/inmaterial y la materialidad del cuerpo que, en funcion de sus propios
mecanismos, y no de una voluntad autébnoma, puede suspender o interrumpir su
funcionamiento.

En los casos de fracaso escolar en donde el cuerpo se resiste y, “pone la pantalla en
blanco”, se “tilda” o “bloquea”, aparece la idea de un cuerpo ajeno, otro, sobre el que no siempre
hay posibilidades de dominio desde la esfera del yo. También cuenta entre los viejos sentidos
que se trafican, el ejemplo de quienes no ““sintonizaron” bien con el tema que debian estudiar
en donde la accion de sintonizar remite directamente a la que efectla un aparato receptor como
la radio, que capta a distancia ondas o sefiales de sonido. Se recrea perfectamente al cuerpo
disciplinado y productivo en el ejemplo de quienes son comparados por su productividad con
un reloj, representante de la maquina moderna por excelencia. Queda ademas, como un
elemento a considerar, el hecho de que ninguno de los fragmentos evocados materialice un
sentido vital, al contrario, las comparaciones con el cuerpo humano se hacen a través de
ejemplos desvitalizados: “artefactos”, “aparatos”, “mecanismos”, que pueden ser, en este
sentido, cercanos a la imagen del cadaver que proponia Descartes.

Finalmente, resulta que, entre los efectos de sentido de la metafora de la maquina
presente en los discursos pedagdgico-educativos analizados, advertimos ciertas novedades, ya
que los actores institucionales, al menos en un nivel de uso no reflexivo de sus expresiones, no

se resisten a identificarse o autopercibirse en algunas situaciones, con artefactos o aparatos. A
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diferencia del Descartes de las Meditaciones, renuente a una identificacion sin contradicciones
con el cuerpo-méaquina; profesores y estudiantes asimilan la imbricacion de los registros
humano y no humano para nombrarse. Dichas autopercepciones, presentes en sus discursos,
abren un interesante espectro a campos no antropocéntricos muy valiosos para pensar las

instituciones educativas actuales.

A modo de conclusion

A lo largo del trabajo hemos tematizado el valor de una metafora poderosa y eficiente
para pensar al cuerpo humano, la del cuerpo-méquina. Y decimos poderosa, por su capacidad
de trascender su contexto de surgimiento y continuar operando, aunque de modo invisible, en
nuestras practicas mas cotidianas en el mundo contemporaneo. Nuestro recorrido comenzo
haciendo consideraciones en torno a sus condiciones productivas, alli logramos explicitar su
origen y el triple duelo que tuvo lugar en el ser humano para que el cuerpo fuera considerado
un objeto del pensar. En ese derrotero, se inscribieron los aportes cartesianos en torno al cuerpo,
que sedimentaron la metéafora del cuerpo maquina en relacion con dos imagenes de gran peso:
el cadaver y el reloj; ambas caracterizadas por la ausencia de vida. Finalmente, nuestro analisis
se enfocd en fragmentos discursivos recogidos de experiencias con docentes y estudiantes en
nuestro paso por instituciones educativas.

Decidimos tomar dichos fragmentos en tanto resultaban efectos de sentido o
condiciones de reconocimiento de la metafora del cuerpo maquina. Los nuevos discursos
consolidaban interpretaciones y representaciones acerca del cuerpo que remitian de manera
ineludible a los sentidos propios del enfoque moderno. No obstante, a pesar de la capacidad
reproductiva de los discursos en tanto traian ecos del viejo dualismo que distinguia con claridad
el ser del poseer, se advirtieron nuevos sentidos en circulacion cuyo foco principal no recaia en
la distincion entre ser y poseer un cuerpo. Es decir, subrayamos que entre los alcances actuales
de la metafora del cuerpo maquina, realizados a través del analisis de discursos, los sujetos que
enunciaban dichos discursos naturalizaran una identificacion con aparatos, mecanismos 0
dispositivos para dar cuenta de sus experiencias cotidianas. A partir de dichas identificaciones,
muy discutidas por algunos enfoques contemporaneos que distinguen al cuerpo objeto del
cuerpo sujeto o cuerpo vivido, advertimos un ingreso novedoso de sentidos que no reparan en
la vieja distincion humano-no humano a la hora de dar cuenta de si. Resulta interesante entonces
prestar atencién al modo en que se tramita y resignifica la metafora de la maquina en
instituciones de raigambre moderna como son las instituciones educativas, dado que el

desplazamiento discursivo hacia el plano no antropocentrico interpela fuertemente viejas
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formas de estar en el mundo, de relacionarnos con los demas y con nosotros mismos. Queda
por pensar en qué medida la intromision de lo cosico-objetual para hablar de un cuerpo propio
o0 cuerpo vivido, elude la deshistorizacion e incorpora los componentes biograficos y politicos

tan “neutralizados” por una comprension maquinal del cuerpo.

Referencias bibliogréaficas

Descartes, R. (1967). Obras Escogidas. Buenos Aires: Sudamericana.

Lakoff, G. y Johnson, M. (1991). Metéforas de la vida cotidiana. Madrid: Catedra.

Lépez, M. (1997). Mutantes. Trazos sobre los cuerpos. Buenos Aires: Colihue.

Sibilia, P. (2005). EI Hombre Postorgéanico. Cuerpo, Subjetividad y Tecnologias digitales.
Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica.

Veron, E. (1984). “Semiosis de lo ideologico y el poder”. Espacios.
http://semiotica2a.sociales.uba.ar/wp-content/uploads/sites/79/2014/08/VVeron-
Semiosis-de-lo-ideologico-y-el-poder.pdf

Verdn, E. (1987). La semiosis social. Buenos Aires: Gedisa.

118



El concepto de frontera

Adrian Bertorello (UBA, UNSAM, CONICET)

Resumen: El trabajo abordara uno de los conceptos disruptivos de la antropologia filosofica del siglo XX: la
nocion de limite/frontera y se centrara solo en la comparacién entre la antropologia de Ernst Cassirer y la propuesta
de una antropologia mas alla de lo humano de Eduardo Kohn. Esta comparacién se llevara a cabo a partir de la
funcioén que tiene el simbolo en cada proyecto antropolégico. Mientras que para Cassirer el universo simbélico es
un limite (barrera) mas alla del cual no se puede ir al punto tal de que el hombre ya no puede enfrentarse a la
realidad cara a cara, para Kohn el caracter simbolico del lenguaje humano no es un limite irrebasable, sino que
esta abierto a toda la vida no humana en su maltiple variedad. Los indices y los iconos logran traspasar la frontera
simbélica. Por este motivo se presentan como una encrucijada donde se retne lo humano y lo no humano.

Palabras clave: frontera; Antropologia; Kohn; Cassirer.

“Frontera” y “limite” en espafiol son cuasi sinéonimos (Moliner, 1990a, 1990b),
describen el punto 0 momento en que en el que dos espacios se tocan y se distinguen. Designan,
por lo tanto, el momento donde una instancia finaliza y otra comienza. Los espacios pueden
tener un sentido fisico, por ejemplo, cuando se habla de un rio como el limite que separa dos
territorios. O puede tener un sentido ideal, como cuando se dice que el significado de un
concepto se distingue de otro. En ambos casos, el limite lleva consigo siempre la idea del fin
de un espacio fisico o ideal.

Desde el punto de vista etimoldgico ambos términos provienen del latin. Limite viene
de limes (Corominas & Pascual, 1984b) mientras que frontera de frons (Corominas & Pascual,
1984a). Limes expresa la idea de un camino o sendero entre dos campos. Se trata de algo (el
campo, el bosque, el cielo, el mar, etc.) que se cruza o atraviesa (Schallmayer, 2011). En
cambio, frons designa el frente, lo que esta adelante, la fachada. Se trata de algo que se presenta
de frente y que cumple la funcién de un obstaculo o barrera.

A partir de esta primera aproximacion semantica se puede concluir que la experiencia
del limite tiene que ver con una encrucijada, con una intermediacion que relne espacios
diferentes. Por eso, el limite es un “entre”. En cambio, la experiencia de la frontera esta
vinculada a una instancia que detiene el paso, que interrumpe el transito y que, por lo tanto, se
presenta como una barrera que no se puede atravesar e ir mas alla de ella. Entre y barrera como
significados diferentes puede estar asociado en el uso del espafiol tanto a limite como a frontera.
No se puede establecer una distincion semantica tajante de modo tal que limite exprese solo

una encrucijada y frontera solo una barrera. En las mdaltiples situaciones comunicativas estas
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dos palabras pueden expresar ambos significados. Lo importante es distinguir en cada caso a
queé experiencia significativa se esta refiriendo.

A lo largo de toda la historia de la filosofia se puede documentar un constante uso de
limite y frontera tanto en sus significados de entre como de barrera (Fulda, 2007; Gatzemeier,
2007). Asi, por ejemplo, el noumeno en Immanuel Kant es un concepto limite en el sentido de
que se trata de una barrera mas alla de la cual la sensibilidad no puede ir (Kant, 2009, B310-
B311). En cambio, laidea del limite como una encrucijada aparece en la nocion fenomenologica
de quiasmo, entrelazo o entre.

En la antropologia filoséfica de los siglos XX y XXI, la nocion de frontera ocupa un
lugar destacado. Desde Helmuth Plessner, en su texto fundacional de 1928 Los grados de lo
organico y el hombre, hasta el Manifesto Cyborg (1983) de Donna Haraway, los conceptos de
limite y frontera fueron un lugar destacado a partir del cual los distintos pensadores y
pensadoras formaron sus propios conceptos tedricos.

En el presente trabajo voy a abordar esta problematica en la antropologia mas alla de lo
humano de Eduardo Kohn en su libro Cémo piensan los bosques. A pesar de que el titulo sugiere
que se trata de una investigacion que se enmarca en la disciplina cientifica de la etnografia, el
autor define su propio trabajo como especulacion metafisica (Kohn, 2021, p. XIV) que toma
como punto de partida un dominio empirico determinado, a saber, su trabajo de campo como
antrop6logo con los habitantes del pueblo runa en la ciudad de Avila, en Ecuador. La vida
cotidiana compartida con los runa es el comienzo de una reflexion filoséfica que pretende
elaborar un discurso que lleve al plano del concepto la manera en que los runa viven y
experimentan su relacion con los bosques. Pero, la especulacion no se reduce solo a la
formacion de conceptos a partir de la experiencia. Tiene otro sentido complementario. En
efecto, Kohn se propone desarrollar una posibilidad futura que esta implicada en el modo de
vida de los runa. Esta posibilidad especulativa radica en la formulacion de una pregunta: ““;Qué
tal si los habitantes amazonicos con quienes he aprendido a abrirme a estos bosques tienen
razon y los bosques piensan?”’ (Kohn, 2021, p. XIX).

Esta pretension metafisica de su discurso da lugar a una reflexion sobre un aspecto
especifico de su filosofia. La pregunta especulativa que interroga sobre la legitimidad de
atribuirle a los bosques la propiedad del pensamiento se apoya en una caracterizacion de la vida
en general como un proceso semidtico. La semiosis no es un fendmeno exclusivamente
humano, sino que esta distribuida en todos los vivientes. Sin embargo, no todas las formas de
vidas poseen el mismo mecanismo de produccidon de sentido. Para Kohn la semiosis humana es

fundamentalmente simbolica. El resto de los vivientes significan por medio de indices e iconos.
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En el presente trabajo me voy a focalizar solo en la relacion entre la referencia simbolica
y la referencia indexical e iconica Para llevar a cabo este analisis, en primer lugar voy a situar
la reflexion antropoldgica de Kohn en el marco de la situacion filoséfica contemporanea.
Especificamente en el contexto de la discusion entre el giro linguistico y el giro iconico de la
filosofia. En segundo lugar, voy a centrarme en la concepcion de la referencia simbolica y su
relacion con los indices y los iconos. Por altimo, como conclusion haré una breve alusion a la
relacion del proyecto antropoldgico de Kohn con la Antropologia en sentido pragmatico de
Kant.

1. La antropologia més alla de lo humano en el contexto de la filoso-fia contemporanea

En este primer punto de la exposicion voy a situar el pensamiento de Kohn en el marco
de tres planteos teodricos de la filosofia del siglo XX: la antropologia filosofica, el giro
linguistico y el giro icdnico.

La tesis de que solo el hombre posee un lenguaje simbdlico se inscribe dentro de la
tradicion de la filosofia de Ernst Cassirer. No solo porque el filosofo aleméan hace de la nocion
de simbolo el rasgo distintivo del ser del hombre, sino también porque para justificar que el
hombre es un animal simb6lico toma como punto de partida la caracterizacion que Jakob von
Uekall hizo de la vida como un circulo funcional. En este sentido, se puede establecer un cierto
paralelismo entre Cassirer y Kohn. Ambos inscriben su reflexion sobre lo humano en el
contexto mas amplio del fenémeno de la vida. Sin embargo, hay una diferencia fundamental en
el modo en que conciben el espacio simbélico especifico del hombre. Mientras que para Kohn
se trata de una zona abierta en la que se imbrican otras semi6ticas, para Cassirer el simbolo es
un espacio cerrado cuya barrera no puede ser transgredida. La diferencia entre ambos planteos
radica, por lo tanto, en el modo de comprender el simbolo. Para Cassirer es una barrera. En
cambio, para Kohn es una zona de mediacion.

A pesar de que el concepto de simbolo en Cassirer es mucho mas amplio que el de Kohn,
lo decisivo de la postura del filosofo aleméan radica en que concibe el espacio simbdlico como
una red autorreferencial que, a medida que se afina y enriquece, aleja cada vez mas la realidad
fisica. El mundo que habita el hombre es siempre un mundo demasiado humano. Solo desde la
mediacion simbolica puede tener acceso a todos los seres que no son él mismo. Si se coloca la
antropologia de Kohn en el marco de esta concepcion de Cassirer, se puede apreciar que su
concepto de simbolo, como trataré en el proximo punto, no describe un cerco perimetrado donde

el hombre monologa consigo mismo, sino mas bien se trata de una apertura hacia las cosas.
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Este descentramiento y apertura que posee la condicién simbdlica del hombre en Kohn
hace que su pensamiento se sitle criticamente no sélo en la tradicion de la antropologia
filoséfica, sino también en la discusion en torno a la vigencia del giro linguistico de la filosofia.
Una de las variaciones que adopto el giro linguistico en el siglo XX fue el paradigma semidtico
de la filosofia de Karl-Otto Apel. Aludo explicitamente a esta version porque la formulacion
del giro por parte de Apel toma como punto de partida la semiotica de Charles Sanders Peirce,
autor al que también Kohn se remite para la elaboracion de su antropologia. La superacion del
paradigma ontoldgico de la filosofia, orientado hacia una realidad a la que se accede sin ningun
tipo de mediacion subjetiva o discursiva, y la superacion del paradigma epistemoldgico,
orientado hacia el sujeto concebido como la mediacion legitima para acceder a la realidad, se
lleva a cabo por medio del signo. El paradigma semioético de la filosofia toma como punto de
partida la definicion de signo de Peirce: “un signo o representacion es algo que esta para alguien
por algo en algin respecto o capacidad” (Apel, 2013, p. 62). La mediacion del signo lingiiistico
Ileva consigo una referencia a la realidad y una referencia a la subjetividad. Por este motivo, el
paradigma semidtico se presenta como una superacion de la ontologia y la epistemologia.

La antropologia de Kohn podria situarse sin ningn problema en esta version del giro
linguistico de la filosofia. Sin embargo, la atribucion de la semiosis a todo viviente relativiza la
primacia del lenguaje que tiene el modelo de Apel. Una de las razones por las que se rompe con
el cerco del lenguaje radica en la funcién referencial que Kohn le atribuye a los indices y los
iconos. La indexicalidad y la iconicidad abren el lenguaje humano hacia un tipo de referente
que no puede ser alcanzado sélo por medio del simbolo. Esta afirmacién conduce a situar a la
antropologia de Kohn en el marco del giro iconico de la filosofia. Esta corriente de pensamiento
se dirige fundamentalmente a mostrar que las imagenes tienen una estructura semiotica tal que
no puede ser reducida al lenguaje. El lugar central que ocupa la referencia iconica en la
antropologia de Kohn tiene como consecuencia que su pensamiento pueda integrarse sin
problema al giro iconico de la filosofia.

Asi, entonces, se puede concluir que la propuesta teorica de Kohn retoma uno de los
motivos centrales de la antropologia filoséfica del siglo XXy se sitla también dentro del giro

linguistico de la filosofia.

2. Semiosis y referencia
En este punto abordaré el problema tedrico fundamental sobre el que se apoya su tesis
antropoldgica. La posibilidad de elaborar una antropologia que rompe el cerco del lenguaje y

alcanza una instancia que se situa mas alla de lo humano se funda en el modo en que Kohn
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concibe la semiosis y la referencia iconica, indexical y simbdlica. Es muy importante destacar
que su reflexion sobre estos conceptos tiene como punto de partida el analisis de algunos
ejemplos tomados de la lengua amazénica kichwa. Estos ejemplos dan cuenta de la facticidad
inherente al punto de partida. Sobre la base de ellos elabora los conceptos de semiosis y
referencia. Para que la exposicion resulte lo méas clara posible voy a comenzar por el concepto
general de semiosis, después voy a abordar la nocion de representacion y, por Gltimo, me

centraré en los distintos tipos de referencia.

2.1 La semiosis

La semiosis es el proceso de produccién de signos. A diferencia del modelo semiédtico
gue Umberto Eoco expuso en La estructura ausente donde la semiosis es un rasgo constitutivo
de la cultura, Kohn, por su parte, considera que la produccion de signos describe a la vida misma
en totalidad (Kohn, 2021, pag. 13).

Esta tesis general que identifica la vida con la semiosis implica, por un lado, un holismo
del sentido. Con esta expresion quiero sefialar que se trata de una teoria donde cada acto
semidtico singular presupone la totalidad de vida como un proceso global de sentido. Entre el
acto singular y la totalidad siempre hay una relacién circular o de presuposicién reciproca. Kohn
distingue entre una mirada mecanicista de la semiosis y una concepcion bioldgico-organica. La
diferencia consiste en que cuando se toma como modelo la maquina la totalidad aparece un
ensamblado de partes. En cambio, cuando se considera como paradigma de la semiosis a los
seres vivos, las partes se presentan como momentos de una totalidad que las precede. (Kohn,
2021, pp. 91-92).

La idea de que la vida es esencialmente semioética tiene como finalidad abrir el sentido
a espacios no humanos. De este modo, se busca romper con el circulo perimetrado de la
concepcidn clasica del simbolo y, como consecuencia de ello, relativizar la excepcionalidad

humana.

2.2 El concepto de representacion

Como sefialé mas arriba, la teoria antropolégica de Kohn toma como modelo a la
semidtica de Peirce y forma sus conceptos a partir del mundo discursivo del kichwa. Este
procedimiento metodologico esta en el corazén mismo de su concepto de representacion. Kohn
lo toma de la definicion del signo de Peirce y lo desarrolla a partir de una reflexion sobre las
onomatopeyas del kichwa. La representacion ocupa, por lo tanto, un lugar fundamental en el

concepto de semiosis.
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El acto por medio del cual un signo representa algo en determinado aspecto no tiene que
ser interpretado de acuerdo con una teoria de la mente que posee representaciones que estan en
lugar de las cosas. La representacion para Kohn no alude a la funcion de sustitucion que tienen
los contenidos mentales. Mas bien la idea rectora de este concepto consiste en que representar
es hacer presente algo ausente. El signo es un tipo de mediacion que presentifica lo ausente. El
punto de partida de esta concepcion estd en la interpretacion que Kohn propone de la
onomatopeya “tsupu”. Este término reproduce el sonido que algo o alguien hace cuando se
zambulle en el agua. Cuando en kichwa se usa el término “tsupu” se hace presente de manera
iconica en el contexto del discurso el acontecimiento de zambullirse en el agua. Algo que esta
ausente en esa situacion se hace presente por medio de la onomatopeya. Kohn describe de la

siguiente manera la representacion:

Al pronunciar “tsupu”, Maxi nos trajo algo que habia ocurrido en el bosque. En la medida en
que Luis o nosotros sintamos tsupu llegamos a captar algo de la experiencia de Maxi de estar
cerca de un puerco lastimado que se zambulle en un remanso de agua. Y podemos llegar a sentir
esto aun si no estuviéramos en el bosque ese dia. Todos los signos y, no solamente tsupu, son de
una u otra manera sobre el mundo en este sentido. Ellos “re-presentan” [re-present]. Tratan algo

que no esta inmediatamente presente. (Kohn, 2021, pag. 41)

Ahora bien, la representacion semiética no solo hace presente algo que no esta en la
situacion del discurso, sino también remite otros dos tipos de ausencias. En primer lugar, la
onomatopeya selecciona determinados sonidos para que puedan encajar con la realidad. De este
modo deja ausente a aquellos sonidos que no selecciond. Y, en segundo lugar, hace presente
una posibilidad futura, algo que ain no es. Este juego entre presencia y ausencia de la semiosis

es lo que hace que los signos tengan vida (Kohn, 2021, pp. 52-53).

2.3 Los distintos tipos de referencia

Esta teoria de la representacion concebida como una relacion de continuidad (presencia)
y discontinuidad (ausencia) entre el signo y el mundo es la base sobre la cual Kohn edifica su
concepcion de la referencia. La lengua kichwa tiene la particularidad de que abundan las
onomatopeyas del estilo tsupu. Kohn clasifica semioticamente a este tipo de palabras como
iconos. Pero al mismo tiempo posee otros tipos de palabras que se encuadran dentro de los

simbolos y los indices. A cada tipo de signo le corresponde una referencia distinta.
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La distincion se funda en que los iconos y los indices, por un lado, poseen una referencia
directa con el mundo, mientras que los simbolos, por otro, guardan una referencia indirecta. La
referencia de los iconos se basa en una relacion de semejanza que hay entre el sonido de la
palabra y acontecimiento que describe. “Tsupu” es igual, pero no idéntico, al hecho de
zambullirse en el agua. Los indices, del mismo modo que los iconos, mientan directamente lo
que indican, pero se diferencian en que la referencia no se funda en la semejanza. La referencia
indexical establece conexiones causales entre distintos hechos. No se trata de una causalidad
mecanica, sino que implica una interpretacion. Es muy semejante al concepto de indicacion que
Husserl elabora en la primera investigacion logica cuando afirma que los indices establecen una
relacion de motivacion entre dos hechos. Por ultimo, los simbolos refieren al mundo de manera
indirecta. Con ello quiero decir que un simbolo determinado refiere por medio del sistema
convencional de simbolos al que pertenece.

Para Kohn la referencia simbdlica es exclusivamente humana. No hay otra forma de
vida en este mundo que pueda establecer una relacion indirecta con la realidad a través del
simbolo. En la medida en que la reflexion moral implica un distanciamiento del mundo sélo es
posible dentro del universo de los simbolos. Por ello, la ética es también una propiedad
exclusivamente humana (Kohn, 2021, p. 182). Esta tesis sobre la referencia simbdlica esta en
continuidad con la antropologia de Cassirer. Pero a diferencia del pensador aleméan, el hombre
no habita s6lo un mundo simbolico. El kichwa posibilita romper el cerco del simbolo porque
los iconos y los indices instituyen una referencia directa con la realidad. Por medio de ellas es
posible abrirse a semioticas no humanas ya que la iconicidad y la indexicalidad son propiedades
semioticas de otras formas de vida. Una antropologia que se sitta mas alla de lo humano quiere
decir, entonces, que incorpora a su discurso otras formas de vida por medio de los iconos y los
indices.

Kohn propone una concepcion emergentista para explicar la relacion que existe entre
los tres tipos de referencia. Cada uno de los estratos supone el anterior, pero su funcién
semidtica es independiente y autdnoma respecto del grado precedente. De acuerdo con este
esquema, la referencia iconica basada en la semejanza es el primer estrato supuesto tanto en la
referencia indexical como en la simbdlica. Esta relacion jerarquica explica que en cada nivel
superior emergen propiedades semioticas que no estaban en el nivel anterior, pero que para
aparecer requieren de ese estrato precedente. La convencion simbdlica supone la contiguidad

indexical y la semejanza iconica.
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3. A modo de conclusién: Koénigsberg y Avila

Para finalizar con la exposicion querria hacer dos comentarios. En primero tiene que ver
con la concepcidn de la referencia directa de los iconos y los indices. La percepcién de una
semejanza, como es el caso de las onomatopeyas, y la contiglidad de dos hechos, como es el
caso de los indices, suponen en el caso de los humanos, una mediacion cultural y, por lo tanto,
simbdlica. La seleccion de aspectos sonoros por medio de los cuales la onomatopeya se asemeja
a su referente no se lleva a cabo sin la mediacion de la cultura. Esta era la tesis central de la
critica al signo iconico de Umberto Eco. En el caso de los indices la motivacion que une dos
hechos solo se da por medio de un sistema inferencial cultural que posibilita la conexion. De
esta manera, resulta por lo menos discutible la posibilidad de sortear el cerco del simbolo por
medio de los iconos y los indices.

En segundo lugar, la estrategia argumentativa de Kohn para precisar el sentido de una
antropologia mas alld de lo humano tiene una doble direccién. Por un lado, determina un
espacio exclusivamente antropolégico (el simbolo) pero, por otro, abre ese espacio a otras
semidticas no simbdlicas (los iconos y los indices). De esta manera amplia una concepcion del
paradigma semiotico basado solo en la dimensién simbdlica. Para justificar esta ampliacién
toma como punto de partida una determinada situacién historica factica, su trabajo de campo
con los habitantes de Avila y el lugar que ocupa en ese trabajo la lengua kichwa. Quiero
acentuar este punto de partida contingente de su reflexion antropoldgica porque permite
establecer una semejanza con el procedimiento de Kant en la Antropologia en sentido
pragmatico.

Tal como sefiala Michel Foucault en su estudio sobre la antropologia kantiana, la
concepcién del hombre como ciudadano que participa en el juego del mundo se basa en una
reflexion sobre el uso del lenguaje. Tal es asi que para Foucault el texto de Kant describe la
estancia del hombre en el lenguaje. En una nota al pie de pagina de la Antropologia en sentido
pragmatico, Kant afirma que ese conocimiento se puede adquirir sin necesidad de salir de
Kdnigsberg. La ciudad natal del filosofo se presenta de esta manera como la sede historica de
la enunciacion antropoldgica, como el eje de coordenadas factico desde donde se describe al
hombre como un ser dotado de razén. Esta misma metodologia se le puede atribuir a la
antropologia mas alla de lo humano de Kohn. Se trata de una reflexion conceptual sobre los
presupuestos de la estancia en el lenguaje kichwa del pueblo amazonico de Avila.

Cuando Kant afirmaba que se puede tener un conocimiento del mundo sin salir de las
fronteras de Kdnigsberg, sintetizaba en la imagen de su propia ciu-dad la tension entre el punto

de vista factico de la enunciacion y la pretension de sobrepasar esos limites. Esta facticidad no
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solo reduce a las ventajas geo-gréficas, culturales, y politicas de Konigsberg, sino también al
hecho de que es la sede de un lenguaje filosofico cuya fuente se remonta al cristianismo. La
estancia en el lenguaje que esta en el punto de partida de la antropologia kantiana implica
reconocer (Habermas mediante) la procedencia religiosa del vocabulario.

Si a partir de este modelo genealdgico volvemos a la antropologia mas alla de lo humano
de Kohn, creo que se puede inferir de su estrategia metodoldgica el intento legitimo de un
desplazamiento de las coordenadas facticas de la enunciacion filosofica. Hacer filosofia desde
la ciudad de Avila en Ecuador, a partir de una reflexion sobre el kichwa y sobre uno de los
aspectos mas relevantes de la religiosidad de los runa (el animismo), pretende también fundir,
hibridar, mezclar dos lenguajes diferentes: el de la racionalidad semioética y el de la tradicion
religiosa de los pueblos amazonicos. En este sentido considero que la antropologia més alla de
lo humano abre un campo de investigacion filoséfica que asume explicitamente un supuesto
histérico muy diferente de la facticidad de la raz6n europea y con la misma legitimidad de
origen. La contraposicion entre Konigsberg y Avila, la ciudad y el bosque, describen dos
proyectos filosoficos que reconocen la facticidad de su punto de partida.

Una manera de pensar la relacidn y contraposicidn entre estas dos enunciaciones es por
medio del concepto de equivoco de Eduardo Viveiros de Castro y por la nocién de antropologia
invertida de Roy Wagner. En Metafisicas canibales, el antropdlogo brasilefio reflexiond
explicitamente sobre la relacion entre el saber racional europeo y las metafisicas de los pueblos
amazonicos. Al igual que la perspectiva de Conil propone una relacion de traduccion entre
ambas facticidades. Sin embargo, el modelo de traduccion no sigue los lineamientos de la
hermenéutica. Viveiros de Castro alude implicitamente a la concepcién que Hans Georg
Gadamer desarrollo en Verdad y Método para pensar el vinculo entre el horizonte del pasado y
el horizonte del presente tal como se da en la conciencia de la historia efectuar
(Wirkungsgeschichtliches Bewuptsein). Para el pensador aleméan la traduccion es el modelo que
rige para la fusién de ambos horizontes (Gadamer, 1990, pp. 288 y ss.)

La sustitucion de la fusion de horizontes por la dislocacion reflexiva tiene co-mo
finalidad hacer hincapié en la diferencia mas que en la continuidad. Hay traduccion de una
facticidad a la otra, pero no se trata de un simple pasaje donde lo extrafio se vuelve familiar sin
ningun tipo de transformacion. Como podria sugerir la idea de una fusion, donde la continuidad
es lo que prima. Por el contrario, la dislocacion se situa entre dos espacios heterogéneos (la
enunciacién amazoénica y la enunciacion antropoldgica) que se comunican entre si, pero cuya
esencial tension no logra superarse nunca. Por ello, denomina al lugar donde se reline y

diferencia las dos enunciaciones como un equivoco.
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Creo que este concepto de un equivoco constitutivo en la conjuncién y oposicion entre
las dos enunciaciones adquiere una figura muy precisa cuando se la piensa a partir concepto de
invencion de Roy Wagner. En efecto, el espacio de mediacion que separa y une Konigsberg y
Avila, la ciudad y el bosque, surge como producto de un acto de creacion. Por medio de una
institucion de un espacio de sentido donde la enunciacion a la que pertenece el antrop6logo y
la enunciacion extrafia que quiere comprender se ponen en tension. O como dice Wagner
chocan entre si (Wagner, 2019, pp. 74y 78).

La invencion de una cultura expresa el hecho de que siempre comprendemos lo extrafio
desde el mundo de significados constitutivos de nuestra propia enunciaciéon. Solo desde la
relacion que instituye el choque entre dos mundos significativos puede ser posible comprender
al otro (Wagner, 2019, p. 77). De esta manera, lo otro se presenta como una modalidad inversa
de nuestra propia comprension. Wagner lo llama antropologia inversa.

Para finalizar con el trabajo me gustaria ilustrar el funcionamiento concreto de la
antropologia inversa a partir de una confrontacion entre una tesis de la Antropologia pragmatica
de Kant y el animismo de los runa. En la Antropologia Kant establece una diferencia esencial
entre los humanos y los no hu-manos. Esta diferencia se funda en la racionalidad y en la
posibilidad de atribuirse la primera persona. Los seres racionales son personas (yo), los seres
irracionales son cosas (el).

Esta division antropoldgica y ética entre personas y cosas tiene como consecuencia que
solo los seres racionales tengan capacidad de agencia, es decir, que obren de acuerdo con sus
creencias, voluntad y deseos. Las cosas, por el contrario, estan sometidas a la causalidad natural.
No se les puede atribuir ningln tipo de agencia porque se borraria la distincién entre personas
y COsas.

Cuando Kohn y Viveiros de Castro investigan el animismo de los pueblos amazénicos
inventan (en el sentido que Wagner le da a este término) una cultura donde la distincion entre
cosas y personas se borra por completo. ElI animismo y el perspectivismo indigena implica
siempre la idea que se puede atribuir la categoria de persona a todo tipo de entidad. Si se juzga
el animismo desde la filosofia kantiana, claramente se presenta como una creencia falsa. Y
viceversa, si se juzga el concepto de persona de Kant desde la experiencia del animismo,
también se presenta como una creencia falsa. Desde esta mirada epistémica las dos
antropologias son contradictorias. No admiten ningin tipo de relacion. Se excluyen
mutuamente.

El concepto de traduccidn, invencion y antropologia inversa enfocan el problema de la

relacion entre dos culturas heterogéneas desde una mirada diferente. La idea de invencidn situa
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a la cultura que se quiere comprender en el plano de la posibilidad y no en el de la realidad
efectiva donde claramente domina la verdad de la proposicion. El ejemplo més claro de esta
elevacion de una cultura al plano de la posibilidad es la pregunta que Kohn se hace al comienzo
del libro: “;Qué tal si los habitantes amazonicos con quienes he aprendido a abrirme a estos
bosques tienen razon y los bosques piensan?”’ (Kohn, 2021, p. XIX).

Se trata de un acto de habla (la interrogacién) que abre un espacio de juego especulativo
donde se confrontan dos enunciaciones diferentes. En el caso concreto de la antropologia de
Kohn, la pregunta eleva al animismo al plano de una antropologia que es exactamente la
inversion de la antropologia kantiana. Como tal, cumple una funcién critica de los propios
supuestos del saber del antrop6logo. Al interrogarse sobre la racionalidad del animismo hibrida
dos puntos de vistas irreconciliables: la tradicion filosofica occidental que exige un discurso
racional, y que identifica esa racionalidad con la persona humana, y la tradicion de los pueblos
amazonicos, que distribuyen la personay la agencia entre todos los seres vivos. Esta hibridacion
es un ejercicio de traduccion de dos puntos de vista heterogéneos, razon por la cual, no hay una
fusidn, ni asimilacion, sino mas bien la institucidn o creacion de un nuevo punto de vista donde
conviven tensivamente las dos enunciaciones. Y al mismo tiempo, desde la perspectiva interna
del antrop6logo, es un ejercicio de antropologia inversa, una transmutacion de su punto de vista
que lo obliga a especular sobre las posibilidades de desarrollo conceptual que estan implicadas
en el animismo. El animismo es la inversion de la antropologia de la persona. Solo aparece
como inversién en el espacio potencial inventado por la antropologia. Esto quiere decir que se
presenta como un plexo posible de conceptos que pueden ser desarrollados especulativamente
para criticar y ampliar la antropologia de la persona

Esta doble funcion de traduccion e inversion, que genuinamente tiene el animismo en
el discurso de Kohn 'y de Viveiros de Castro, es simétricamente idéntica a la funcion que tuvo
el cristianismo en la formacién de los conceptos de la filosofia europea, tal como Habermas
explora en sus Ultimas publicaciones. Las diversas antropologias de la persona no son mas que
una reflexion conceptual de las posibilidades especulativas que le ofrecio el cristianismo a la
filosofia. EI despliegue especulativo y conceptual de las posibilidades que estan implicadas en
una experiencia de la vida de los pueblos del Amazonas es una tarea que saca a la filosofia del
mero discurso filoldgico académico y lo devuelve a su verdadero trabajo de creacion de

mundos.
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Controversias, formas de vida y malestar en el pensamiento

contemporaneo

En el mundo contemporaneo advertimos numerosas controversias irresueltas que atraviesan no solo el
plano de lo tedrico, sino que desbordan hacia el &mbito de la cultura y la praxis en general. Nos
encontramos en un punto de inflexidn en el que los paradigmas clasicos ya no ofrecen respuestas y se
hace necesario pensar nuevas propuestas.

Con el convencimiento de que existe una intrinseca relacion entre el lenguaje y las formas de
vida, en esta mesa nos proponemos realizar un analisis conceptual desde una perspectiva
interdisciplinaria que nos permita identificar algunas controversias que atraviesan el pensamiento y la
vida contemporanea, que en algunos casos permiten dar cuenta del malestar en diferentes planos de lo
social, y en otros plantean posibilidades para resolverlas. Nos enfocaremos en los siguientes temas: las
complejas relaciones entre el arte y el mundo, el impacto politico del concepto de persona, los desafios
que plantea el desarrollo de la inteligencia artificial, las relaciones entre musica y discurso, el “giro
afectivo” y el analisis de Sara Ahmed de la felicidad como dispositivo ideoldgico, las posibilidades de
la traduccion como posibilidad de encuentro entre culturas, el concepto de lo sublime en el arte
contemporaneo, las reglas del humor y su relacién con la forma de vida, la formacion de capital humano
como estrategia biopolitica, las consecuencias del concepto de territorio en los procesos de
espacializacion, la escalera tractariana como una posible salida filoséfica al malestar, el adultocentrismo

Yy Sus consecuencias sociales.

Este simposio fue presentado originalmente con las contribuciones de Luz Ahumada, Rolando Assad,
Cecilia Caponio, Paola Vanessa Herrera, Augusto Del Corro, Sebastian Diaz, Maria Gallo Ugarte,
Agustina Garnica, Ezequiel Ardoz Martinez, Andrea Victoria Océn, Agustina Yamila Pérez, Marlene

Catalina Rivero y Mariano Terraf.
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El silencio de los inocentes: Critica al adultocentrismo desde una
metodologia Benjaminiana

Ezequiel Ardoz Martinez (UNT)

Resumen: Este trabajo propone una critica a un caso de violacion de derechos, a través del uso de la metodologia
propuesta en las Tesis sobre el concepto de Historia de Benjamin. El objetivo central serd empatizar con la historia
que existe por detras de la historia a partir de un analisis del caso de una nifia de 11 afios que fue obligada a llevar
adelante un embarazo producto de una violacion en la provincia de Tucuman. Se entiende a la misma como un
sujeto que representa a un sector cuyo caso quedaria sepultado bajo la linealidad de una historia de vencedores.
Para mostrar esto se tomara la nocién de adultocentrismo planteada por Maria Fernanda Moscoso, en tanto légica
de poder que se sostiene en la vulneracion de derechos de un sector oprimido por el sistema de dominacién vigente.

Palabras clave: Benjamin; Moscoso; adultocentrismo; historia; dominacion; derechos; violacién; embarazo
infantil.

Introduccion

Escapando de las consecuencias que el espiritu de la historia habia regado por Europa,
Walter Benjamin muere en dudosas circunstancias cuando se le notifica de que sera deportado
y entregado a sus persecutores. En un contexto en el cual la historia se configura como una gran
totalidad a la que llamamos historia universal, lo que no contribuye a lo que pareciera ser el
progreso de todos los seres humanos, se pierde en el abismo del olvido. Los pueblos se
transforman en recipientes de momentos que son solo significativos en cuanto tienen que ver
con lo que al mundo le importa. O al menos eso pareciera ser desde Hegel y las perspectivas
historistas que han configurado nuestro mundo contemporaneo. No por ello debemos
conformarnos con este pensamiento como una perspectiva Unica pero esta manera de ver el
mundo junto con la hegemonia de ciertos sectores ha permitido ocultar hechos, o quitarles el
peso que les corresponde en las sociedades. En pos de un aparente bien politico o una necesidad
de no sacar trapos al sol. Muchos son los casos que se esconden bajo las alfombras que
involucran a nifias y nifios y pocas son las voces que salen a relucir en medio de las cenizas de
una noticia que empezd como mero amarillismo. En este caso me propongo hacer que refulja
una historia que da cuenta de la injusticia acerca de la potestad de decidir en el caso de los
nifios, en una sociedad donde solo pesa la palabra del adulto.

La jerarquia etaria occidental existe desde el mito griego hasta la actualidad. EI mito de
Prometeo es un ejemplo de ello. Prometeo es un dios, un hombre y un titan a la vez, puesto que
tiene un pie en cada estamento y luchd la guerra por la justicia de las tres especies. Prometeo

es héroe y villano segun quién y cuando lo mire y su historia condicioné el destino de los titanes,
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de los dioses y de los hombres desde la titanomaquia. De manera que es claro que en el mito de
Prometeo se establecen diversas dindmicas de poder que jerarquizan lo dominante y lo
dominado. EI tema de clases dominantes y dominadas podemos verlo claramente a través de
las jerarquias etarias que mencionabamos anteriormente: Titanes, dioses, hombres; ancianos,
adultos, jovenes. Por otro lado tenemos la supremacia de las normas que dicta un orden
establecido por encima de las diferentes nociones de justicia que puedan tener los ajenos a la
hegemonia institucional: Zeus es quién decide a quién dar el fuego; es tambiéen el dios mayor,
el poseedor de la decision de quién es el encargado de fabricar al hombre, por lo que,
consecuentemente, es el mismo dios quién decide a quién le corresponde cada tarea, y quién
tiene la informacién acerca de la vida de los dioses y en qué proporcion. Aquello muestra
también que el delito de Prometeo no es solamente obtener el fuego de Hefesto, sino obtener el
conocimiento acerca del futuro de los dioses, lo que encoleriza aun méas a Zeus. Estas dindmicas
jerarquicas de poder funcionan en la mencién al mito de Prometeo que se da en el dialogo
Protagoras de Platon, en Esquilo, y en ambos relatos de Hesiodo acerca del mismo. Se puede
ver mas claramente el planteo de la estructura jerarquica que se establece partiendo de la
titanomaquia como supuesto en el marco de la figura encadenada en Esquilo donde Prometeo
plantea ya su necesaria subordinacion a los nuevos dioses con resignacion: “Vedme cual
padezco, dios como soy, por obra de dioses. Contemplad cargado de qué oprobios lucharé por
el espacio de afios infinito. Tal infame cadena tuvo para mi el nuevo rey de los felices” (Esquilo,
1970, p. 83). De esta manera, una generacion sucede a la siguiente en el mundo de los titanes,
los dioses y los hombres y la sociedad griega se manifiesta de similar manera. Siendo los
ancianos desplazados y manifestando un adultocentrismo marcado que impone los mandatos
sociales y establece los delitos y las penas de los estratos inferiores, tanto referidos estos a
generaciones anteriores (Prometeo encadenado) como a generaciones futuras (los humanos'y el
fuego).

Esta estructura jerarquica etaria se ha mantenido en los discursos occidentales y en la
praxis politica de las diferentes sociedades siendo una estructura practicamente inamovible
salvo por pequefios cambios sociales que no podriamos denominar mas que como reformas.
Para mencionar estas reformas en la actualidad desde la sociedad contemporanea de nuestro
pais, podemos tomar la Ley de Ciudadania Argentina N° 26.774, conocida como ley de voto
joven que permite una mayor participacion ciudadana de aquel estrato denominado como
inferior por las categorias que expone el mito o en el caso del estrato de generaciones pasadas,
eventos como la Ley 27.426 art. 5 que plantea que a partir de enero de 2018 todos los jubilados

que acrediten treinta aflos 0 mas de servicios con aportes efectivos, se les reconoce el derecho

133



de un haber minimo equivalente al 82 % movil del salario minimo vital y movil, lo cual recupera
en cierta forma a los miembros de una generacion anterior como parte de la ciudadania de
alguna manera.

Sin embargo, ¢es esto suficiente para abrirle lugar a la posibilidad a nifias, nifios y
jévenes de dar su palabra en la vida publica que amerita la sociedad? Pareciera ser que no es el
caso. Es por eso que el planteo inicial de este trabajo es que el contexto en el cual existe el
sujeto nifio, nifia 0 adolescente se encuentra en un marco de desigualdad en términos jerarquicos
e incluso epistémicos dado que su juicio es puesto en duda por la mera situacion de pertenecer
a dicha categoria antropolégica.

El caso de la adolescencia también estd presente desde la antigliedad en la cultura
occidental. En el Alcibiades | de Platon se puede evidenciar la postura de Socrates a la hora de
dialogar con Alcibiades puesto que antes de que superara cierta edad, habia un impedimento

divino para hablar con él:

Hijo de Clinias, imagino lo admirado que estds de que yo, que me converti en tu primer
enamorado, soy el tnico que no se aleja de ti siendo que los otros se han desistido; y que mientras
los demés terminaron por aburrirte con su trato, yo, durante tantos afios, ni te dirigi la palabra.
Seguro que la causa de esto no fue humana, sino un cierto impedimento divino de cuya fuerza
muy luego te enteraras. Pero ya que ahora no se me opone, justamente he venido, y estoy
esperanzado en que no se me opondra en el futuro.

(Alcibiades 103a-b)

Esto se puede evidenciar ain mas en el final del parrafo 106e (“Porque, segiin creo,
puesto que eras evidentemente mas joven y no lleno todavia de tanta expectativa”).

En este texto Sdcrates intenta preparar a Alcibiades para dar un discurso, ahora que
“puede” participar de la asamblea, evidenciando que a partir de un determinado momento se
define arbitrariamente la posibilidad de participacion juvenil en la arena politica. Esa
arbitrariedad es planteada por Soécrates argumentado que el impedimento fue divino
(dauoviov), sin embargo, es un claro ejemplo de la jerarquia social establecida desde la
antigtiedad.

Todos estos ejemplos me permiten dar cuenta de que el contexto social y politico del
sujeto antropologico presa de nuestro analisis se encuentra, en este marco desigual, como el

eslabon débil o dominado en la cadena de mando. Este fenémeno al que podemos denominar a
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partir del uso del término de Fernanda Moscoso en un marco similar como adultocentrismo, es

donde se da nuestro analisis.

El caso

A partir de la teoria de Benjamin en sus Tesis sobre el concepto de historia podemos
dar cuenta de la necesidad de transformar en ejemplos concretos la historia de los vencidos para
permitirnos dar luz sobre lo que pareciera ser una batalla ganada que oculta los dafios
ocasionados para poder avanzar. ;Tan poca es la importancia de los dafios a los individuos?
¢ Tan inmersos estamos en el concepto de sociedad como un todo homogéneo como para olvidar
aquienes la integran? Retomar la importancia de ciertos individuos en el marco de una sociedad
nos hace pensar en la necesidad de transformarla. Los principios del materialismo ameritan
transformar la realidad.

Cuando la realidad es consecuente con el poder religioso, econémico y politico los
pequefios personajes de la obra que se representa en el devenir social pasan a ser un mero objeto
sobre el cual se decide. No solo por todo lo mencionado aparte sino por, ademas, ser una nifia.
Tal es el caso de una nifia de 11 afios que en el afio 2019 sufrid una violacion por parte de la
pareja de su abuela, los procedimientos legales que le avalaban para una interrupcion legal del
embarazo fueron dilatados por el el sistema de salud y la nifia fue sometida a una riesgosa
cesarea donde dio a luz a un bebé de 600 gramos con pocas posibilidades de vida. El portal de
noticias pagina 12 reza en el subtitulo de la noticia publicada el 28 de febrero de 2019 al

respecto lo siguiente:

Después de demorar el aborto y de inyectarle corticoides para que madurara el feto, le
practicaron una cesarea a la nena de 11 afios violada por la pareja de su abuela. El arzobispo de
Tucuman reveld la identidad de la nifia y la médica que hizo la intervencidn cont6 que “la nena

jugaba con mufiequitas. (Carbajal, 2019)

En la construccion de la crénica de la tortura de la menor lo primero que se pone en
discusion es lo que dijo. Se ponen palabras en su boca y se sustituyen por lo que al poder le
hace falta para no quedar atado a la critica del pueblo. Parecieran empatizar con el vencido
mientras tergiversan su historia para imponer la propia, en el portal infobae se cita primero lo

que dice el secretario de salud provincial:
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“Estoy encima de este caso de manera personal. Tengo una cercania con la nifia y su madre. La
nifia quiere continuar con su embarazo. Consideramos los riesgos, pero ella es grande de
contextura, tiene mas de 50 kilos", indicé el secretario de Salud provincial Gustavo Vigliocco

en declaraciones a Radio Con Vos en la Ultima semana. (Safatle, 2019)

Pero este mismo portal nos ilumina sobre la verdadera voluntad de la nifia:

Sin embargo, en el Hospital Eva Perdn, donde ingresé por “autolesiones”, la nifia habl6 con una
psicologa y -segun revel6 Pagina/12- dijo una frase que consta en el acta judicial: "Quiero que
me saquen esto que me puso adentro el viejo". Su madre también firmé el consentimiento

para que se lleve a cabo la practica.” (Safatle, 2019)

De manera que se puede evidenciar que la verdad sale a la luz en medio de las historias
y un estado que pareciera ser un garante de derechos en Tucuman se transforma en el oficiante
que dio lugar a tergiversar la verdad y garantizar la prioridad de las decisiones de un complejo
de adultos con méas poder que una nifia indefensa a la hora de tomar decisiones. La causa clara

de los hechos de la manera que se dieron termina siendo una orden del estado:

En febrero de aquel afio, el Estado —a través de un comunicado del Ministerio de Salud Publica
de Tucuman— “notifico a la directora del Hospital Eva Peron, Dra. Elizabeth Avila, que proceda
a dar cumplimiento al oficio emitido en el dia de la fecha por la jueza civil en Familia y
Sucesiones de la V Nominaciéon, Dra. Valeria Judith Brand” y que “se contintien los

procedimientos necesarios en procura de salvar las 2 vidas”. (Corti, 2021)

Es necesario dar cuenta a partir de este caso de conclusiones que nos permitan colaborar
a lo que el materialismo deberia considerar como una transformacion de la realidad. La primera
es que la perspectiva antropologica acerca de los sujetos nifios, nifias y adolescentes se
modifique no solo en términos de derecho, puesto que los derechos humanos existian cuando
se dio este caso y fueron sistematicamente violados. Sino, de hecho, el pensamiento social que
establece que la palabra de un nifio debe ser puesta en duda por la nocidn piagetiana de que su
construccion de la realidad esta sesgada por la fantasia, es un argumento que deslegitima todo
testimonio y transforma al sujeto en un objeto cuyo destino o finalidad debe ser puesto o dado
por el sujeto adulto. No estoy planteando que no existan casos donde este sesgo esté presente,
pero eliminar el prejuicio acerca del sujeto permite devolverle su entidad humana. Asi también

sus actos y su relacion y desarrollos sociales. La construccion de los sujetos es siempre en un
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contexto social. La prioridad debe ser la educacion y el desarrollo social. En una época donde
la educacion sexual integral es cuestionada y la derecha salvaje avanza sobre la vida de las
personas, no debemos olvidar la historia ni dejar de tener en cuenta que cada partido politico
tiene muertos en el armario, reconocerlos y analizar los casos para modificar el pensamiento de
una sociedad debe ser tarea de la filosofia. La historia debe construirse de los instantes que nos
den cuenta de las situaciones de abuso que se cometen desde todos los frentes, solo asi la
sociedad sera mas critica y tendremos menos casos de este tipo que ameriten ser rescatados en

el huracan que representa una historia de la totalidad.
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La escalera tractariana, ¢una salida filosofica al malestar?

Augusto Gabriel del Corro (UNSa)

Resumen: Este trabajo conmemora el centenario del Tractatus-Logico Philosophicus de Wittgenstein, explorando
el malestar persistente en torno a su interpretacion. Se destaca la controversia sobre la naturaleza de las
proposiciones y su funcidn, en especial la declaracién de Wittgenstein de que son sinsentido. El andlisis se divide
en cinco puntos, desde el centenario hasta el debate contemporaneo. La metafora de la escalera, presente en
filésofos como Schopenhauer y Nietzsche, adquiere un significado Gnico al afirmar que las proposiciones son
sinsentido. Hitos fundacionales, desde la reaccion de Russell hasta las lecturas misticas, marcan el debate. El
trabajo aborda el debate actual entre lecturas inefabilistas, resueltas y elucidatorias, destacando la propuesta
innovadora de Wawrzyniak. Concluye resaltando la persistente controversia en torno al Tractatus y su influencia
en la comprension de la filosofia de Wittgenstein y el lenguaje filosofico.

Palabras clave: Tractatus; Centenario; Malestar; Inefabilistas, Resueltos; Elucitatorios.

Introduccion

En el presente trabajo se aborda la cuestion de la interpretacion del Tractatus-Logico
Philosophicus de Wittgenstein en su centenario. Se propone un enfoque que busca explorar el
malestar que persiste en torno a la obra, destacando las controversias entre las lecturas
inefabilistas, resueltas y elucidatorias. Se da cuenta de la investigacién desarrollada en los
siguiente cinco puntos:

1. Tractatus, cien afios, donde nos planteamos analizar las incomodidades que suscita su
lectura, adoptando una perspectiva sintomatica.

2. Origen de la cuestion, donde se sitda el origen de la controversia en las observaciones
sobre la naturaleza de la filosofia y el papel de las proposiciones en el Tractatus (TL-P
4.112 y 6.54)16,

3. Laescalera, algunos de sus precedentes, donde se exploran presuntas influencias. ¢Es
préstamo de Mauthner? ;Remite a Sexto empirico? Presentacién del caso en
Schopenhauer y Nietzsche, quienes también utilizaron la metafora de la escalera en su
filosofia. Se compara la escalera wittgensteiniana con las de estos filosofos y se sefiala
cdémo Wittgenstein lleva la idea mas alla al afirmar que las proposiciones son sinsentido.

4. Hitos fundacionales que marcaron el debate, en donde se revisa la reaccion inicial de
Bertrand Russell a la obra, seguida de las discusiones en el circulo de Viena, donde las

proposiciones del Tractatus se consideraban elucidaciones preparatorias. Se menciona

6 En nuestro trabajo, utilizamos la traduccion realizada por Alejandro Tomassini Bassols disponible en
https://www.filosoficas.unam.mx/~tomasini/TRADUCCIONES/WITTGENSTEIN/TractatusLP.html
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la obra de Elizabeth Anscombe y su recuperacion de la perspectiva fregeana. Luego se

destaca el surgimiento de las "lecturas misticas" propuestas por Paul Engelmann y Janik

y Toulmin, que sugieren una perspectiva ética y religiosa en el Tractatus.

5. Debate actual: Se describe el debate contemporaneo sobre el estatus de las proposiciones
del Tractatus, destacando las lecturas inefabilistas, resueltas y elucidatorias. Se
mencionan algunos puntos de cada enfoque, como la idea de que las proposiciones del
Tractatus transmiten verdades metafisicas inefables en las lecturas inefabilistas, el
enfoque terapéutico que considera que las proposiciones son sinsentido en si mismas, y
las interpretaciones elucidatorias que ven el Tractatus como una obra de observaciones
gramaticales.

En Gltima instancia, el trabajo sefiala que la interpretacion del Tractatus sigue siendo un
tema controvertido y crucial en filosofia, ya que influye en la comprensién de la filosofia
posterior de Wittgenstein y plantea cuestiones fundamentales sobre el significado y la funcién
del lenguaje filoséfico.

Tractatus, cien afios

En conmemoracion de los cien afios de la publicacion del Tractatus Logico-
Philosophicus, persiste el desafio de su interpretacion, y segin algunos, se plantea la posibilidad
de revisitar al primer Wittgenstein sin abordarlo a través de las Investigaciones Filosoficas. De
esta manera, se propone considerarlo como un proyecto distinto, autbnomo y constructivo
(Garmendia, 2022). Por nuestra parte, proponemos recuperar la obra en clave de malestar, es
decir, apuntando a aquello que permanece irresuelto de forma sintomatica y que se plantea a
través de la polémica vigente entre lecturas inefabilistas, resueltas y elucidatorias. Nuestro
desafio serd alcanzar una perspectiva que nos permita leer sintoméaticamente algunas de las
incomodidades que suscita su interpretacion, tomandolo desde un enfoque patoldgico, como un
texto de goce que desacomoda y problematiza, como una lectura que lejos de ser confortable,
desafia, “pone en crisis la relacion del lector con el lenguaje” (Garmendia, 2021). En este
sentido, nuestro trabajo revisa interpretaciones diversas y controversias irresueltas que no hacen

mas que manifestar la tension latente.
Origen de la cuestion

El malestar se origina en TL-P 6.54, con la afirmacién de que las proposiciones

contenidas en él son sinsentido. Esto plantea preguntas fundamentales sobre su naturaleza y
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funcion. También se cuestiona como puede una obra basada en proposiciones sinsentido llevar
a la comprension.

La controversia surgio a partir de las observaciones del propio Wittgenstein sobre la
naturaleza de la filosofia y el papel que desempefian las proposiciones del Tractatus. Sobre el

primer punto, dice en TL-P 4.112:

El objetivo de la filosofia es la aclaracion I6gica del pensamiento. La filosofia no es una doctrina, sino
mas bien una actividad. Una obra de filosofia se compone esencialmente de elucidaciones. El resultado
de la filosofia no son ‘proposiciones filosoficas’, sino el esclarecimiento de las proposiciones. La filosofia
deberia aclarar y delimitar con precisién los pensamientos que de otro modo serian oscuros y confusos.
(Wittgenstein, 2020, p. 19)

Alli se afirma que: 1) la filosofia es una actividad; 2) una obra filosofica consiste en
elucidaciones; 3) el resultado de la actividad filoséfica no es un conjunto de proposiciones
filoséficas. Por lo tanto, es valido inferir que las elucidaciones contenidas en el Tractatus no
son, al parecer, genuinas proposiciones. Este planteo alcanza su punto culminante en 6.54

cuando declara:

Mis proposiciones son elucidatorias de este modo: quien me comprende termina por reconocer que son
sinsentidos, si las usé para, a través de ellas salir de ellas. (Por asi decirlo, tiene que tirar la escalera
después de haber subido por ella). Tiene que superar estas proposiciones y entonces ve el mundo

correctamente. (Wittgenstein, 2020, p. 61)

Las proposiciones del Tractatus se describen en 6.54 como sinsentido. Esto nos da lugar
a las siguientes preguntas. ¢Se puede elucidar algo con proposiciones sinsentido? En caso
afirmativo, ;como es posible? Por lo tanto, el malestar inherente a la interpretacion del
Tractatus del que pretendemos dar cuenta se resume asi: dado que, segun el propio
Wittgenstein, estas no son proposiciones, ¢qué papel podemos asignarle al conjunto de
proposiciones que componen el TL-P?

El punto se torna mas problematico si ademas tenemos en cuenta que en el prefacio
Wittgenstein observa que el Tractatus conseguiria “su objetivo si logra dar satisfaccion a quien
lo ley6 comprendiéndolo”. ;Qué placer puede producir la comprension, si comprenderlo
equivale, segun 6.54, a reconocer que sus proposiciones son sinsentidos, es decir, que no son

en rigor proposiciones? En este punto, el malestar que pretendo sefialar se hace mas evidente.

140



Mas que placer, lo que podria producir en quien lo haya leido comprendiéndolo seria en todo

caso un sentimiento de frustracion.

La escalera. Algunos de sus precedentes

El antecedente histérico de la figura de la escalera remite, via Mauthner, a Sexto
empirico (Sanfélix Vidarte, 2015, p. 58). Por otro lado, aqui tenemos en cuenta que algunos
autores conjeturan que Wittgenstein probablemente habria encontrado la imagen de la escalera,
en Schopenhauer y en Nietzsche (Perissinotto, 2008).

Schopenhauer usa esta imagen en un largo pasaje de El mundo como voluntad y
representacion, en donde trata la relacion entre el conocimiento intuitivo, basado en aquellas
intuiciones gque ofrecen el contenido real de todo nuestro pensar, y el conocimiento abstracto,
gue se basa en conceptos extraidos, inmediatamente o de manera mediata, de las intuiciones.
En este contexto, la imagen de la escalera sirve para hacer mas vivida la diferencia entre el
erudito, el genio y el sabio.

La escalera de Schopenhauer pareciera no ir tan lejos como la escalera wittgensteiniana:
Para Schopenhauer, cada peldafio debe ser abandonado, porque permanecer en €l quiere decir
encerrarse en lo abstracto, pero sigue siendo un peldafio; “para Wittgenstein al final hay que
reconocer que los peldafios/proposiciones, no eran en verdad sino sinsentidos” (Perissinotto,
2008, p. 17).

También es posible que Nietzsche haya sido una de las fuentes de la imagen
wittgensteiniana de la escalera. Sabemos por una anotacién en los Diarios secretos [8 de
diciembre de 1914] que Wittgenstein (2009, pag.154) habia comprado y leido parcialmente el
octavo tomo de las obras de Nietzsche. La seccion introductoria de dicho volumen “Aforismos
y flechas”, contiene el siguiente aforismo: “Para mi eran escalones, subi por encima de ellos,
para esto tuve que pasar sobre ellos. Pero opinaban que yo queria ponerme a descansar sobre
ellos” (Nietsche, 2002, pag. 41). A primera vista no hay algo que nos permita establecer una
comparacion mas analitica con la prop. 6.54 y con su indicacion méas problematica: que los

peldafios/proposiciones, no eran en verdad sino sinsentidos.
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Hitos que marcaron el origen del debate!’

En el origen fue Bertrand Russell uno de los primeros en reaccionar ante lo dicho en el
Tractatus, manifestando que Wittgenstein parecia expresar ideas que, segin sus propias
restricciones, no podrian ser comunicadas (TL-P: Introduction xxiii). Lo que subyacia a la
preocupacion de Russell es un problema fundamental de interpretacion que se relaciona de lleno
con el malestar que pretendemos sefialar. Wittgenstein escribe que cualquiera que lo comprenda
reconoce sus proposiciones como sinsentido.

Inmediatamente después, en las discusiones del circulo de Viena, las proposiciones del
TL-P fueron tomadas como elucidaciones preparatorias que deberian ser dejadas atrés al
alcanzar el desarrollo de la “ciencia pura”. De cualquier modo, las elucidaciones tractarianas se
volvieron un problema porque segun Neurath (Neurath, 1931, cit. por Engelmann, 2021), su
talante metafisico sugeria un misticismo inefable. Asi, la nocion de Carnap de “sintaxis” fue
usada para tratar el problema. Supuestamente, “Las proposiciones sintacticas sobre lenguaje de
las ciencias” de Wittgenstein y Carnap, son legitimas, pero elucidaciones relacionadas a lo
mistico no lo son (Carnap, 1934, cit. por Engelmann, 2021)

Un poco maés tarde, y en reaccion a los excesos de la interpretacion neopositivista,
Elizabeth Anscombe dedic6 el primer libro abocado exclusivamente a la interpretacion del
Tractatus. En este se confirma el temor de Neurath sobre lo mistico cuando defendié la
presencia de un “trascendental” latente/oculto en el libro en la forma de “lo mistico y el sentido
de la vida” (Anscombe, 1959, cit. por Engelmann, 2021). El gran aporte del libro de Anscombe
fue la recuperacién de la perspectiva fregeana que las lecturas iniciales no conseguian dar
cuenta.

Mas Tarde tomaron empuje y solidez lo que algunos llaman “Lecturas Misticas”
(Engelmann, 2021), con la publicacion de las Memoir (1967) de Paul Engelmann y con La
Viena de Wittgenstein de Janik y Toulmin (1973). Las Memorias (Memoir) ilumind una serie
de influencias en Wittgenstein, las cuales estaban aparentemente muy distantes del positivismo
vienes y del logicismo de Frege y Russell. Tolstoi, Dostoievsky, Kraus, Loos y Weininger eran
influencias que supuestamente demostraron que la perspectiva ética y religiosa eran el punto
real del Tractatus, una llave oculta para interpretarlo. La conclusion fue que, para Wittgenstein,
lo que realmente importa es la existencia de algo que “trasciende el reino de los hechos”

(Engelmann, Paul; 1967, cit. por Engelmann, 2021). Aunque, “logicamente indefinible, las

17 Como base para la recuperacion de los hitos fundacionales del debate que abordamos en este contexto hemos
recurrido al reciente estudio de Mauro Luiz Engelmann, "Reading Wittgenstein’s Tractatus", que es parte de la
nueva coleccién "Elements in the Philosophy of Ludwig Wittgenstein" editada por David G. Stern (2021)
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proposiciones del Tractatus que pretendidamente hacen el punto son vélidas”. Esta
interpretacion abrié una nueva e importante perspectiva del contexto historico del Tractatus.
Ellos mostraron que los alrededores culturales y los debates filoséficos en Viena deben ser
relevantes, y que los trabajos de Tolstoi, Kraus, Kierkegaard y Shopenhauer fueron parte del
background wittgensteiniano. El caso de Kierkegaard y su estrategia autoral serd
particularmente relevante porque reaparecera con el surgimiento de la “lectura resuelta” o
“terapéutica’.

De acuerdo con Janik y Toulmin (1973, p. 202; cit. por Engelmann, 2021) “para penetrar
el corazon de los argumentos wittgenteinianos” necesitamos “entenderle” como el mismo
Wittgenstein sugiere en la mencionada proposicion 6.54. Para ellos entenderle quiere decir
entender el estilo, efecto e influencia del autor del libro y sostienen que el estilo del Tractatus
se inspird en Kierkegaard y Krauss. Kierkegaard mediante la “comunicacion indirecta” basada
en la ironia, atrae al lector a los umbrales del conocimiento” para permitirle cruzarlo por si
mismo (1973, p. 159; cit. por Engelmann, 2021). Se debe saltar paraddjicamente en el absurdo,
mas alla del reino de los hechos (1973, pp. 160-161; cit. por Engelmann, 2021). La razén nos
lleva a la paradoja y trascender la razon da como resultado una verdad superior mas alla de la
razén que se comunica indirectamente. Hay en esta lectura también rasgos de inefabilismo en

relacion a las verdades aludidas por las proposiciones del Tractatus.

Debate actual

En la actualidad y en relacion al malestar suscitado por la interpretacién de 6,54, hay
reconocidas en el mundo angloparlante al menos lecturas dominantes, conocidas como
“inefabilistas”, “resueltas” (o “terapéuticas”) y “elucidatorias”. Es importante no olvidar que
esta lista no incluye todos los posibles tipos de lectura del libro. Las adoptamos aqui a modo
provisional con el fin de introducir categorias que nos permitan ordenar el estado actual de la
cuestion. Para el desarrollo de este punto nos hemos servido del reciente articulo del polaco Jan
Wawrzyniak, en donde aborda la cuestion central del estatus de las oraciones en el Tractatus
de Wittgenstein. Alli ofrece una perspectiva innovadora al proponer que las elucidaciones
tractarianas deben entenderse como reglas de traduccion. El autor proporciona un analisis
detallado de las interpretaciones inefabilistas, resolutas y elucidatorias, asi como las objeciones
planteadas a cada una de ellas.

Siguiendo a Wawrzyniak, se denominan lecturas inefabilistas aquellas que toman al

Tractatus como “un libro que intenta transmitir ciertas verdades metafisicas inefables mediante

oraciones sin sentido” (Wawrzyniak, 2020, p. 1211). En estas las filas se encuentran las
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perspectivas de Anscombe (1965); Fogelin (1976); Geach (1976); Hacker (1986, 2000, 2003);
Kenny (1973); Pears (1988); Stenius (1960); Stern (1995) (cit. por Wawrzyniak, 2020). Este
tipo de interpretacion supone que existen al menos dos tipos de sinsentido: el mero sinsentido
y el sinsentido interpretado como un medio para transmitir una verdad metafisica. Se agrega,
ademas, que la diferencia entre estos dos tipos de sinsentido no es solo psicolégica: no es
simplemente que las oraciones sin sentido de un tipo nos parezcan significativas, mientras que
las de otro tipo parecen carecer de cualquier significado. Para esta forma de interpretar el
sinsentido, la diferencia entre estos diferentes tipos de proposiciones radica en que unas estan
de alguna manera relacionadas con verdades metafisicas, mientras que las del otro tipo son
simples palabrerias.

Frente a esta lectura se desarrollo en la literatura mas reciente lo que denominamos la
lectura “resuelta” o “terapéutica”. Hutchinson y Read (2006) analizan las interpretaciones
inefabilistas y terapéuticas, y critican las lecturas elucidatorias de Hutto y McGinn,

argumentando que terminan en inefabilismo. Ellos dicen sobre la lectura terapéutica:

Esta se toma en serio la afirmacion de Wittgenstein en TL-P de que las proposiciones del cuerpo del
Tractatus son —estrictamente hablando— sinsentido (6.54). Esta lectura afirma que no hay distinciones
I6gicas entre oraciones sinsentido, es decir, no hay sinsentido elucidatorio. Mé&s bien, existen distinciones
psicoldgicas entre oraciones sinsentido. La actividad de leer el Tractatus proporciona al filsofo un espejo
mediante el cual puede llegar a reconocer que sus afirmaciones metafisicas no logran hacer lo que

imaginaba que podian hacer” (Hutchinson & Read, 2006).

En este sentido, se sefialan las propuestas de Cora Diamond y James Conant, como
representantes mas relevantes de la lectura terapéutica. Su lectura acusa a los defensores del
inefabilismo de no tomar en serio el 6.54. En la misma linea, Wawrzyniak, quien defiende la
lectura terapéutica, asegura que la relacién entre las proposiciones del Tractatus y los
contenidos supuestamente transmitidos por ellos no esta clara, ya que ellos mismos niegan que
estas proposiciones expresen contenidos.

Segun este tipo de interpretacion, que en las Ultimas décadas reavivo el debate en torno
a la interpretacion del Tractatus, el objetivo del Tractatus es llevar al lector a reconocer que las
tesis filosoficas son en realidad oraciones a las que no se les ha dado un sentido definido. Los
defensores esta interpretacion afirman que la diferencia entre simples disparates y oraciones
que supuestamente expresan afirmaciones filosoficas es puramente psicologica: estas ultimas,

a diferencia de las primeras, parecen tener sentido, pero no hay diferencia logica entre las
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oraciones que supuestamente expresan afirmaciones filosoficas y las simples oraciones sin
sentido, ya que ambas son secuencias de signos a las que no se les ha atribuido ningln sentido.

Segun algunos seguidores del enfoque resuelto, las oraciones del Tractatus se pueden
dividir en lo que se denomina "el marco™ y "el cuerpo”. Las oraciones que componen el marco
instruyen al lector sobre como interpretar el libro. A estas oraciones se les puede atribuir un
sentido definido. Se incluyen en esta categoria el prefacio, 6.54 y algunos otros datos que se
presentan como indicadores de lectura del Tractatus. Una de las debilidades del enfoque es que
las preguntas sobre cual deberia ser el alcance exacto de las oraciones asignadas al marco y
como se seleccionan.

Finalmente, algunos comentaristas intentan presentar una propuesta alternativa. En
principio, estos intentos se basan en la creencia de que las objeciones formuladas contra las
lecturas esbozadas anteriormente son serias. Este enfoque alternativo puede denominarse
"elucidatorio”. Representantes de esta propuesta son McGinn y Hutto (Hutchinson y Read,
2006), quienes interpretan que el Tractatus no es un libro metafisico, no contiene ninguna teoria
de la realidad o el lenguaje. Su objetivo es simplemente dilucidar el funcionamiento del
lenguaje. Los defensores de esta interpretacion afirman que la intencion de Wittgenstein al
escribir el Tractatus era describir el funcionamiento del lenguaje, no formular una teoria del
lenguaje. Rechazan el tipo de interpretacion del Tractatus que sostiene que el Unico objetivo
del libro es llevar al lector a reconocer que las supuestas proposiciones filosoficas son
sinsentido.

Las interpretaciones de este tipo, en mi opinién, deben ser evaluadas de manera positiva,
ya que sefialan que una comprensién correcta de lo que implican las elucidaciones filosoficas
es crucial para una lectura adecuada del Tractatus, algo con lo que estoy de acuerdo. Sin
embargo, creo que las observaciones sobre la naturaleza de las elucidaciones tractarianas
presentadas requieren mayor analisis y elaboracién. Ademas, estas observaciones deberian
complementarse con una interpretacion de 6.54. También vale la pena agregar que algunos
comentaristas resueltos han criticado las interpretaciones elucidatorias, argumentando que son

interpretaciones inefabilistas disfrazadas (Hutchinson y Read, 2006).

Conclusion
Luego de cumplirse el centenario del Tractatus Logico-Philosophicus de Wittgenstein,
este trabajo ha abordado la compleja cuestion de su interpretacion, destacando las controversias

que persisten en torno a la obra.
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El analisis se estructurd en cinco puntos, comenzando por la exploracién de las
incomodidades que genera la lectura del Tractatus, adoptando una perspectiva sintomatica. Se
abordaron cuestiones fundamentales sobre la filosofia, las proposiciones y su papel, llegando
al nucleo de la controversia en la afirmacion de Wittgenstein en 6.54 de que sus proposiciones
son sinsentido.

El trabajo explord precedentes historicos de la metafora de la escalera, destacando
posibles influencias de Schopenhauer y Nietzsche. Se analizaron hitos fundacionales que
marcaron el debate, desde la reaccion inicial de Bertrand Russell hasta las lecturas misticas
propuestas por Engelmann, Janik y Toulmin. La evolucién del debate contemporaneo se
examino en el quinto punto, con énfasis en las lecturas inefabilistas, resueltas y elucidatorias.
En el debate actual, se presentaron las lecturas inefabilistas, resueltas y elucidatorias como
enfoques dominantes.

En Gltima instancia, el trabajo subraya que la interpretacion del Tractatus sigue siendo
un tema controvertido y crucial en filosofia, ya que influye en la comprension de la filosofia
posterior de Wittgenstein y plantea preguntas fundamentales sobre el significado y la funcion
del lenguaje filoséfico. Latension latente y las controversias irresueltas indican que el Tractatus
continta desafiando y problematizando la relacion del lector con el lenguaje, manteniendo su

relevancia a lo largo del tiempo.
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¢Por que los robots no son personas?

Sebastian Diaz (UNT)

Resumen: Se aborda la inquietud escéptica a partir de un caso ejemplar, a la luz de la problematica de seguir
reglas y la determinacion del significado tal como es trabajada por el Wittgenstein en su etapa pos década de 1930.
Para ello se recurre al estudio realizado por Federico Penelas en su reciente Wittgenstein, en el cual se realiza una
lectura actualizada de la version de Kripke sobre el problema de la regla y el lenguaje privado. Por ultimo, se
arriesga una hipétesis a consecuencia del analisis sobre el cardcter normativo de las practicas linglisticas,
ejemplificando con el discurso humoristico desde una perspectiva que va mas alla de la filosofia de Wittgenstein
y su analisis del chiste.

Palabras clave: escepticismo; respuesta; regla; juego de lenguaje; normatividad.

El aprendiz de escéptico

Timeo tiene una voluntad especial para no aceptar mis respuestas. No es que se resigne
(jojala asi fuese!) sino que sigue insistiendo con las preguntas como si ninguna contestacion
pudiese llenar la falta. Mi hijo tiene una suerte de pasion por interrogar y, sobre todo, por no
contentarse con ninguna respuesta. Aqui se abren dos perspectivas, o bien el problema radica
en su voracidad insaciable por alterar el orden gue supone el logos, o bien es que mis respuestas
son... malas, esto es, insatisfactorias.

El Diccionario de la Lengua Espafiola ofrece en su primera acepcién para la palabra
“respuesta” la de “satisfaccion a una pregunta, duda o dificultad”. Es sugerente el uso del
término “satisfaccion” para elucidar el sentido de la accion de responder: esta no concluye sin
la satisfaccién de otro, que presumiblemente se encuentra en un estado de orfandad. Su
etimologia viene del latin responsum que alude al responso, la oracién funebre. Es decir, las
palabras finales, una clausura; lo Gltimo de un asunto. Me pregunto por qué tengo tantas
dificultades para entonar ese canto tanatico del responso cuando converso con mi hijo.

Es importante precisar que la dificultad no parece advenir por la especificidad del tépico
(no es la complejidad del tema lo que deriva en esta insatisfaccion). El titulo del trabajo bien
podria haber sido otro, valgan como ejemplos los siguientes: “;por qué las motos no tienen
ventanilla?”, “;los perros no son personas porque no usan zapatilla?”, “;por qué la Anita es
una nena?”, “;los autos no hablan porque no tienen boca?”, ““;por qué los yaguaretés no toman
mate?” Son apenas algunos ejemplos de los ataques diarios que sufro a manos (a boca, mejor
dicho) de mi hijo de 3 afios, Timeo. Mas alla de la variedad, el rasgo comun es que ninguna lo
satisface, es decir, no hay responso. Y es que, ¢qué tipo de respuestas hubieran dejado
satisfecho al pequefio aprendiz de escéptico? Porque ni siquiera escéptico podemos llamarle.
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Y ese es precisamente nuestro problema (aqui, pero es también el nudo del problema del
significado que se expondra luego). La cuestion es si ese preguntar expresa, 0 no, una duda
real en el lenguaje. Mi conclusion, anticipo, es que no hay forma de responderle a mi hijo —mi
esperanza es que no se trata meramente de mi cansancio o incapacidad explicativa—.
Concretamente, sostendré que no tengo opcion mejor que espetarle un muy poco filosofico
“porque asi son las cosas”, el cual, dicho sea de paso, es una variante eufemistica de la respuesta
de Humpty Dumpty a Alicia cuando esta le plantea su sorpresa respecto a los caprichosos
cambios de sentido que el huevo pretende conferir a las palabras: “porque aqui mando yo”
(Garmendia, 2007, p. 245).

Esa salida se impone cuando el sagaz me echa encima cada una de las contradicciones
del trilema de Agripa*®. Me explico, no es que cite al antiguo sabio ni a Hans Albert —mi hijo
estd afortunadamente alejado de esos recovecos del lenguaje: no lee ain—. Tiene mas bien una
sabiduria construida desde el capricho, que encuentra siempre una forma de extender la

orfandad mencionada.

El trilema

En lo referido al escepticismo y su conexion con el problema de las reglas, asi como la
salida wittgensteiniana sigo a Federico Penelas en su reciente Wittgenstein (2020, pp. 115-150).
Veamos las tres vias (muertas) por las que puede derivarse cuando asumimos la tarea de dar
justificacion a una creencia, por caso una que responda a la inquietud: “;por qué los robots no
son personas?”. Supongamos que esbozo alguna razon, esto es, N0 son personas porque “R”
(donde a su vez se vuelve problemético qué poner en la funcion “R”. Invito al lector a imaginar
alternativas. A mi entender, la ostentosa “porque no piensan” es la peor opcion, ante todo
porque la considero equivocada. Pero, ademas, porque le doy a mi pequefio contrincante la
chance de repreguntar y tendria que explicar ahora qué significa “pensar’’). Ahora bien, sea lo
que fuere que ocupe el lugar de fundamento, de la pretendida respuesta “R”, el contraataque no
se hace esperar: “;y por qué “R”, papa?”’. La cantidad de veces que he sugerido “S” para
justificar “R” me han dejado en claro lo acertado de reemplazar la locucion latina ad infinitum

por la de ad nauseam.

18 Referencia al famoso problema escéptico atribuido al sabio Enesidemo de Agripa. Richard Popkin lo ubica en
su excelente Historia del escepticismo, en la variante mas radical (Popkin, 1983). Agripa fue un filésofo griego
de fines del siglo I a. C., perteneciente a la escuela escéptica a quien se le atribuye la formulacién de las cinco
“vias” (tropos) que conducen a probar la imposibilidad del conocimiento. El trilema que lleva su nombre implica
tres de esos tropos (Penelas, 2020, p. 131).
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El caso anterior constituye una ilustracion ejemplar de una regresion al infinito, la
primera de las tres patas del trilema. Pero el pequefio incordio no es menos sagaz para
enrostrarme otro de los embustes 10gicos mas antiguos, el famoso circulo vicioso: “Papa, ¢por
qué mi camion tiene ruedas?”, “porque es un vehiculo, loquito”. “;Y mi auto también, papa?”,
“si, claro” (respondo creyendo que esta vez le gané, pobre iluso). “; Y las motos pap4, las motos
también?” “Exactamente”, digo yo triunfal. “;Porque todos son vehiculos, papa?”. “Si Timeo”

"’

(mi tono ya es otro). “;y por qué, papa?”’ “jporque tienen ruedas!”. Continuamos con la tercera
pata del tripode, mi vicio epistémico favorito: el dogmatismo.

Mi paciencia anda resistiendo actualmente un maximo de dos “;por qué?”’ sucesivos.
La proxima actitud es totalmente dogmatica, cancelatoria: “porque si, Timeo”. Notese que tiene
apenas un matiz de diferencia con el “porque asi son las cosas” y el “porque aqui mando yo”
de Humpty Dumpty. Esta opcion ciertamente tiene algunas ventajas. Por un lado, me ahorro
explicaciones —como vimos, inconducentes-. Por el otro, es la variante que mas se acerca al
plano normativo (sobre todo porque va acompafiada con un tono y un gesto especificos, con la
intencion de marcar un limite). Aunque ciertamente esta via tampoco lleva indefectiblemente
al acatamiento de la norma y las mas de las veces desemboca en un llanto incontenible:
“hablame papaaa, deciiimee”. Llanto en el que a lo mejor asoma alguna intencidn cognoscitiva
junto a una demanda emocional desbordante, reuniendo en un punto —insoportable— dos campos
tantas veces escindidos; un hibrido insostenible de la razén y las pasiones.

Lo que me interesa sefalar es que esta tltima, la via “autoritaria” es sin dudas la mejor
en el sentido de que es la Unica que pone sobre la mesa el caracter no meramente linguistico de
nuestros movimientos en los juegos de lenguaje. Mi hip6tesis es que Timeo, que tiene 3 afios,
no habita totalmente en un horizonte de sentido lingtistico compartido y, por tanto, su duda no
puede ser resuelta solamente en el lenguaje. Para ser breves, las demas suponen un andamiaje
que incluye, por ejemplo, actitudes —una es aceptar ciertas expresiones validas como respuesta,
aunque no exista la respuesta. Por su parte, en este Gltimo caso, al menos la expresion va
acompariada de cierto gesto y tono que la vincula de un modo mas directo a una accion; conduce
o pretende conducir a que alguien advierta que no estoy dispuesto a decir mas nada, y es indicio
de una actitud que él puede reconocer.

Esto tiene que ver con que el campo semantico de este tipo de expresiones (como
“fundamentar”, “explicar”, “responder” y otras del estilo) solo tienen sentido en la medida en

gue ya habitamos, 0 jugamos, ciertos juegos linglisticos; esto es, en tanto y en cuanto nuestra

conducta da cuenta de que aceptamos este juego. EIl curioso momento en que se encuentra

150



Timeo es uno en el cual pide explicaciones (0 eso parece) pero aun no esta del todo dispuesto

a recibirlas.

Incomprensién

Dudar es parte del mismo juego lingiiistico que “responder a una duda”. Creo que Timeo
tiene una duda no completamente real, que en algun bestiario ocasional del escepticismo
podriamos llamar “erratica” o bien ‘“caprichosa-intensa”: no tolera el malestar de la
incomprension, pero tampoco admite ninguna respuesta posible; no puede hacerlo. Su
intolerancia a las imprecisiones, es sefial de que no deja lugar para los malos entendidos.
Parafraseando a Bourdieu, es incapaz de reconocer que la comprension es un caso particular
del malentendido. La insatisfaccion de Timeo no tiene que ver tanto con que yo no le dé buenas
respuestas, sino con que no sabe —no ha desarrollado una determinada conducta— lo que es una
respuesta.

Aceptar y reconocer, como preguntar y responder, pertenecen a un mismo universo
semantico; son verbos que remiten a cierta modo de conducirse —uno que Timeo no se ve aln
muy predispuesto a adoptar dicho sea de paso—. Mi esperanza es que, con paciencia, corrigiendo
conductas, sefialando (para usar un eufemismo) algunos comportamientos como incorrectos...
en lugar de enojo suyo y frustracion mia, empecemos a reirnos juntos de los malos entendidos.
Creo que esa risa puede ser considerada una suerte de comprension y de sublimacion: que algo
quede inconcluso no necesariamente debe ser fatal...podemos reirnos también. Sobre el final

volveremos sobre este asunto.

Incomprensién y reglas

Nuestra paradoja era esta: que todo curso de accion puede hacerse concordar con la regla
(Wittgenstein, 1988, §201).

Creo que uno de los grandes aportes filosoficos de Wittgenstein es el recordatorio de la
imbricacion lenguaje-vida. Pero simplemente enunciarlo no es suficiente. Hay que hacer un
esfuerzo por decirlo con claridad y hasta cierta brevedad. Es por eso que quiero enunciar con
total simpleza la conclusion wittgensteiniana: atribuir significados es algo que se aprende
mediante un entrenamiento social en el que se juegan niveles desiguales de poder. Aprender a

seguir reglas es algo que no se logra solamente en el plano sintactico, dado que de ese modo
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“cualquier curso de accion puede hacerse concordar con la regla” y entonces no habria
diferencia entre seguir y no seguir la regla. Por ello es necesario pasar al terreno del intercambio
social donde se da a ciertas interpretaciones un valor privilegiado, donde determinado curso de
accion se vuelve la norma: “Lo que esto muestra es que hay una manera de captar una regla que
no es una interpretacion, pero que se manifiesta en lo que llamamos "obedecer la regla™ e "ir en
contra de la regla" en casos reales.” (Wittgenstein, 1988, §201). Ramon del Castillo lo expresa
de la siguiente forma: toda practica gobernada por reglas manifiesta una regularidad que no esta
ella misma gobernada por esas reglas (Del Castillo, 2018, p. 100). La educacion en la regla es
asi una calibracion sucesiva entre alguien que ensaya y una figura de aprobador-reprobador,
que juzga los ensayos de la regla, estableciendo criterios de concordancia al haberse puesto a
prueba la regla/norma, eliminando la, en principio, infinidad de alternativas que podrian hacerse
concordar con la regla.

Wittgenstein desarrolla esto principalmente en las Investigaciones Filosoficas y en
Observaciones sobre los fundamentos de la matemética. En el fondo, como bien sefiala Kripke
(2006), el ejemplo de la imposibilidad para justificar que se sigue determinada regla que analiza
Wittgenstein (la de “sumar/tumar”), es representativo del problema general del significado:
¢cOmo es que somos capaces de reconocer las aplicaciones sucesivas de cualquier expresion
linguistica?

Federico Penelas (Penelas, 2020, pp. 121-150) suscribe a la lectura kripkeana del
analisis wittgensteiniano del seguir reglas. Tanto en su interpretacion como en su valor: es ni
mas ni menos que el gran aporte del vienés a la historia de la filosofia. El analisis es curioso,
en tanto Wittgenstein le reconoce al escéptico que tiene razon: el escepticismo es la contracara
de la significatividad del lenguaje. Es en el lenguaje que expresamos la duda, y eso es algo que
no tiene fin. EI genio maligno toma aqui la forma de un genio linguistico.

La tarea de la filosofia sera buscar una salida a ese atolladero, “mostrarle a la mosca la
salida de la botella”. Este planteo es, dicen “krip-penelas”, no solo de caracter escéptico, sino
el mas profundo que quepa concebir. Recordemos que este asunto en Descartes —plasmado
bellamente en su hipédtesis del genio maligno— es atendible solo en tanto suscribamos a una
concepcién del conocimiento como equivalente a la certeza. Aceptado eso, luego toda
justificacion del mismo sera insuficiente. Asi es que, dice Penelas, basta con no suscribir a ese
concepto de conocimiento, y admitir en cambio uno algo mas amplio —donde no pongamos
como equivalentes conocimiento y verdad absoluta— para desbarajustar la duda cartesiana. En
cambio, el escepticismo radical —el de Timeo-Agripa— es mas profundo: cualquier fundamento

recae en alguna de las 3 variantes mencionadas. Wittgenstein propone una variante que llega a
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ser, increiblemente, ain méas demoledora. Mientras que tanto en la version de Descartes como
en la mas fuerte de la antigliedad lo que se ataca es la posibilidad de justificar la creencia de
alguien en <P>, lo que Wittgenstein impugna es todavia mas basico: lo que se pone en jaque es
gue un sujeto tenga una creencia para justificar, es decir, la idea misma de significatividad.

En nuestro ejemplo, podriamos decir que el problema no es que Timeo no considere mis
respuestas como una buena justificacion. El asunto es mas bien que lo que le digo, lo que pueda
decirle, no le resulta significativo y es imposible que se lo explique, digamoslo asi, en una

conversacion.

Reglas y normas

Pero si el problema de “seguir reglas™ no se resuelve en el plano lingiiistico, si seguimos
reglas “ciegamente”, ;coOmo es que efectivamente las seguimos?, ;coOmo hacemos para saber
que seguimos una misma regla, que aplicamos bien un concepto? ¢Es en vano todo intento
explicador para que mi hijo siga las reglas y ya, para que las aplique? Si'y no. Es cierto que la
mera aplicacion de la regla no permite inferir su correccién en casos futuros. Lo que
necesitamos es empezar a advertir, a comportarnos, como si hubiese interpretaciones mas
adecuadas que otras, lo cual implica que ese adiestramiento no es solamente linguistico. Esto
queda claro en la lista nada breve de juegos y movimientos linglisticos que sefiala Wittgenstein
en las Investigaciones (y quizas mas importante, su reconocimiento de que es una lista parcial).
Para ser claros, la paradoja que se instaura es esta: el lenguaje no es por si mismo normativo,
pero el lenguaje en cierto punto es normativo. La clave de boveda es que “lenguaje” es mucho
mas que solo lenguaje, es parte de un juego que implica reglas, y la nocién de regla requiere la
salida del lenguaje. Es por esto que Penelas va a sostener que la expresion juego de lenguaje,
fue la gran invencion de Wittgenstein luego de 1929: “pues dicha expresion le abrio el campo
para sentar las bases de una de sus mayores innovaciones tedricas: la idea de que el significado
es normativo” (Peneleas, 2020, p. 115)

Lo interesante es que se corre el eje; lo que se enseia no es “el significado”, sino a
emplear los ejemplos de cierta manera. Poco a poco vamos formando criterios; somos
entrenados en aplicarlos. La consecuencia de esto es que la dimension normativa es crucial para
comprender la forma en la que funciona el lenguaje. En ocasiones, se alude a esto como “el giro
social” o “el giro pragmatico” en la concepcidon wittgensteiniana del lenguaje. Pero creo que
eso no hace justicia a la relacion que ello tiene con el poder y la autoridad. Pongamos por Gltimo

un ejemplo que ilustre las posibilidades de asumir ese vinculo.
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Aprender a reir

La pregunta ahora es qué tipo de juegos son los que tienen el poder de atribuir
significados, de normar, ya que “el valor practico del juego de atribuciones de significado es
fundacional para la vida social...el cemento mismo de la vida en comtn parece depender de
que lo juguemos de modo adecuado” (Penelas, 2020, p. 148). Vale la pena, pues, indagar acerca
de como se dan y si hay préacticas mas normativas que otras, si pueden desentrafiarse ciertos
usos como candidatos a convertirse en casos especiales para extraer criterios o hasta qué punto
ese caracter normativo implica alguna forma de violencia y de qué tipo. En ese sentido, resulta
al menos curioso que en la lista no ilimitada de juegos de lenguaje de las Investigaciones se
cuente la accion de entender y contar chistes. Hay muchos otros elementos que hacen pensar
gue Wittgenstein consideraba al humor como un juego relevante para comprender la forma en
que funciona el lenguaje, en los que no podemos entrar ahora. Lo que quisiera sefialar es lo
siguiente: el humor supone un nivel de “inmersion” en el lenguaje muy alto. Implica, por
ejemplo, hacer chistes, comprenderlos, reirse —y en ocasiones enojarse, ofenderse, sentir
verguenza, empatizar, etc.—. Todas estas operaciones requieren de un manejo del juego de
“atribucion de significados” bastante elaborado, y consecuentemente mucha vida social. En una
medida nada despreciable ese trasfondo explica la gracia, cuando algo se le opone de forma
inesperada o creativa. No casualmente, la “teoria de la incongruencia” es quiza la mas
desarrollada en los estudios sobre el humor.

Voy a arriesgar la hipotesis de que el discurso humoristico es uno radicalmente
normativo. Piensen en alguien que recién ingresa a un grupo 'y el rol del humor en su adaptacion.
Pensemo en la importancia del humor en la vida social de un nifio —reparando en la eventual
verguenza que puede generarle ser el blanco de este discurso. Aprendemos cudles cursos de
accion no son los correctos en buena medida porque al seguirlos hay otro que se nos rie.
Podemos querer hacer reir, pero nunca que se nos rian. Bergson decia que la risa es solamente
humana y destacaba su funcién social. Mas todavia, para el francés se trata de un mecanismo
social de correccion y coercion: “el temor que inspira reprime las excentricidades...esta rigidez
constituye lo comico y la risa su castigo” (Bergson, 2011, p. 19). Si mi hipotesis de que el juego
lingtistico del humor es marcadamente normativo, su lugar en la vida social y en el juego de
lenguaje de atribucion de significados, es decir, en la adquisicion del lenguaje, no seria
despreciable: se lo que me dicen porque cuando no lo se, se me rien. Para exagerar: sin humor
no hay significatividad. Es un juego pues, que instituye la posibilidad misma de jugar otros
juegos al cumplir un rol clave dentro del juego de atribucion de significados, base de la

interaccion social.

154



Conclusion

El abordaje wittgensteiniano, considera el papel de los movimientos en los juegos
lingtisticos también por el lugar que ocupan en la vida. A través del chiste aprendemos reglas
sin necesidad de explicitarlas, simplemente jugando. Es decir, forma parte de nuestras practicas,
practicas no sustentadas en creencias que las racionalicen, “Esto no quiere decir que sean
acciones irracionales, sino que simplemente actuamos asi pues hemos sido educados en esas
reacciones sin sustento doxastico” (Penelas, 2020, p. 1568). Es en esa educacion “sin sustento
doxastico” en la que el humor es fundante. Nadie hace un chiste y explica las reglas,
simplemente las aplica.

Creo que lo que podemos conseguir con este tipo de analisis, es una forma de mirar. De
prestar atencion al lugar que el lenguaje ocupa en nuestra vida. Después de todo, tampoco el
“porque si” tranquiliza a Timeo. Lo que ¢l quiere es jugar, y no es facil modificar las formas de

vida. Pero poco a poco nos vamos entendiendo. Lo sé porque cada vez se rie més.
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Maneras de tratar con el mundo

Maria Gallo Ugarte (UNT, CONICET)

Resumen: En la literatura en torno al arte y en las propias practicas artisticas contemporaneas, es posible observar
como en los ultimos afios se reitera con frecuencia el empleo de una palabra: “mundo”, ya sea como parte del titulo
de una obra, de una instalacion, o presente en textos curatoriales. De una u otra manera llama la atencion la
recurrencia en el uso de este término. Esta repeticion, esa necesidad de evocar este concepto, de referirlo con
reiteracion, pareciera poner en evidencia la preocupacion por el mismo. Por qué el hecho mismo de la repeticion,
ya lo dijo el psicoanalisis, sefiala una relacion de conflicto.

Lo que nos interesa indagar en este trabajo, es de qué modo expresa el arte esa relacién, de qué modo el arte trato
con el mundo en sus distintas épocas y, puntualmente en esta presentacion, como se configura esa relacién en la
actualidad, pensando puntualmente como se encuentra tematizada en algunas practicas artisticas contemporaneas,
en las cuales es posible observar que asumen una sensibilidad afin a las problematicas del “antropoceno”.

Palabras clave: Practicas artisticas contemporaneas; Mundo; Antropoceno.

Introduccion

Antes de comenzar, nos gustaria hacer una aclaracion respecto a lo pretencioso de este
proyecto en el que nos embarcamos, que pretende sin mas, pensar la variada, compleja y
sintomatica relacion que el arte establece con el mundo. Esta mirada la realizamos, claro esta,
desde la época presente, prestando atencion al entrecruzamiento entre ciertas teorias (que
iremos mencionando) y determinadas practicas artisticas. Este trabajo es el comienzo de ese
recorrido que pretende ser una investigacion méas amplia.

Si bien, claro, la relacion con el mundo es inmanente al arte, porque el arte se sitGa en
el mundo (es de este mundo), porque refiere a lo que pasa en el mundo y porque, también, da
cuenta de la concepcion del mundo que tiene cada época. Bueno lo que pretendemos, que ya
advertimos que es pretencioso, es pensar esa relacion arte-mundo. Con esto, queremos aclarar
gue no es nuestra intencidn hacer un maridaje entre teoria y arte forzando ese encuentro, esto
es, no intentamos bajar desde la teoria al arte buscando casos que la ejemplifiquen, ni hacerle
decir cosas al arte que se acomoden a cierto marco teérico. Y aqui parafraseamos las palabras
de “Bifo” Berardi (2020) que dice que el arte puede ser considerado como una especie de
indicador, de antena de deteccion de los cambios que ocurren en la sensibilidad, y que aqui
proponemos que no solo en ella, sino en el modo de relacionarnos con otrxs y de entender el
mundo, lo cual, sin embargo, esta claramente relacionado.

El concepto de mundo plantea el problema de como miramos, concebimos y tratamos

con eso que siempre esta ahi; y como, y desde qué lugar, nos ubicamos para tratar con otros,

156



humanos y no humanos. Los interrogantes que guian este trabajo surgen, entonces, en torno a
la nocién de mundo: ¢De qué modo concebimos al mundo? ¢Quiénes y qué forman parte del
mundo? ¢Cémo configuramos mundo(s) y/o tratamos con el mundo? Interesa puntualmente
indagar como y hasta qué punto uno le da al sujeto el poder de dar forma o constituir un mundo
0 muchos mundos propios. En el marco de la filosofia contemporénea, una de las
conceptualizaciones mas influyentes del siglo XX en torno a la relaciéon hombre (mantenemos
aqui la forma masculina)-mundo fue la de Martin Heidegger, el Dasein, no sélo es un ser-en-
el-mundo, sino que produce o revela el mundo, es configurador de mundo (weltbildend), por lo
cual, tiene un acceso privilegiado al mundo (Gaston, 2013). Mundo y naturaleza se excluyen
mutuamente, de un lado el hombre y todo lo que le compete —su mundanidad— del otro, el resto
de los vivientes no humanos y objetos naturales.

Ese poder configurador de mundo gracias al lenguaje lo encontramos, también, en
Maneras de hacer mundos de 1978 de Nelson Goodman (1990), donde da cuenta del pasaje que
se da entre hablar de la descripcion o representacion “del mundo” a hablar de descripciones o
representaciones de mundos. Goodman considera que el arte no consiste en la imitacion de la
naturaleza, sino en la configuracion de mundos posibles, que se logra mediante el uso de
simbolos. La vida de Goodman transcurrié en paralelo al momento de auge de las vanguardias
del siglo XX. A diferencia del arte tradicional que buscaba imitar la realidad, el arte de
vanguardias y, en general, el arte moderno puede pensarse como configurador de versiones del
mundo (dadaismo, surrealismo, cubismo) y, también, de mundos posibles (futurismo,
constructivismo, arte concreto). Cuando Goodman habla de versiones de mundo tenemos que
tener en cuenta que éstas estan atadas al lenguaje simbdlico, por lo que el mundo, o los mundos
goodmianos son preminentemente antropocéntricos, esas versiones se apoyan en las
posibilidades que da el lenguaje, asi podemos leer en la obra citada: “Podemos concebir
palabras sin un mundo, pero no podemos concebir un mundo carente de palabras o de otros
simbolos™ (1990, 24).

Ahora bien, la realidad concreta, inevitable, del antropoceno que al mismo que eleva al
humano de simple ser bioldgico a la condicidn de agente geoldgico quiebra esa distancia, esa
inmunidad del sujeto moderno. Hablar hoy de crisis planetaria, de cambio climatico, de la sexta
extincion masiva de especies, nos ubica del otro lado de esos antagonismos modernos: sujeto-
objeto, hombre-mundo, cultura-naturaleza. La constatacion de la huella antropica del humano
en el planeta, obliga, de algin modo, al humano a abandonar la posicion del sujeto auténomo
y, con él, el excepcionalismo humano. El concepto de antropoceno, proveniente de las ciencias

naturales y que, a su vez, atraviesa las teorias mas recientes de las ciencias sociales y las
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humanidades, nos obliga a “acabar con el mundo” como ‘mundo-como-sentido’ y ‘mundo-
para-el-hombre’ (Danowski y Viveiros de Castro, 2019). Se trata de no tomar al mundo como
objeto a la espera de un sujeto que le confiera la unidad sintética de una perspectiva. Se trata,
también, como dice Donna Haraway (2016) de “seguir con el problema”. Haraway plantea
nuevas configuraciones de mundos, pero en un sentido completamente distinto al que tuvieron
en mente Heidegger o Goodman, pensando en el poder configurador del lenguaje, esto es, en
un sentido netamente antropocéntrico. Configurar nuevos mundos como préacticas simpoiéticas
(en el sentido de generar-con), esto es, desde una perspectiva multiespecifica, “para vivir en un
planeta herido” (2019). Y en esa tarea simpoiética reconoce la tarea de artistas y cientificos
comprometidos en esa tarea de configuracion de mundos activistas.

Esos antagonismos mencionados mas arriba son las consecuencias logicas de la
condicién moderna del humano como “sujeto autdbnomo”, autonomo de ;qué?, ;de mundo? ;de
Ixs otrxs? Ese sujeto que, para alcanzar certeza en el conocimiento, para no poner en riesgo su
autonomia, se purga de los sentidos que lo enredan al mundo. Descartes, en bata junto al fuego,
prescinde del mundo exterior para alcanzar la certeza del cogito. O el sujeto trascendental que
inventa Kant, que observa el mundo desde afuera y que, para alcanzar objetividad, queda
inmune a la experiencia en su forma trascendental. De este modo es como el mundo se vuelve
objeto para un sujeto, y sobre la base de esa reduccion se erige la imagen prometeica del hombre
como conquistador de la naturaleza (Danowski y Viveiros de Castro, 2019).

Ese esquema antagonista que dibuja el sujeto moderno, podemos pensarlo y verlo,
también, en el arte. Esa articulacion la facilita Jean-Louis Déotte, que propone que la
perspectiva es el aparato que posibilita asumir un “punto de vista”; y lo vemos claramente en
la pintura, que incorpora el punto de fuga o “punto del sujeto”, donde el yo va a ser el punto de
vista central de un cuadro, y la representacion es el resultado del dominio de una vista: la del
sujeto. También la podemos ver en el andlisis que ofrece Foucault de “Las meninas” en Las
palabrasy las cosas, en donde muestra como lo visible se daba en funcion de un punto de vista,
la del pintor, quien ostenta la mirada soberana. El pintor es el intermediario entre lo visible y lo
invisible, en ello reside la soberania de su mirada, con ella ‘hace un cuadro’ de la realidad, que
es lo que se dispondra a la vista de los espectadores.

De alguna manera, todos los comienzos de una investigacion son suscitados a partir de
uno o varios encuentros, que puede ser con un autor, una obra, un paisaje, una experiencia, etc.
En este caso, el encuentro fue con obras, con nombres de obras y muestras, y también, con el
titulo del libro de Goodman Maneras de hacer mundo, que hace muchos afios nos interpeld, y

que encontramos muy sugerente. Como podran notar, el titulo de esta ponencia es un juego de
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palabras a partir de aquél titulo original; y ambos titulos, aquél y éste, se asientan en formas de
concebir el mundo distintas en cada caso y, en estrecha relacion con esto, remiten a obras 0 méas
bien a practicas artistas muy diferentes. Estas lineas intentan pensar la diferencia o, mejor,

distancia a la que remiten los conceptos “hacer” y “tratar” incluidos en ambos titulos.

“Llevar el mundo a cuestas”

Bruno Latour (2017) insiste en la transicion que esta en curso entre dos imagenes de
mundo, una que se funda en esa dualidad moderna entre sujeto y objeto, y otra que nos exige
abandonar aquél antagonismo. Habitar -ya no transformar o hacer/ configurar-, nos ubica en el
—0 con el- mundo de otra forma, lo apremiante ahora pareciera ser como tratar con lo que hay,
con el mundo tal como esta y a esta tarea pareciera que se abocan muchos/as artistas desde hace
un poco mas de cincuenta afios (Fluxus, Land art) y que se intensificd notablemente en los
ultimos diez.

En los Gltimos afios (e incrementado a partir de la pandemia por COVID19) hemos
observado que en la literatura reciente en torno al arte y en las propias practicas artisticas
contemporaneas es posible encontrar empleadas con bastante frecuencia palabras como
“mundo”, “tierra”, “hébitat”, “planeta”, ya sea en titulos de obras, muestras o presentes en
textos curatoriales. De una u otra manera llama la atencion la recurrencia en el uso de esos
términos. Esas repeticiones, esa necesidad de evocar esos conceptos, de referirlo con
reiteracion, de rondarlos, muestra la preocupacion por los mismos.

Mencionaremos algunos casos para ilustrar estos sintomas que son algunos proyectos
curatoriales que retinen obras de varixs artistas:

“Simbiologia. Practicas artisticas en un planeta en emergencia”, reine la obra de mas
de 140 artistas contemporaneos de Argentina y se expuso entre octubre del 2021 a junio del
2022 en el Centro Cultural Kirchner. En el texto curatorial podemos leer que las obras expuestas
exploran nuevas vinculaciones entre lo humano y lo no humano y sus poéticas aluden al
surgimiento de otras maneras —no hegemonicas— de concebir y gestionar la vida en la Tierra.

Una de las obras que se expusieron en el marco de este proyecto curatorial es “Planeta
compost y sus seres intraterrestres” de Virginia Buitron, en la cual propone una experiencia de
intercambio dirigida a nifixs de entre 6 y 10 afios en la cual Ixs invita a explorar la practica del
compostaje, promoviendo asi, la empatia hacia los insectos.

Otra muestra de esta tendencia de “volver la mirada” al mundo, es la 16va Bienal de
Estambul “The seventh continent” curada por el teoérico del arte Nicolas Bourriaud. En uno de

los textos curatoriales de la Bienal se puede leer: “The seventh continent is also a new mental
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space within which the traditional Western separation between nature and culture is fading
away. More precisely, the frontier between subject and object has lost most of its meaning”
(Bourriaud, 2019)

Una de las obras que atrajo nuestra atencién en el marco de la curaduria propuesta por
Bourriaud fue la de Dora Budor: Origin I, Il, 1ll, que dispuso cubos herméticos donde se
reproducian sonidos grabados en vivo de una construccion cercana a la exhibicion, los sonidos
activaban la aireacion dentro de los cubos, lo que provocaba finos movimientos de las
particulas. Con este dispositivo la artista se proponia mostrar la continua explotacion de tierras
y territorios por parte de Ixs humanos®®.

Por altimo, otro caso cercano, es uno que transcurrié en paralelo al Congreso de Afra
2023, se trata de la cuarta Bienalsur, en la cual se inauguraron desde julio y hasta diciembre del
mismo arfio, exposiciones de 170 muestras y acciones de 28 paises de los cinco continentes.
Varias de esas exposiciones giran en torno a la problemética del medio ambiente. Una de ellas,
que registra el cambio que mencionamos, es “Cita con la selva. Acciones ecopoéticas en
Amazonia”, co-curada por el argentino Silvio De Gracia y la brasilefia Ana Montenegro, con
obra de la argentina Teresa Pereda, y la brasilefia Simone Moraes. En un articulo de prensa
sobre la muestra podemos leer: “Moraes, por su parte, ausculta los arboles, para oir los sonidos
de la savia. Y se vale también de estetoscopios clasicos y tecnologia de amplificacion para que
esos murmullos ganen volumen sonoro y resulte posible percibir la textura de los sonidos”?°,

Estas practicas artisticas que traemos hoy, entre tantas otras que podriamos haber
mostrado, ensayan nuevas —otras— posibilidades de tratar con el mundo, de relacionarnos en él
y con ¢él. Sefialan, tematizan el mundo tal como esta, “siguen con el problema”, ensayan,
inventan e imaginan soluciones posibles.

En relacion a estas practicas y otras, fue que salié al paso, no de modo casual, la imagen
de Atlas, la figura mitoldgica, el titan que carga con el peso del mundo, que utiliza Didi-
Huberman para una curaduria que realizé en el Museo Reina Sofia (2010), nos intereso traer lo
que representa esa figura mitoldgica, en palabras de Didi-Huberman: “Porque soporta el mundo
entero, Atlas es capaz de personificar el imperio de los hombres sobre el universo. Porque

permanece inmovilizado bajo el peso de la bdveda celeste, es capaz asimismo de personificar

19 https://www.artpapers.org/the-seventh-continent/. Sin embargo, a pesar de los “buenos propositos” de
Bourriaud, la muestra fue blanco de intervenciones orquestadas por una serie de activistas que acusaban a Ixs
organizadores de la Bienal de hipocresia, porque la Bienal era financiada por sponsors de compafiias e industrias
vinculadas con la explotacién minera, con el extractivismo de petroleo y gas y con la industria automotriz, todas,
actividades que causan el calentamiento global mas que prevenirla.

20 https://www.paginal2.com.ar/589331-arte-y-poesia-contra-la-catastrofe-ecologica
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la impotencia de los hombres” (66), es en ese espacio entre el imperio (la prepotencia) y la
impotencia, en la que podemos pensar la situacion del humano hoy; aquél que se encumbré en
la figura del sujeto moderno en amo y sefior del mundo y el que ahora se enfrenta a las
consecuencias de ese sefiorio.

La idea de “llevar el mundo a cuestas” al modo de Atlas, evocas ciertas practicas
artisticas que se preocupan, que tematizan y que de algin modo “llevan a cuestas” el mundo
que tenemos. Practicas que asumen el desafio de trabajar con lo que hay: los problemas que
implica vivir en un planeta herido, los nuevos modos de relacionarnos con otrxs y con unx
mismo en el siglo XXI, la nueva sensibilidad que despunta en un mundo cada vez mas volcado
a la realidad digital y virtual. En este contexto, muchos artistas asumen la tarea de visibilizar y
ayudar a comprender los desafios del antropoceno y a imaginar y ensayar nuevas formas de
abordarlos. Desafios que no se circunscriben a tematicas medioambientales, sino también
sociales, econdémicas y, por lo tanto, politicas. Visto asi el arte se convierte en una especie de
interfaz capaz de apercibirnos de las problematicas que hacen a nuestro presente. Es

precisamente en esta funcion en donde reside su potencial politico.
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Sara Ahmed y los que se van de Omelas

Agustina Garnica (UNT)

Resumen: El objetivo de este trabajo es analizar el aporte que hace Ursula Le Guin en el cuento “Los que se van
de Omelas” al ejercicio de la racionalidad publica, aquella que tiene lugar en la vida comunitaria. Para ello, en
primer lugar voy a sefialar la importancia que Martha Nussbaum le atribuye a la literatura en el ejercicio del
pensamiento del ciudadano deliberante y del buen juez. Después de resefiar el cuento, voy a referirme a la
interpretacion que de éste hace Sara Ahmed en La promesa de la felicidad. Para terminar, me interesa proponer
una lectura alternativa de Le Guin, a partir del ensayo El conflicto no es abuso de Sara Schulman.

Palabras clave: Felicidad; literatura; racionalidad; imaginacion; distopia

Pues bien -comencé yo-, la ciudad nace,

en mi opinion, por darse la circunstancia

de que ninguno de nosotros se basta a si mismo,
sino que necesita de muchas cosas.

Platon, Republica 369 b.

Desde el principio, una de las preguntas mas recurrentes para el pensamiento filoséfico
ha sido como incrementar el placer y evitar el dolor, y con ella, como vivir juntos. Asi, la
pregunta por la felicidad -y por la felicidad de la comunidad- tiene el aspecto de una pregunta
fundamental. Vista de esta forma, la filosofia no seria sino filosofia practica, ética. El objetivo
de este trabajo es analizar el aporte que hace Ursula Le Guin en el cuento “Los que se van de
Omelas” al ejercicio de la racionalidad publica, aquella que tiene lugar en la vida comunitaria.
Para ello, en primer lugar, voy a sefialar la importancia que Martha Nussbaum le atribuye a la
literatura en el ejercicio del pensamiento del ciudadano deliberante y del buen juez. Después de
resefiar el cuento, voy a referirme a la interpretacién que de éste hace Sara Ahmed en La
promesa de la felicidad. Para terminar, me interesa proponer una lectura alternativa de Le Guin,
a partir del ensayo El conflicto no es abuso de Sara Schulman.

Martha Nussbaum se ha ocupado de la lectura de textos literarios como ejercicio
filoséfico en Justicia poética, producto de un curso de Derecho y Literatura que dict6 en la
Universidad de Chicago para futuros abogados. La tesis de Nussbaum es que la imaginacién
literaria —un concepto que se refiere a la habilidad que la ficcion despierta en el lector— le aporta
a la argumentacion racional —propia del discurso juridico, pero también del discurso filoséfico—

elementos esenciales. La novela, “una forma viva de ficcién”, aporta una ética del respeto
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imparcial por la dignidad humana porque estimula el interés por las vidas de otros, ejercita
nuestra capacidad de participar imaginativamente de ellas. Juega entre lo general —las formas
persistentes de la necesidad y el deseo humanos— y lo concreto —una historia— Nussbaum lo

sintetiza de la siguiente manera:

la buena literatura es perturbadora de una manera en que rara vez lo son la historia y las ciencias
sociales. Como suscita emociones poderosas, desconcierta e intriga. Inspira desconfianza por la
sensibleria convencional, y provoca una confrontacién a menudo dolorosa con nuestros

pensamientos e intenciones. (Nussbaum, 1997, p. 30)

La autora le adjudica este potencial subversivo a la novela realista angloamericana y
analiza el desarrollo de la tematica social en Tiempos dificiles de Charles Dickens, Native son
de Richard Wright y Maurice de E. M. Forster. Y para analizarlas usa el concepto de espectador
juicioso que aparece en La teoria del sentimiento moral de Adam Smith. La estructura de la
novela dispone nuestra mente y nuestro corazén de tal manera que lo que ocurre en la historia
y lo que viven los personajes no nos es indiferente. La novela, ademas de constituir al lector
como juez, lo induce a considerar la singularidad de cada vida. Esto, para Nussbaum
“contribuye al desmantelamiento de los estereotipos en que se basa el odio colectivo”
(Nussbaum, 1997, p. 130).

Si bien la propuesta tedrica de Nussbaum se ajusta a determinado tipo de novelas —
realistas, de tematicas sociales—, considero que se puede extender a otros géneros, 0 a otros
autores. La ficcion especulativa de Ursula Le Guin es susceptible de un analisis a partir de los
conceptos de imaginacion literaria, espectador juicioso, poeta igualador??.

“Los que se van de Omelas” es, al igual que Un mundo feliz de Huxley, una distopia de
felicidad. Este tipo de narraciones rompen el limite que separa a la utopia de la distopia
mostrando lo terriblemente problematica que es la nocion de felicidad. Como si la sola idea de
una comunidad en la que sus miembros viven plenamente felices fuera oscura, siniestra.

El cuento describe una ciudad aparentemente perfecta, “la ciudad de las torres
relucientes junto al mar”, donde el aire es transparente y no existe el crimen ni la culpa, ni la
monarquia ni la bolsa, donde sus habitantes viven en perfecta armonia con el espacio y solo han
desarrollado la tecnologia hasta el punto que consideran necesario. Por fuera de Omelas y junto

a la narradora estamos nosotros, los lectores. Nosotros que, a medida que avance el relato,

2L El concepto de poeta igualador de Whitman le atribuye al escritor una mision democratizadora, al ser un
instrumento que da voz a los excluidos. (Nussbaum, 1997, p. 161)
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descubriremos la existencia de un contrato perverso por el cual la felicidad de esta comunidad
depende del sufrimiento de un nifio.

La historia empieza con la descripcion de la fiesta del verano. Las procesiones paganas
avanzan por las calles hacia el norte de una ciudad amable: colorida, musical, fresca. En el
momento de describir a sus habitantes, la narradora toma la primera persona y busca la

3

complicidad del lector: “;como describir a los ciudadanos de Omelas? Entiendan, no eran
gentes simples, aunque fueran felices (...) no eran tranquilos campesinos, nobles salvajes o
benévolos utopistas (...) Eran adultos maduros, inteligentes y apasionados, cuya vida no era en
ningun sentido miserable” (2022, p. 5) ;Qué quiere decirnos la narradora? ; Acaso los habitantes
de Omelas encarnan los ideales del progreso humano de Occidente? Es claro que quiere
alejarlos de la inocencia: los habitantes de Omelas conocen el mal. Y conocen el valor moral
de la vida contemplativa: el placer anclado en el conocer, el progreso que trae consigo el saber.
Incluso manejan una definicion clésica de felicidad, mas cerca de los conceptos de virtud y
prudencia que de la vida basada en el placer o los honores. Para ellos, “la felicidad se funda en
un justo discernimiento entre lo que es necesario, 1o que no es ni necesario ni nocivo, y lo que
es nocivo” (2022, p. 6).

En cuanto a esta cuestion, la narradora abre un paréntesis y nos interpela: “(los
habitantes de Omelas) no eran menos complejos que nosotros. El problema es que tenemos la
mala costumbre, alentada por gente pedante y rebuscada, de considerar la felicidad como algo
bastante estipido” (2022, p. 5). Nos interpela en la imposibilidad del sujeto contemporaneo de
siquiera imaginar un hombre feliz. Y se muestra critica con los intelectuales que han
considerado el dolor como el terreno predilecto para el desarrollo de las artes y las letras.

Le Guin parece querer diferenciar su utopia del ideal de sociedad més corriente cuando
dice: “No sé cudles eran las reglas o leyes de su sociedad, pero sospecho que eran
sorprendentemente escasas” (2022, p. 5). No estamos ante una sociedad que es perfecta porque
sus habitantes se atienen a las normas que ellos mismo acordaron como tales, sino que es
perfecta justamente porque toda ley es superflua, innecesaria. Tampoco Omelas se acerca a los
ideales tecnocraticos: “Podrian perfectamente tener todo tipo de artilugios aun no inventados
aqui: fuentes de luces flotantes, energia sin combustible, una cura para el resfriado comin. O
podrian no tener nada de eso; no importa.” (2022, p. 6).

Los que se van de Omelas es un relato interactivo, aunque quizas este adjetivo sea
inadecuado para hablar de literatura, lo uso para mostrar su funcion ladica y pedagogica. Terry
Eagleton dice que este tipo de apelaciones al lector lo que hacen es revelar el juego de la ficcion

(2016, p. 37). Le Guin nos pide que nos imaginemos lo que ella no llega a describir, o lo que
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para nosotros haria de este lugar un lugar perfecto. Dice, por ejemplo y no sin ironia: “temo que
a muchos Omelas les parezca un lugar demasiado beatifico. Sonrisas, campanas, desfiles,
caballos... puaj. Si es asi, afiadan, por favor, una orgia. Si una orgia ayuda, no lo duden” (2022,
p. 8). Ahora bien, hay un limite para nuestra imaginacién: es conveniente que la ciudad ideal
prescinda de templos sagrados, al menos de templos gobernados por humanos. La posicién de
la narradora es clara, cito: “religion si, clérigos no”.

La narracion avanza hasta mostrarnos el lado oculto de la hermosa Omelas: en el s6tano
de un algun edificio de la ciudad, un nifio o una nifia de unos diez afios de edad, vive encerrado.
Sucio, desnutrido y olvidado, el nifio ha perdido el lenguaje que aprendié cuando era libre y
vivia con su madre. Para pedir ayuda, grita. Todos los habitantes de la ciudad saben de su
existencia, saben que debe estar ahi. Cito: “Algunos entienden por qué, otros no, pero todos
entienden que su felicidad, la belleza de su ciudad, la ternura de sus amistades, la salud de sus
hijos, la sabiduria de sus eruditos, la habilidad de sus artesanos, incluso la abundancia de sus
cosechas y las venturosas condiciones de sus cielos dependen por entero del abominable
sufrimiento de esta criatura” (2022, p. 16). Los lectores no tenemos mas datos pero entendemos
ddnde se ha concentrado el sufrimiento. La narradora advierte que el sacrificio de ese nifio es
la condicion de la felicidad del pueblo entero.

Los habitantes de Omelas saben esto desde chicos: los adultos les ensefian como
funciona el mundo y les muestran el cordero. Pero ;como reaccionan? “Sus lagrimas ante tan
amarga injusticia se secan cuando comienzan a percibir la terrible justicia de la realidad, y a
aceptarla” (2022, p. 18). Pero resulta que no todos aceptan esta idea de justicia, esta concepcion
de sociedad. A veces, uno de los adolescentes —chico o chica— después de conocer a la criatura
no vuelve a casa. Al igual que algin que otro adulto, de vez en cuando, cada uno en soledad,
abandona Omelas. Este giro justifica el titulo del cuento. La pregunta es, claro, hacia donde
van. “El lugar al que se dirigen es para la mayoria de nosotros un lugar menos imaginable que
la ciudad feliz. No puedo en modo alguno describirlo. Es posible que no exista. Pero parecen
saber a donde van, quienes se marchan de Omelas” (2022, p. 20).

AUn sin leer las obras posteriores de la autora, entendemos que la utopia empieza cuando
el cuento termina. Esta historia abre la posibilidad aparentemente negada para el sujeto
contemporaneo de pensar en un mundo diferente y, con ello, de imaginar un futuro. Pareciera
que solo es posible conquistar la libertad poniendo la atencidn en los rincones donde la opresion
persiste.

En el quinto capitulo de La promesa de la felicidad, Sara Ahmed dedica su atencién a

las distopias de felicidad. Y muestra que rechazar las demandas de felicidad es también una
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forma de rebelarse. En su analisis, Ahmed dice que lo que se critica en “Los que se van de
Omelas” es el modelo de felicidad que corresponde a la concepcidon de vida buena y virtuosa.
Antes de llegar al punto en la narracion en que se devela el contrato perverso, uno cree que los
habitantes de Omelas merecen ser felices. Ahmed recuerda que toda buena distopia les pide a
sus lectores que se reconozcan en ese mundo aparentemente ficticio. Y uno se reconoce como
parte de ese contrato perverso en el que la promesa de la felicidad depende de la localizacion
del sufrimiento: “otros sufren para que un cierto ‘nosotros’ pueda aferrarse a la buena vida”
(Ahmed, 2019, p. 386). Los que se van de Omelas son alcanzados por ese sufrimiento que se
pretendia encerrar entre paredes. Para Ahmed, el gesto de dejarnos alcanzar por la infelicidad
es una forma de libertad politica, la libertad de los que abandonan. Y de esta manera pone la
libertad por encima de la felicidad.

Efectivamente, la primera lectura, la interpretacién que se impone es que quienes se va
de la ciudad son los que rompen con la l6gica de la violencia localizada en el nifio, son los que
se niegan a vivir en una sociedad que sacrifica la vida de un nifio en funcion de la paz y la
tranquilidad de la mayoria, etc. Extendiendo imaginariamente el final del cuento, uno puede
pensar que los gque se van, que lo hacen cada uno por su lado, se reiinen en un territorio alejado
de Omelas para fundar una nueva sociedad realmente libre de sufrimiento.

En los afios 70, después de “Los que se van de Omelas”, Ursula Le Guin escribe L0S
desposeidos, una novela sobre un mundo poblado por personas que se llaman a si mismos
odonianos. ElI nombre proviene de la fundadora de su sociedad, Odo, que vivio varias
generaciones antes del momento en que se desarrolla la novela. Le Guin dice “el odonianismo
es el anarquismo”. El anarquismo —cuyo blanco principal es el estado autoritario y su objetivo
practico principal es la cooperacién— es para ella, segin ha declarado varias veces, la mas
idealista y la mas interesante de las teorias politicas.

Después del enorme trabajo que significo la escritura de esta obra, Le Guin descanso —
entre comillas— en la escritura de una nouvelle sobre Laia Odo, fundadora del odonianismo y
una de las que se van de Omelas. El dia antes de la revolucion es un cuento sobre el ocaso del
lider. Laia Odo, vieja, viuda y con secuelas de un derrame cerebral repasa algunos episodios de
su vida vinculados a los origenes de la revolucion. La escritura de esta especie de trilogia da
cuenta de lo que Terry Eagleton dice de los escritores de narrativa: “Existe una relacion mucho
mas compleja entre el autor y su obra de lo que podemos imaginar” (2016, p. 25).

Uno también podria ensayar otra lectura de “Los que se van de Omelas” y pensar que
el nifio sufriendo escondido es nada menos que el conflicto que supone la vida en sociedad.

Pero que también representa el sufrimiento, la angustia, el dolor que son constitutivos de la
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subjetividad humana. La pregunta ya no seria por la posibilidad de una sociedad sin sufrimiento,
la pregunta seria como vivir juntos sin empujar el conflicto y el dolor hacia los margenes y
evitando la division entre buenos y malos.

Por esto creo que, mas alla de la interpretacion de Sara Ahmed, dos cuestiones
elementales se desprenden de la lectura de las obras de Le Guin que he citado: el problema del
futuro y la cuestion del conflicto que, por supuesto, supone sufrimiento. Para cerrar quisiera
hacer algunos comentarios al respecto.

El futuro, la idea de un futuro, la especulacion o la esperanza al respecto aparecen como
parte de una narrativa que se ha extinguido en el siglo XXI. Pareciera que hemos cambiado la
utopia por la distopia para asumir las consecuencias catastréficas de la historia humana como
desastre. Mark Fisher muestra que el sujeto contemporaneo atraviesa su existencia en un
presente cargado de cinismo e indiferencia (Fisher, 2016).

En cuanto a la cuestion del conflicto, me quiero referir muy brevemente al libro de Sara
Schulman El conflicto no es abuso, recientemente traducido al espafiol en Argentina por dos
investigadores que se dedican a la tremendamente incomoda discusion sobre el punitivismo. El
titulo del libro establece una distincion entre dos palabras —conflicto y abuso— que se refieren a
situaciones 0 a actos que, si bien tienen caracteristicas diferentes, se confunden en el uso
cotidiano de la lengua y en las précticas sociales vinculadas. Desde el principio la autora deja
en claro que no va a referirse a los casos de violencia y abuso, tampoco a la respuesta colectiva
y contundente que se ha dado principalmente desde los movimientos feministas a décadas de
violencia invisibilizada hacia las mujeres y las minorias. Es claro que ella misma forma parte
de esa respuesta. Lo que si va a hacer es analizar lo que identifica como una falta de
responsabilizacién colectiva para resolver los problemas, una tendencia al supremacismo moral
y una sobredimension del conflicto. Estas reacciones sobredimensionadas, en tanto signos o
sintomas de una época, se dan tanto en la intimidad como en la sociedad. El libro puede leerse
como una propuesta de fortalecer mecanismos de resolucion de problemas que estén por fuera
del sistema legal-policial.

Volviendo a Omelas, uno podria pensar que al identificar el conflicto (social, personal,
comunitario) con un acto de abuso o violencia donde de distingue una victima y un victimario,
lo que hacemos es encerrar el sufrimiento, identificar aquello con lo que no queremos lidiar y
tratar de expulsarlo a los margenes de la trama social. Esta expulsion del conflicto llamado

equivocamente violencia en lugar de preservar la comunidad, la divide y la destruye.
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Lo sublime y el resto en la obra de Tadhashi Kawamata

Andrea V. Ocon (UNT)

Resumen: Este trabajo analiza como el arte contemporaneo simboliza y materializa un concepto problematico
como lo sublime, en tanto alude a lo indeterminado e inabarcable por el sujeto. A partir de la instalacion del artista
japonés Tadashi Kawamata (“Under the water”, 2011) se resimboliza el espacio a partir de pedazos de madera
recuperada y todo tipo de fragmentos de objetos, para representar aquellos desperdicios, basura flotante, restos de
embarcaciones, etc. que dejo el tsunami. Kawamata pone de manifiesto la ambigiiedad de lo sublime: entre la
contemplacion fascinadora y el terror que produce el movimiento desbordado del tsunami. No hay dudas que el
cuerpo del sujeto es el que experimenta lo sublime en tanto sentimiento inquietante, aquel “placer doloroso” que
designaba Kant. Lo sublime contemporaneo que analizamos en el arte se descentra del (mero) placer contemplativo
—aspecto que se vincula a lo bello— para situarse cercano al horror angustioso que provocan las fuerzas naturales y
su poder destructivo. Lo sublime es de naturaleza ambivalente, aspecto que el arte contemporaneo expone en su
méxima ambiguedad.

Palabras clave: sublime, arte contemporaneo, ambigliedad, instalacion, siniestro, inmersivo.

En el presente texto analizaré la instalacion llamada “Under the water” del artista
japonés Tadashi Kawamata. La versatilidad de la propuesta instalativa del artista posibilita una
apertura fecunda para la semiosis en el arte. En este sentido, el texto mostrara la tension
subyacente entre el objeto artistico y el mundo.

Kawamata realiza “Under the water” el mismo afio de ocurrido el tsunami de Japon, el
11 de marzo de 2011. Recuérdese que un gran terremoto en la region de Tohoku, reportado 9,1
de la escala de Richter sacudié a Japdn, lo que provocd minutos después el terrible tsunami en
la region noreste, con efectos devastadores en las ciudades costeras. Seguido a esto, sobrevino
el colapso de las instalaciones de la central nuclear de Fukushima Daiichi, con fuga de material
radioactivo por lo que la zona cercana a la central nuclear tuvo que ser evacuada. La serie de
sucesos causados entre si produjo destruccion y muerte a una escala colosal, incontrolable para
la sofisticacion de la ciencia y tecnologia antisismica, e impredecible en sus efectos sociales y
simbdlicos. Segun fuentes periodisticas y reportes especializados, las prefecturas de Miyagi,
Iwate y Fukushima fueron las que recibieron los embates mas poderosos de la masa marina,
arrastrando todo a su paso, convirtiendo ciudades enteras en una masa viscosa. Este es el marco
historico y geogréafico de las acciones simbolizadoras del arte contemporaneo, materia de
indagacion incesante.

Si el arte de instalacién comporta una nueva manera de simbolizar el espacio, la obra de
Tadashi Kawamata posibilita, precisamente, una manera distinta de recorrerlo, de implicarse
estéticamente con el espacio. Su trabajo es sensible a los materiales particularmente
significantes para la cultura japonesa, como la madera recuperada, los plasticos en tanto
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deshechos urbanos, materiales solidarios a la idea de lo precario y contingente en el espacio
urbano y natural. Es por esto que la praxis artistica de Kawamata cobra una dimension social e
histérica muy sugestiva para la cultura contemporanea.

Que el artista haya proyectado y montado una obra de tales caracteristicas en el mismo
tiempo historico de ocurrido el hecho es muy notable: muestra gran capacidad sublimatoria del
horror y un elemento significativo: la catéstrofe del tsunami se constituye como “causa” para
la instalacién, en el sentido que Lacan otorga a la causalidad psiquica (es decir, elementos
significantes que no son del orden de lo organico e impactan en la psique), todo esto en
concordancia con el interés que tiene el artista de trabajar con los conceptos de ruptura / resto /
fragmento.

La ambigUedad en el arte de la instalacion: intersticios bajo el agua

En “Under the water” Kawamata construye formas aleatorias y cadticas que se van
desplegando en lo alto, suspendidas en el cielorraso, en el espacio intermitente de la galeria.
Ese recurso se denomina site specific, es decir una pieza montada en el lugar especifico donde
se va a llevar a cabo la exhibicién. Elaborar estrategias discursivas y de montaje en el lugar
otorga una cualidad contingente, de sorpresa al trabajo. El cuerpo del espectador se ve afectado
en y por la instalacion, lo sitia bajo la pesada estructura, en un efecto de inmersion?%. La
instalacién muestra a la vez el desarrollo del proyecto: fotografias, registros en video del

tsunami, dibujos, croquis, etc.

22 La inmersidn es una condicion de la topologia, y esto, llevado a la experiencia del espectador en la sala de
exposicion propicia un recorrido como “mas alla”, o mejor dicho “del otro lado”, como si el mismo espectador
(afectado por los significantes artisticos) estuviera cotejando su posicion en un mapa/esquema de una red de
subterraneos. El “mas alla” alude al texto de Freud “Mas alla del principio de placer”, en un dibujo topoldgico del
recorrido subjetivo (del sujeto)en la cinta de Mdebius.
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Tadhasi Kawamata, “Under de water”, Centre Pompidou-Metz, 2016

El artista realiza enlaces semanticos que, si bien tienen un anclaje en la realidad mas
inmediata, permiten un acercamiento a lo horroroso de manera intermediada. De este modo, el
poder (magnético) del horror vivenciado y actualizado, acé es alivianado, paraddjicamente,
mediante la pesada estructura de restos de madera. Subrayo la paradoja, una cualidad més del
signo ambiguo. El espectador se encuentra bajo una trama abigarrada de madera con espacios
intersticiales. Existe el volumen y la intersticialidad, que opera a modo de fuelle exhalante, lo
que le otorga a la instalacion un caracter organico.

Kawamata se vale de figuras retéricas tales como la metafora y la metonimia, esto es:
concentracion de sentido y dispersion/deriva del significante. El encadenamiento
terminoldgico-metonimico de basura/escombros/desperdicio transcripto artisticamente en el
ensamblaje de pedazos de madera muestra el caracter concreto de la obra, a la vez que remite a
lo terrible natural del tsunami: aqui, el enlace entre los significantes y el referente aparece de
manera insistente y ominosa en la instalacion.

El terremoto seguido del tsunami de 2011 consistid en un fendbmeno pregnante en
imagen, como todo aquello que tenga a la naturaleza como generatriz destructiva. Desde la
perspectiva del psicoanalisis, la pregnancia tiene un lado fascinante, recordemos que

fascinacion viene del latin fascinus, que domina la mirada, encantamiento, hechizo, embrujo.
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Existe, por lo tanto, una captura del sujeto por el brillo pulsatil del objeto. EI fenbmeno
fascinante muestra una doble valencia: atraccion y rechazo.

Pongo de manifiesto un nicleo, ambiguo, entre mimesis y fascinacion, a propdsito de la
fuerza helicoidal, mortifera del tsunami y la instalacion de Kawamata. El psicoanalista Juan B.

Ritvo escribe:

¢cémo la forma puede imitar lo informe? [...] El ojo (o falso ojo, mas bien) del ala de la mariposa
es un disefio preciso que al tomar contacto con el organismo hechizado se difunde y se vierte
por todos lados como halo sombrio y no obstante luminoso, halo de muerte, en definitiva; es
algo semejante al vértigo del alpinista atraido por el fondo, all4, al pie de la montafia; y también
es algo que provoca, a través de la mascara del hechicero, que imaginamos desde nuestra cultura
como repugnante y vil, artera en su succionar y abatir la resistencia de la criatura,
empavoreciendo al que despierta sin cesar para cesar de estar incluido en la asfixia del dormir

pétreo y sin suefios. (Ritvo, 2014, p. 17)

Es una escena vertiginosa la del tsunami, terrorifica por la inimaginable capacidad
destructiva. Asi, el imaginario se ha colmado de lo inconmensurable y amenazante del propio
abismo. Como expresa Jules Michelet sobre el mar: “el agua para todos los seres terrestres, es
el elemento hostil e irrespirable, el elemento de la asfixia. Barrera fatal, eterna, que separa
irremediablemente los dos mundos”?.

Se puede constatar, en la cultura contemporanea, una sobreabundancia de imégenes del
desastre producto de la fascinacién por la naturaleza voraz. Innumerables registros de video
subidos a internet, canales en youtube dedicados a atesorar los embates del tsunami, reportes
en vivo de noticieros en todo el mundo, filmaciones improvisadas con celular por testigos
azorados: todo esto muestra la contundente impronta imaginaria que tiene el suceso. Imagenes
de la masa de agua barrosa, restos de viviendas, embarcaciones incrustadas en los derruidos
techos, automoviles aplastados y apilados, etc.; marea moviente, “viva”, escindida de anclaje

alguno e insubordinada en su derrotero destructor.

23 Bodei (2011, p. 80). El autor cita a Michelet cuando se refiere al mar como “elemento desleal”.
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Terremoto y tsunami de Tohoku, Japon. Mw 9.0-9.1, 11 de marzo de 2011

La naturaleza se ha vuelto extrana

La arquitectura kantiana, enunciada en lo sublime matematico y lo sublime dindmico
tiene la intencion de cernir aquello desbordado, que sobrepasa la quietud de lo bello y se abre
hacia profundidades y abismos insondables. ElI océano es inabarcable, las profundidades
marinas desafian a la imaginacion: las facultades humanas se ven violentadas por lo excesivo.

Hago una puntuacion: los equivalentes en aleman de [exceso] son dos vocablos que
participan de similar clima semantico: Uberschwang, traducido cominmente como
exceso/exhuberancia y Uberschiiss, traducido como excedente/superavit. Esto esta Iicidamente

escrito por Kant en el paragrafo XXVII de la Critica del Juicio:

En la representacion de lo sublime de la naturaleza, el espiritu se siente conmovido, mientras
que en sus juicios estéticos sobre lo bello en la naturaleza, permanece en una tranquila
contemplacion. Esta emocion (principalmente al principio), es como un sacudimiento, en el cual
nos sentimos alternativa y rapidamente atraidos y repelidos por el mismo objeto. Lo
trascendente es para la imaginacion aqui (que es llevada a la aprehension de la intuicion) como

un abismo donde teme perderse?.

24 Kant, Critica del juicio. Notese la constelacion densa que forman los términos conmovido/sacudimiento/abismo,
destacadas por mi en cursiva.
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Volviendo a la instalacion, la labor del artista da cuenta de un saber hacer implicado en
lo artefactual: es decir, un trabajo del cuerpo del artista y una construccién metaférica de la
pieza. Al recorrerla en tanto espacio simbolizado, ¢estamos a salvo de la masa informe o bien
estamos (ya) debajo, capturados en los restos deformados como si vivenciaramos otra pesadilla?

El artista trabaja con la oscilacion misma del término sublime: sub-limine
(super/altisimo) y sub-limo (debajo/fango como algo profundo). Como bien sefiala Bodei (2014,
p. 25) asistimos a lo pulsatil del ypsos y el bathos en el &mbito de lo sublime natural.

La sublimidad de la pieza de Kawamata oscila semanticamente entre la imagen
rememorada del tsunami y el trabajo metaférico con el resto a través del montaje: alli radica la
potencia del signo ambiguo en el arte. La idea de lo excesivo esta presente también en la
emocién desbordada que causa lo sublime. Tengamos en cuenta que lo sublime no radica en
una cosa en si, sino es una emocion que se experimenta en el cuerpo.

Es interesante que la instalacion se haya montado en un espacio con varios ambientes
interconectados (la galeria Kamel Mennour en Paris), aqui la topologia es pertinente ya que
describe un recorrido inmersivo del sujeto. Lo novedoso de la topologia —tal como la piensa
Lacan— es que posibilita el reconocimiento de un recorrido por parte del sujeto y, en
consecuencia, una nueva posicion; posicion enunciativa que se encuentra “del otro lado” de la
banda de Moébius, lo que implica otra temporalidad (inconsciente, anacronica) muy productiva
si la llevamos a la experiencia artistica y estética.

La tarea metafdrica del artista lleva al espectador a una labor de compulsa entre el signo
y el referente. (En qué medida los fragmentos que constituyen la trama instalada refieren a
aquella basura que deja el tsunami? ¢Estamos a salvo del desastre? ;O bien la operacion
simbolica de Kawamata reedita, en bucle, la pesadilla de la que no podemos salir?

A propdsito de los acontecimientos que causan una obra, obra no entendida como

expresion de los conflictos internos del autor, Ritvo sostiene:

Las obras tienen una logica propia — una retorica, mas bien — que proviene de las redes culturales
gue se apropian de las intenciones y proyectos de los sujetos y los transcriben en dispositivos
gue con seguridad no desdefian la idiosincrasia ; pero la particularidad de una obra, (de una
configuracion, de un montaje, de cualquier cosa que configure lo que Hegel llama el “espiritu
objetivo”, en términos corrientes, la “cultura”), si bien depende de las decisiones de quien
Ilamamos autor, las que conllevan efectivamente una historicidad, deben leerse y por razones

de método, en un sentido inverso: de la obra a la subjetividad, justamente porque la obra es el
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acontecimiento Unico del encuentro también singular entre una tradicion que se transmite —los
medios, los estilos, las demandas de la época, etc.—, y de un transmisor que la interpreta mas
alla de si mismo, en una progresién regrediente que es un progresivo desasimiento de si. (Ritvo,
2013)

Kawamata, “causado” por el tragico acontecimiento del tsunami, invierte la logica espacial: la
naturaleza desbordada se encuentra arriba y el sujeto yace abajo; si o pensamos moebianamente (la
banda de Moebius que tiene solo lado continuo y no un anverso y un reverso) la instalacion describe lo
ambiguo ya que el sujeto ha pasado de un lado al otro, es decir ha operado un factor temporal en la
experiencia subjetiva.

Por ultimo, para dejar planteadas algunas inquietudes en referencia a lo sublime, se trata de
repensar esta categoria estética en la actualidad para observar nuevos modos de representar lo
inabarcable, como afecta al cuerpo del espectador y a través de qué estrategias el artista construye

estéticas novedosas en la atribulada cultura contemporanea.

Tadhasi Kawamata, “Under de water”, Centre Pompidou-Metz, 2016
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Los conceptos como armas: Una mirada de la despersonalizacion
de la mano de Hannah Arendt

Agustina Yamila Pérez (UNT)

Introduccion

La palabra persona ha sido desde los momentos méas remotos de la historia un concepto
bastante complejo y por ello mismo muy discutido. Grandes filésofos como Boecio,Agustin de
Hipona, Leibniz, entre muchos otros, han reflexionado sobre ello en numerosos escritos, y
desde diferentes perspectivas.

Algo interesante que encontramos en estas discusiones, es que el concepto de persona
puede ser tan cambiante como las personas mismas. Cada pensador parece tener una opinién
diferente al respecto. Sin embargo, algo de lo que ha sido testigo el mundo, es el hecho de
que estos cambios en las definiciones de personas no solo han sido realizados por puro goce
intelectual. El concepto de persona ha sido tomado y moldeado como una arcilla por actores o
grupos de actores que buscaban crear una realidad que correspondiera a sus intereses, sin

importar las consecuencias perjudiciales y hasta fatales que ello pudiera causar.

Etimologia de la palabra persona
Segun el Diccionario de filosofia de Ferrater Mora (1974), el término “persona” se corresponde
con la palabra griega “mpocmnov” (prosopon), que puede traducirse como “mascara”. En el
teatro griego, sobre todo en las tragedias, los actores utilizaban distintos tipos de mascaras para
actuar, para representar a sus personajes, de ahi se estima que derivé la palabra persona.
Siguiendo esta concepcidn, podemos notar que el término “persona” no se corresponde
con todos los seres humanos, sino con aquellas personas que son portadores de mascaras, que
pueden actuar en la sociedad, o en palabras de Hannah Arendt, son laspersonas que pueden
aparecer. Arendt nos explica que en el mundo griego el aparecer era el poder mostrarse en el
ambito de lo pablico, el ambito politico por excelencia, y se aparecia mostrando la propia doxa,
es decir, la propia opinion. La unica manera de involucrarsepoliticamente, de poder plantear
cambios o ideas para la ciudad era apareciendo. Sin embargo, esto mismo no lo podian hacer
todos los seres humanos, sino que era derecho de losvarones mayores griegos, los ciudadanos.
Si nos remontamos a los didlogos de Platon, vamos a encontrar un claro rechazo por

la doxa, la opinién, que opone a la verdad. Intuimos que Platdn gesta este rechazo porque fue
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la doxa de su época la que condend a su maestro Sdcrates. Sin embargo, Arendt afirma que
oponer verdad y opinion fue la conclusion més anti-socrética que pudo haber extraido el
discipulo (2010, p. 45). Para Socrates, como para sus conciudadanos, la doxa no era algo
inferior, no era lo opuesto o contrario a la verdad, la doxa era la formulacion de un discurso en
el que cada ciudadano exteriorizaba lo que pensaba personalmente, era un discurso que
empezaba implicita o explicitamente con la forma “me parece a mi”, y ello no era malo ni
perjudicial para la ciudad o los ciudadanos, era la forma que Sécrates utilizaba por excelencia,
segun los dialogos de Platon, para lograr que su interlocutor piense no lo mismo que él, sino
para que formule su propio pensamiento, para que pueda comunicar su propia doxa. Esto no
queria decir que se volvia todo subjetivo y arbitrario, no hacia falta crear una “tirania de la
verdad” (Arendt, 2010, p. 49) que decapite a todas las opiniones distintas para crear un orden,
porque el mundo no era desordenado. EI mundo se mostraba diferente a cada ciudadano, en
funcion del rol que ocupan en é€l, y por tanto podia haber tantas opiniones como personas en la
polis, pero esto no era necesariamente un caos, porque todas las opiniones, aunque diferentes,
versan sobre el mismo mundo, se puede mostrar de muchas maneras, pero el rasgo comdn, o lo
objetivo es que es un solo mundo, a pesar de todas las diferentes opiniones, el mundo era el
mismao.

Ahora podemos ver que, a pesar del descontento de Platdn, la doxa era algo que defendia
su propio maestro. Consideraba de gran importancia al arte de persuasion comoparte del
discurso verdaderamente politico, en donde se intentaba mostrar la propia doxa y convencer al
publico que era beneficiosa a través de la simple palabra.

Después de estas consideraciones, volviendo al tema del concepto de persona, es
interesante notar que en el mundo griego podemos encontrar las raices etimologicas de la
palabra "persona” en su condicion plena eran los ciudadanos, los de afuera eran considerados
barbaros y hasta bestias. Quienes no eran ciudadanos no poseian mascara alguna y no podian
aparecer porque no podian exteriorizar su doxa, y esto no se debia a que no tuvieran una o a
que no pudieran formular la propia, sino simplemente a que no seria escuchada, porque la doxa
dominante ya habia repartido todas las mascaras, y quienes no consiguieron una fueron

excluidos de la categoria de ciudadanos, y por ello mismo, excluidos de la categoria de persona.
Persona: un concepto creado

Como podemos ver, tratando de remontarnos a sus posibles origenes, parece ser que no

existe algo asi como el concepto natural, absoluto y Gnico de persona, sino que es un concepto
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que ha sido creado por distintas sociedades. No habria una “idea” de persona, sino distintas
doxas de lo que ser persona es, y en cada contexto una de ellas termina siendo la dominante.

Quizéa parezca un poco cadtico pensar en las personas como algo construido por las
mismas, estando por ello siempre sujeto a cambio. Sobre todo, porque en nuestra actualidad
contamos con una nocion de persona que pareciera ser estable (juridicamente hay un
reconocimiento de la nocion de persona y sus derechos), y a pesar de experimentar
desigualdades sociales y muchos tipos de discriminaciones, en nuestro mundo occidental actual
suena muy fuerte decir que un grupo de seres humanos, de individuos de nuestra misma
especie, N0 son personas porque tienen o carecen de cierta cualidad?®.

Pero a pesar de que actualmente nuestra doxa dominante sobre lo que es ser persona
parezca mas petrificada, puede notarse que sigue siendo un concepto que hemos creado entre
nosotros y puede seguir siendo tan cambiante como nosotros mismos. Giorgio Agamben nos
habla de una “maquina antropoldgica” que, funcionando de distintas maneras en distintos
contextos, se ha encargado de determinar lo humano, o de producir lo humano mediante la
oposicion hombre/no hombre, lo que hace la maquina es crear esta oposicion mediante una
inclusion, crea “una zona indeterminada en la que el afuera no es mas que la exclusion de un
adentro y el adentro, a su vez, tan solo la inclusion de un afuera” (Agamben, 2007, p. 45). Asi
entonces la maquina antropolégica ha funcionado desde la antigliedad para ir desplazando a
algun grupo no deseado del circulo de ser hombre, circulo que la misma maquina cred.

En Argentina presenciamos un ejemplo de esto, entre los afios 2018 a 2020, en la
discusion del proyecto de legalizacion de la interrupcion voluntaria del embarazo. A pesar de
que muchos argumentaban que era una discusion de derechos y de salud publica (lo cual es
correcto) era mucho mas que eso, porque implicita o explicitamente se estaba discutiendo
nuevamente que es ser persona. Todos eran conscientes de que un embridn es una vida, pero
vida también hay en los arboles que talamos, en los animales que comemos y en las bacterias
que combatimos con medicamentos. La discusion en realidad giraba en torno a si ese embrion
tiene el mismo estatus de vida que nosotros, es decir si los embriones son personas. Hubo gran
variedad de argumentos tanto de las posturas que defienden que el embridnes una persona como

de los que defienden lo contrario. Lo importante a destacar es que la discusién acerca de lo que

% Es cierto que ser considerado persona en palabra no es lo mismo que ser considerada persona plena en actos, es
decir que actualmente ciertos grupos siguen siendo discriminados y no gozando de una condicion de “plena
persona”, quizas relegados a una especie de “personas de segunda clase”. No afirmo que en nuestro actual mundo
occidental todos los seres humanos gozamos de una condicién plena de igualdad, pero si quiero hacer notar, a fines
practicos de este trabajo, que en los discursos dominantes ya se engloba a todos los seres humanos en la categoria
de persona.
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es ser persona siempre esta viva, tal vez por momentos parezca dormida, pero no deja de estar

siempre a disposicion del movimiento de la historia.

El concepto de persona en los regimenes totalitarios

En su obra Los origenes del totalitarismo, Hannah Arendt hace un exhaustivo recorrido
historico, politico y filosofico para explicarnos como se gesta el totalitarismo, el cual ella
caracteriza como una forma de gobierno nueva y original, diferente de dictaduras o tiranias.
Considera que los gobiernos totalitarios en la historia fueron el Tercer Reich liderado por Hitler
y el régimen stalinista. Por cuestiones de extension y de objetivos del trabajo, vamos a
centrarnosexclusivamente en el régimen nazi.

En la primera parte de su obra, Arendt nos muestra que en todo el siglo XVIII se
manifiesta un gran rechazo hacia los judios. Esto producido por diversos factores sociales que
ya acarreaba la historia occidental. En la segunda parte de la obra, la filosofa hace un andlisis
del imperialismo o los imperialismos en las distintas naciones, porque considera que es una
condicion necesaria parael totalitarismo. Los gobiernos de la mano de la burguesia empezaron
a buscar expandir sus fronteras en ultramar. Varias potencias, sobre todo Inglaterra y Francia,
empezaron a apoderarse de todo el planisferio, tomando los territorios del continente africano
y de Latinoamérica. Pero habia gobiernos que (en palabras de Arendt) “llegaron tarde” a la
expansion ultramarina, como es el caso de Alemania, y alli empez6 a aparecer el germen del
totalitarismo, pensando en comenzar a expandirse no solo en ultramar sino también en el
continente y el mundo entero, aspirando un gobierno mundial.

En este punto podria encontrarse un conflicto entre un movimiento totalitario y el pueblo
judio, ya que los movimientos totalitarios aspiraban a alcanzar la totalidad del mundo,
sintiéndose por encima de todas las naciones, de cualquier gobierno. Lo que aspiraban, no era
otra cosa que lo que ya sostenian de otra manera los judios: ser un pueblo elegido por encima
de los demas pueblos, sin nacidn concreta porque su territorio era el mundo. Era claro que no
podian convivir en armonia teniendo el mismo objetivo, pero de aplicacion diferente. Sin
embargo, no fue eso, o no fue principalmente eso lo que llevé al aniquilamiento de una
espantosa cifra de personas judios. Hitler, como muchas personas de su contexto, sentia rechazo
hacia el pueblo judio, y advirtio que podia utilizar ese rechazo generalizado para su propio
beneficio, para el beneficio de su proyecto, porque en vista a todos sus objetivos, lo primero
gue necesitaba era un enemigo comun.

En laterceray ultima parte de su obra, Arendt nos habla del totalitarismo ya en el poder,

y esta es la parte que mas me interesa, ya que aqui se ilustra el verdadero horror que padecio el
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pueblo judio por el simple hecho de su condicion de judio. Hitler logré en toda su sociedad?®
que cuando alguien vea a una persona judia, no viera a una persona, sino solo a un judio, no
viera a un par, sino a un monstruo, alguien diferente, alguien que no es como yo, y por tanto
alguien cuya vida no es para nada valiosa, sino que incluso estorba.

Uno de los logros més notables de este movimiento totalitarista con Hitler a la cabeza,
fue que una vez en el poder, no se tuvieron que encargar de espiar a toda la poblacion para saber
que cumplian con las disposiciones del movimiento, porque el miedo ya habia sido difundido
lo suficiente como para convertir a todos en complice de sus objetivos. Cada ciudadano que
sospechaba de su vecino lo delataba inmediatamente, porque temia que en el caso de no hacerlo
podrian considerar que el mismo también realizaba algo sospechoso, “Un vecino se convierte
en un enemigo mas mortal que los agentes policiales oficialmente designados” (Arendt, 2019,
p. 570).

Ahora bien, el plan de Hitler era ir sacando poco a poco a mas individuos de la categoria
de persona, no queria exterminar solo a los judios, sino que de haber podido hubieraseguido
por méas. Sin embargo, los judios eran el blanco perfecto para empezar a despersonalizar, ya
que el antisemitismo acarreaba historia. Como bien nos dice Arendt “La propaganda nazi fue
lo suficientemente ingeniosa como para transformar el antisemitismo enun principio de
autodefinicion y eliminarlo asi de las fluctuaciones de la simple opinion™ (2019, p. 493).

Para poder llegar a aniquilar a los judios, se los diferencio méas de lo que ya estaban
diferenciados, implementando en toda la sociedad la idea de que los judios no eran sospechosos
de hacer algo, no eran criminales por lo eran capaz de hacer, sino que eran enemigos, enemigos
totalmente objetivos por el simple hecho de ser judio, no teniamos que esperar que nos hagan
algo, que cometan un crimen, solo por ser judios eran enemigos, y llegd a convencer de ello a
su sociedad. Se condenaba a este grupo no por sus acciones, sino simplemente por lo que eran.

Los campos de concentracion y exterminio nazi son el experimento mas grande de
despersonalizacion?’. No solo fueron utilizados para degradar, torturar y matar a seres humanos,
sino que se utilizaban para “eliminar, bajo condiciones cientificamente controladas, la misma
espontaneidad como expresion del comportamiento humano y detransformar la personalidad

humana en una simple cosa, en algo que ni siquiera son los animales” (Arendt, 2019, p. 590).

% Claramente hubo excepciones, algunas personas llegaron a dar su vida por defender o ayudar a una persona
judia. Sin embargo, gracias al terror que provocaron los movimientos totalitarios en el poder, esas personas eran las
menos, vivian en las sombras, y el sacrificio de su vida por no ser parte de esa masacre incluso termina sirviendo
a los movimientos totalitarios para asustar mas al resto de la poblacién.

27 A pesar de que existieron otros campos de concentracion, en distintas partes del mundo, como en Estados
Unidos, por ejemplo, no tuvieron la misma funcion y para nada fueron un instrumento de despersonalizacion tan
grande como lo fue en la Alemania nazi.
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Y esto solo era posible en los campos, en otro contexto la espontaneidad humanano puede ser
totalmente eliminada, porque una condicion necesaria para poder lograrlo, era elaislamiento
respecto del resto del mundo, que esos seres humanos sintieran que no existe nada mas en esta
vida para ellos que eso mismo que estan viviendo.

Este aislamiento de los campos de concentracion era también hacia afuera, es decir hacia
el resto de la poblacion. La sociedad sabia que existian campos de concentracion, pero no
mucho mas, y ademas el simple hecho de hablar de estos campos “secretos” constituia un delito,
entonces al no poder hablar de ello, era dificil que cobren realidad en la sociedad, aunque cada

uno internamente sabia que los campos estaban ahi.

Considerando que un hombre depende para su conocimiento de la afirmacién y de la
comprension de sus semejantes, esta informacion, generalmente compartida, pero
individualmente guardada y nunca comunicada, pierde su realidad, y asume la naturaleza de una
simple pesadilla. (Arendt, 2019, p. 590)

El aislamiento que sufrian las personas judias se realizaba desde el primer momentoen
que eran aprehendidos. Eran trasladados en camiones como ganado, sin mucho espacio siquiera
para moverse, separados de los suyos, de quienes los conocian, puestos en distintos campos o
pabellones, torturados de diversas maneras, estando muchos, pero sintiendosetotalmente solos,
abstraidos de la realidad, viviendo su dia a dia sin entender bien qué es lo real y que es una

pesadilla.

Aqui esta la despersonalizacion: no es que los nazis pensaron que los judios los
estorbaban y simplemente los mataron, sino que se convencieron a ellos mismos que la vida de
un judio era de un valor casi nulo, que no eran iguales al resto, que no merecian el respeto de
una persona. Convencieron también de ello a toda la sociedad. Pero el logro estuvo cuando
realmente destruyeron en las mismas personas judias sus deseos, su personalidad, su instinto de
supervivencia, su espontaneidad, pasando a convertirlos ni siquiera en animales, sino mas bien
en cosas.

La despersonalizacion ni siquiera terminaba con la muerte, porque el nazismo llegd
también a despersonalizar la muerte humana. La muerte en las personas se da de una manera
muy diferente que en el resto de los seres vivos, porque esta cargada de simbolismo, la muerte
de una persona nos toca, en mayor o menor medida, pero entray afecta en algiin sentido nuestra
experiencia. Los nazis no eran simples asesinos, un simple asesino mata a un hombre y deja

tras de si un cadaver, se mueve en los terrenos conocidos de la vida y la muerte. Lo que
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realizaron los militantes totalitarios fue mas alla de eso, porque no dejaban tras de si un cadaver,
sino que los hacian desaparecer, haciendo de cuenta que esa persona nunca existio, y para
hacerlos desaparecer en el sentido extenso de la palabra, tenian que realizar todo el proceso
previo de aislamiento, por ello el proceso era lento, para que cuando llegue el momento de
matar a esa persona que han convertido en cosa, no esté en el recuerdo de nadie, nadie iba a

saber que lo habian matado, porque para los nazis simplemente no habia existido.

El auténtico horror de los campos de concentracién y exterminio radica en el hecho de que los
internos, aungue consigan mantenerse vivos, se hallan més aislados del mundo de los vivos que

si hubieran muerto, porque el terror impone el olvido. (Arendt, 2019, p. 596)

Lo realmente terrorifico de este régimen totalitarista, es que mostro realmente lo que
el hombre es capaz de hacer, que el hombre puede “hacer realidad diabolicas fantasias sin que
el cielo se caiga o la tierra se abra” (Arendt, 2019, p. 600). Lo grotesco de todo esto, lo que
llevd a las mismas victimas a perder toda suesperanza, era el horroroso azar que los habia
colocado en esa situacion, saber que todo ese castigo se les estaba infligido sin ningiin motivo
justificado, y que realmente podia ser infligido a cualquiera.

El hecho de que haya sido posible que existan en una sociedad montafias de cadaveres,
asi a la ligera, es el resultado de todo un proceso en el que permitié concebir que esos cadaveres
ni siquiera eran personas, incluso antes de morir ya eran cadaveres vivientes, anadie les
importaba la vida de los judios, y poco a poco con todo su lento proceso de tortura, les quitaron

hasta a los mismos judios la importancia y la preocupacion por su propia vida.

Los campos de concentracion tornaron la muerte en si misma anénima (haciendo imposible
determinar si un prisionero estd muerto o vivo), privaron a la muerte de su significado como
final de la vida realizada. En un cierto sentido arrebataron al individuo su propia muerte,
demostrando por ello que nada les pertenecia y que él no pertenecia a nadie. Su muerte
simplemente pone un sello sobre el hecho que en realidad nunca habia existido. (Arendt, 2019,
p. 600)

Conclusion
Realmente es complicado y complejo poder decir qué es ser persona y desde cuando o
hasta qué punto uno lo es. Quiza la complicacién de su definicién provenga de un rasgo que

si podamos marcar como constitutivos: su complejidad.
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Los hechos en la historia dan cuenta de que el hombre puede, cuando lo deseay tiene el
poder o la persuasion suficiente, llegar a cambiar el concepto de persona, e incluso apartara
otros individuos de este concepto. Esto llega a causarnos miedo porque ya estos mismos
ejemplos nos han dado la prueba viva de lo que el ser humano es capaz, todos los mitos en lo
que se les atribuye una bondad por naturaleza parecen quedar obsoletos cuando la humanidad
misma ha sido testigo de los campos de concentracion y de exterminio. Da miedo pensar que
en este mundo mandan los seres humanos y no nada superior de bondad infinita, da miedo
porque entonces pareciera que no hay limites en el accionar.

Sin embargo, no creo que la solucion sea buscar una forma estatica del mundo, y una
forma estéatica del ser humano en si, ni siquiera podemos asegurar que el actual concepto de
persona (por mas inclusivo y abarcativo que parezca en nuestro contexto) tenga que quedar
estatico, porgue no sabemos cuando suceda algo que nos lleve necesariamente areplantearnos
el concepto de persona.

Da miedo, claro que da mucho miedo pensar en las atrocidades que se puedencometer
con esto presente, porque solo una persona que es consciente que el ser persona es algo
totalmente construido y que por ello puede buscar estrategias para cambiarlo en busca desu
propio beneficio, puede llegar a realizar algo tan horroroso como lo que realizé el Tercer
Reich. Sin embargo, siendo todos conscientes de que el ser persona es algo que creamos, que
consensuamos, que cambiamos, es como se puede también evitar caer en situaciones tan
catastroficas como las que ya ha mostrado la historia, porque solo sabiendo que una definicion
de persona no es palabra absoluta, podemos cambiar las definiciones de personas que castiguen,
que torturen, que asesinen a otros seres humanos que reconozco son tan personas como Yo,
aunque el lider de turno lo niegue.

No tengo una postura clara y definida al eterno debate de si el ser humano es bueno o
malo por naturaleza, si tengo claro que a lo largo de la historia este ha cometido actos atroces,
pero también tengo claro que ha llevado a cabo actos muy nobles. Una vez escuché, en un
Encuentro Nacional de Mujeres, como se pasaba de boca a boca la anécdota de dos jovenes
detenidas en un centro clandestino en la Gltima dictadura militar de nuestro pais. Contaban que
sus torturadores pasaban en las noches eligiendo a quién violar esta vez, a una de las jovenes la
habian elegido muy seguido, por lo que cuando la quisieron volver a elegir, la otra salté en su
defensa, siendo claramente reducida por los torturadores y ademas terminando como la elegida
para esa noche. Las jovenes no se conocian, no tenian un vinculo, sin embargo, una arriesgo
todo para defender a la otra una noche. Pido disculpas por la falta de rigurosidad académica de

esta anécdota, solo queria cerrar concluyendo con esto que, aunque de miedo lo moldeable que
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es el concepto de persona, los seres humanos como la joven en el centro clandestino me dan la
fe suficiente como para confiar que a cada definicién que lastime, que torture, que sea usada
como arma, le va a llegar su resistencia en busca de definiciones que incluyan, que acojan y

que respeten.
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Capitalismo informacional: la dominacién a través del deseo

Mariano Terraf (UNT)

Resumen: En las Gltimas décadas se asiste al avance del capitalismo informacional, donde el trabajo inmaterial,
cuya caracteristica principal es la de producir bienes inmateriales como la informacién, la comunicacién o las
respuestas emocionales, ha adquirido gran relevancia debido al avance de las tecnologias digitales. Las
subjetividades producidas por este modo particular del trabajo contribuyen a reforzar las condiciones para un
borramiento de la dimensidn juridica de la ciudadania en términos de derechos, un desinterés por la construccion
democrética del espacio publico y un debilitamiento de las instituciones politico representativas. Se busca dar
cuenta de los modos en que la dominacion a partir del deseo modela las subjetividades en el marco del capitalismo
informacional y, a su vez, reflexionar sobre su impacto en el retroceso de la dimension politica de la ciudadania.

Palabras clave: capitalismo informacional; trabajo inmaterial; subjetivacion; hegemonia.

Introduccion

Este trabajo busca ofrecer algunas claves para leer las consecuencias politicas del
capitalismo informacional, que para algunos autores es la version mas actual del capitalismo.
Los modos en los que se organiza politico-econémicamente una sociedad impactan de manera
directa sobre las subjetividades que la conforman. El objeto de la siguiente exposicién sera
describir la forma en que nos organizamos y cOmo esa estructura afecta nuestras decisiones,
relaciones, concepciones y deseos. Se tomara el concepto de hegemonia del trabajo inmaterial
propuesto por Antonio Negri y Michael Hardt y se intentara explicar su funcionamiento y
caracteristicas principales. Se buscara ilustrar sus consecuencias y analizar de qué manera

afecta a las subjetividades y la concepcidn de la politica en nuestro contexto.

La hegemonia del trabajo inmaterial

Michael Hardt y Antonio Negri afirman:

En todo sistema econémico coexisten numerosas y diferentes formas de trabajo, pero siempre
hay una figura que ejerce su hegemonia sobre las demas. Esta figura hegemdnica ejerce un
efecto centripeto que va transformando a las demés, de modo que estas adoptan sus cualidades
centrales. (Negri, 2004, p. 135)

Es decir, que a partir de identificar cual es la forma laboral hegemonica, se puede
obtener una clave de lectura para comprender los cambios que suceden en el resto de las esferas

laborales y atisbar hacia donde se dirigen.
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Al tener en cuenta este concepto, se entiende la radical importancia que adquiere
preguntarse cual es el trabajo hegemdnico en la actualidad. Para encontrar la respuesta a esta
pregunta es fundamental aclarar antes que la hegemonia de un sector laboral no refiere a un
asunto cuantitativo. Se trata de un aspecto cualitativo, pues lo que le otorga el caracter
hegemonico es justamente su centralidad, ya que ejerce una fuerza que hace que el resto de las
esferas laborales adopten sus cualidades.

En los siglos XIX y XX, el trabajo hegemonico era el fabril, un trabajo minoritario en
comparacion con otras formas de produccion como la agricola. Su hegemonia no radicaba en
la cantidad de trabajadores en el rubro, sino en el hecho de que ejercia la mencionada atraccion
centripeta sobre el resto de las esferas laborales como la mineria y la agricultura, lo que lograba
que toda la sociedad se industrializara. Es decir, que no solo afectd al modo de produccién sino
también a los ritmos de vida que se volvieron los mismos que los del trabajo industrial. La
sociedad comenzd a organizarse en torno a sus horarios y formas, hasta transformar
gradualmente a las instituciones sociales como la familia y la escuela.

El hecho de que el trabajo hegemdnico afecte a las otras esferas no significa que esta
afeccion sea total, cada sector laboral continGa teniendo sus particularidades, pero se puede
observar que con el tiempo aparecen méas aspectos comunes con respecto al trabajo hegemonico
en esa diversidad.

Negri y Hardt postulan que el trabajo hegemonico en la actualidad es el inmaterial,
entendido como “el trabajo que crea bienes inmateriales, como el conocimiento, la informacion,
la comunicacion, una relacion o una respuesta emocional” (Hardt et al, 2004, p. 136).

Es importante afiadir a esta definicion que los autores lo nombran también como trabajo
biopolitico, pues a partir de él se crean las relaciones y en ultima instancia se produce la propia
vida social. El hecho de que el concepto abarque lo biopolitico tiene que ver con que las
fronteras entre lo econdémico, lo social, lo politico y lo cultural se disuelven y se confunden
cada vez més.

Existen varios indicios para afirmar que el trabajo inmaterial es en la actualidad la forma
laboral hegemonica. La prueba principal y méas concreta se encuentra en las tendencias de

empleo:

En los paises dominantes, el trabajo inmaterial es central en la mayoria de los empleos que las
estadisticas sefialan como de més rapido crecimiento como, por ejemplo, el personal de
restauracion, los representantes comerciales, los técnicos en informaética, el personal docente y
los trabajadores de la salud. (Hardt et al., 2004, p. 144)
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Al mismo tiempo, se advierte otro aspecto importante: la tendencia de los mismos paises
a trasladar el trabajo material (como el industrial y agricola) a otros paises periféricos. En
segundo lugar, las formas de produccion estan adoptando algunas caracteristicas de la
produccion inmaterial: se integran computadoras en todo tipo de produccion, los mecanismos
de comunicacidn, la informacidn, los afectos y conocimientos estan transformando las practicas
productivas tradicionales, como por ejemplo se puede ver en la agricultura, donde la
codificacion genética de una semilla tiene un rol fundamental en su modo de produccién y
delimitacion legal. En tercer lugar, se puede reparar en la creciente importancia que adquirieron
diversas formas inmateriales de propiedad, como la propiedad intelectual.

Finalmente, Negri y Hardt identifican como caracteristica de la produccién inmaterial
la forma de red distribuida, a la que definen como: “en la que los distintos nodos siguen siendo
diferentes, pero todos estadn conectados en la red; ademas, los limites externos de la red son
abiertos, y permiten que se afiadan en todo momento nuevos nodos y nuevas relaciones” (Hardt
etal., 2004, p. 17). Esta red, al igual que ocurria con la industria, esta apareciendo en todas las
facetas de la vida social. La funcion clave de una forma hegemoénica de produccién es
transformar a la sociedad completa a su imagen, esto es una tendencia que no se puede ver
reflejada en una estadistica.

Se propone, en base a lo expuesto, asumir la hegemonia del trabajo inmaterial en la
actualidad y postularla como motor explicativo del comportamiento de la organizacion politico-

subjetiva.

Consecuencias de la hegemonia

El trabajo inmaterial, que se refiere a actividades laborales basadas en la produccion y
el intercambio de informacidn, conocimiento y servicios, esta estrechamente relacionado con
el capitalismo informacional que en las Gltimas décadas acelerd su crecimiento. Mariano
Zukerfeld (2013) analiza el fenomeno y muestra como se ha desarrollado a partir de la
mercantilizacion del conocimiento, gracias a dispositivos de propaganda y delimitaciones
legales de propiedad intelectual. En este sentido, a partir de 1990, se observa el crecimiento de
las leyes de copyright y patentes debido a un recorrido juridico apoyado en lobby y campafias
de propaganda con el fin explicito de convertir al conocimiento en mercancia.

Ademas de la delimitacion legal de propiedad intelectual, existe el modelo de
apropiacion excluyente que, en lugar de generar un cerco para impedir el acceso a sus

productos, logra bajar el precio de la mano de obra y se aprovecha de informacion impaga a
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través de acuerdos contractuales especificos, como los que livianamente se aceptan cuando se
crea una cuenta en Gmail. Las empresas que utilizan estos recursos, ofrecen de manera gratuita
el acceso a su plataforma, a sus herramientas y demas servicios, pero lo hacen con el fin de
apropiarse de una copiosa cantidad de informacion.

Mediante la apropiacion excluyente (Zukerfeld, 2013) explotan el débil ejercicio de
derechos. Por lo general, se cede el conocimiento propio en forma voluntaria. A partir de esto
se observan subjetividades que continuamente se exponen y son expuestas, que publican su
informacién y la de otros, haciendo de estas practicas el centro de su interaccion social. Las
subjetividades que se derivan de este modelo ceden incluso su informacion mas intima. Quienes
no se suman a la practica quedan por fuera del circuito social, politico y laboral.

Justamente en el campo laboral, luego de la pandemia del COVID-19, esta situacion se
vio favorecida y agravada, al punto en que se confundieron los limites entre la vida privada y
la del trabajo. Se volvid una préctica recurrente instar a que las personas trabajen, estudien,
socialicen y jueguen, de manera virtual, en sus domicilios. Asi, los limites de lo privado, lo
intimo, lo laboral y lo social se disuelven progresivamente, se distorsionan horarios laborales o
se mezclan el espacio intimo con el de trabajo.

La disolucién de esas fronteras por el aspecto biopolitico de la hegemonia del trabajo
inmaterial se aprecia cada vez mas en la intromision y confusion de las esferas laborales,
sociales y politicas. Actualmente, incluso, a la hora de pensar en su perfil laboral, se recomienda
a las personas tener redes sociales activas, que den cuenta de quienes son, de como se relacionan
y cudles son sus circulos. EI mismo aspecto tiene su impacto en la politica, pues la vida privada
de quienes ocupan cargos, deja de serlo por el mismo factor. Asi, quedan expuestas diversas
constancias virtuales con las que se denigran o favorecen las imagenes.

En este entorno, la imagen cobra un rol protagdnico, pues la apariencia de las redes
sociales comienza a ser la carta de presentacion en el ambito social y laboral. Esto provoca una
serie de cuidados estéticos que podemos observar en distintos aspectos de la vida cotidiana. No
es dificil asociar esta conducta al auge de los gimnasios y la vida saludable. A ello se suma la
practica incesante de tomar fotos y selfies, aplicando filtros a diversas vivencias, que cada vez
requieren menos de un carécter singular o especial para que se justifique capturarlas y
exponerlas.

Por otro lado, el trabajador inmaterial y, en consecuencia, el sujeto promedio de la
actualidad, se ve sometido, por necesidad o por voluntad, a la continua practica del multitasking.
Cada vez son més las ventanas que el trabajador debe tener abiertas para poder cumplir con su

labor.
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A su vez, en la vida cotidiana, la inconmensurable variedad de informacién hace que
navegar en las redes sociales sea estar continuamente expuesto a avisos, anuncios y
publicidades de distintos sitios, como asi también a estrategias de los mismos usuarios de las
redes que buscan ganar la atencidn de los navegantes. Surgen asi técnicas de posicionamiento
para lograr ser vistos primero, como el pago directo a las redes sociales para ganar esta posicion
o técnicas como el clickbait?®, entre otras.

Este universo de anuncios y métodos, que tienen por objetivo ser cada vez mas
Ilamativos, arroja como resultado sujetos con atencidn totalmente dispersa, fragmentada, cuya
incapacidad abarca diversos aspectos de sus vidas como la imposibilidad de conversar, asistir
a una clase o ver una pelicula sin revisar continuamente las pantallas de sus celulares.

La pérdida de atencion de las subjetividades junto a la encarnizada lucha de las empresas
informacionales por captar lo que queda de ella, generan ideas escabrosas como enuncié Reed
Hastrings (director de Netflix) cuando fue preguntado sobre sus competidores y su respuesta
fue “mi mayor competidor es el suefio”, haciendo alusion a la necesidad de que la gente duerma
menos para poder consumir mas peliculas y series.

La gestion de la informacidn subida y consumida por los usuarios, a los fines de capturar
mas la atencion, se realiza a través de algoritmos encargados de ofrecer a los navegantes
informacion ajustada a sus preferencias. A medida que el algoritmo conoce mas al usuario se
vuelve mas preciso, lo que genera que confie mas en la recomendacion. El resultado de tener
una multitud de personas que consumen solo la informacion que desean es la polarizacion.

Los usuarios de internet se encuentran solo con canales que entregan opiniones similares
a las suyas, lo que muchas veces los lleva a pensar que el sentido comin esta de su lado y que
la mayoria piensa como ellos. La conviccion de que se esta en sintonia con la mayoria y que la
opinidén contraria es practicamente nula genera intolerancia, odio y violencia contra quien se
considere el otro.

En cuanto a las consecuencias politicas, se puede observar una reduccion de la esfera
publica y un acrecentamiento de la privada. La pandemia ha hecho que, aparte de lo laboral, en
lo judicial o lo académico, se deba recurrir cada vez mas a empresas informacionales como
Google (duefia de Meet, Classroom, Drive, etc.). Es decir, que cada vez mas instituciones
estatales deben recurrir a empresas privadas, protegidas por este tipo de leyes, para poder

subsistir en un universo virtual que hoy se impone como necesario.

28 Traducido al espafiol como “ciberanzuelo” o “anzuelo de clicks”. Describe un tipo de contenido virtual que
busca, de manera engafiosa, generar ingresos publicitarios utilizando miniaturas llamativas para atraer la mayor
cantidad de clicks posibles.
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Otra consecuencia del mayor predominio de la esfera privada por sobre la pablica es la
configuracion de subjetividades cada vez mas dispersas y atomizadas, en virtud de un sistema
algoritmico que las ordena segun sus preferencias. Sujetos que identifican su deseo con la
atencion de otros; con conseguir likes o seguidores, deseo que se encuentra en sintonia con la
necesidad de las empresas informacionales de captar mas atencion. Subjetividades convencidas
de su verdad, intolerantes al otro y a lo distinto, gestionadas y ordenadas por un sistema virtual
sin poder organizarse por ellas mismas, sin capacidad de reconocer lo comun, sin mayor
posibilidad de representacion de su voluntad que la de un click que las organice

automaticamente.

Consideraciones finales

Sin dudas el capitalismo informacional ofrece grandes ventajas y una vida mas comoda.
Pero no debemos dejar escapar del andlisis el modo en que configura las subjetividades. Una
sociedad arriesgadamente polarizada, vacia de contenido, de pensamiento critico, obediente a
un algoritmo y falta de atencidn hace correr riesgo a sus vinculos.

Las potencias que indudablemente tiene la virtualidad hacen que peligrosamente se
pueda creer que todo es comunicable en términos de bits. Cabe la pregunta de si con estas
aseveraciones no se pierde algo humano y, en consecuencia, algo politico. Reducir la
interaccién humana a una videollamada o peor, a un like 0 un retweet, es en algin punto un
silenciamiento. Dar un “me gusta” o un “no me gusta” es dar una opinion binaria, polarizada a
la que muchos asumen como valida y de la que probablemente nos sorprenderiamos si
analizaramos sus consecuencias. Un compendio de clicks, likes y dislikes dista de ser un
compendio de voluntades humanas, sin embargo, de ellos estdn compuestos los algoritmos a
los que se obedece casi sin cuestionamiento alguno. El retroceso de la ciudadania politica que
esta situacion implica, debe advertirnos acerca de la urgente necesidad de cuestionar el modo

en que somos gobernados en el contexto del capitalismo informacional.
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Cultura audiovisual contemporanea:

Instituciones, teorias, historia, arte, narrativas y formas de
produccion

La cultura audiovisual contemporanea no constituye un objeto Unico, estable y claramente delimitado
sino, en rigor, un sistema complejo de interacciones entre objetos de estudios diferentes. En este
simposio proponemos reflexionar sobre el cine y las creaciones audiovisuales y artisticas en general
(tanto de ficciébn como de no-ficcion) desde un abordaje multiple y en convergencia con distintas
disciplinas. Los temas que se afrontan recorren un abanico de cuestiones que hacen posible un abordaje
multidireccional: desde la conexion del cine con la filosofia, con la semiotica, la estética del cine, las
miradas politicas y sociolégicas del cine y la historia de las instituciones, hasta la adopcion de
perspectivas criticas a través del audiovisual, del arte en diferentes manifestaciones tradicionales y
contemporaneas, la influencia de los géneros y del lenguaje audiovisual, la variabilidad de estructuras y
formas de producir artes audiovisuales. El prop6sito prioritario del simposio es conformar un encuentro
interdisciplinario y transversal en torno a los problemas y debates actuales vinculados al cine, los medios
de comunicacion, la cultura, la digitalizacion, las narrativas, los lenguajes artisticos y los sentidos de las
nuevas configuraciones sociales, tanto a nivel local, como nacional o internacional.

Definimos la cultura audiovisual como un conjunto heterogéneo de practicas de distinta
naturaleza —pero espacial, temporal y simbdlicamente situadas— que inciden de manera determinante
sobre la realizacion (modos de producir), la recepcion (modos de percibir) y la reflexion (modos de
pensar) de lo audiovisual. Buscamos poner en discusion, entonces, estas practicas a partir de diferentes
dispositivos y sistemas de relacion en los que acaecen.

Como hipotesis general, y en vistas a cartografiar dicha complejidad, partimos de la premisa de
gue es posible observar un triple anudamiento en el que las diferentes experiencias se condicionan
mutuamente. Es sobre la base de determinadas ideas de lo audiovisual que se construyen las instituciones
que lo posibilitan; es en relacidn a estas instituciones que se ponen en circulacion discursos tedricos y
artisticos que dinamizan y redireccionan los objetivos institucionales; es la experiencia de realizacion
(artistica y tedrica) la que forja nuevas sensibilidades y desplaza la manera de ver y de pensar lo
audiovisual. Por tanto, es en este circulo virtuoso de determinacion y de desvios reciprocos en donde se

sitla la génesis de la cultura audiovisual contemporénea.

Este simposio fue presentado originalmente con las contribuciones de Aldo Ternavasio, Fernando
Galucci, José Guzzi, Maria Lenis, Gustavo Caro, Pedro Ponce, Maria Gallo Ugarte, Carolina Coppens

y German Azcoaga.
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Espejo, espejito... Sobre el concepto de “colonialidad del ver”
aplicado a las representaciones de “lo femenino” en las
producciones audiovisuales

Carolina Coppens (CECAC, EUCVYTV-UNT)

Resumen: A partir del reconocimiento de que las “practicas del ver” pueden ser entendidas como praxis complejas
de construccion cultural, nos proponemos profundizar el analisis de obras audiovisuales desde un enfoque de
género, consideraremos algunos de los factores que intervienen en el establecimiento de las diferencias sociales
que nos llevan a identificar los prejuicios socioculturales reproducidos en la narrativa audiovisual de ficcidn para
asi profundizar en el modo en que funciona la construccion de sentidos desde una perspectiva de género del
lenguaje cinematografico.

Palabras clave: Colonialidad; Decolonialidad; Colonialidad del Saber; Colonialidad del Ver

La sociedad caleidoscopica

La realidad de las sociedades contemporaneas se asemeja a un gran caleidoscopio,
pequefios fragmentos que se reagrupan, mutan y dibujan una nueva forma una y otra vez. Esos
pequefios fragmentos antes agrupados bajo un manto protector de conceptos cuasi metafisicos,
como la identidad, el género, la cultura, la religién, la nacionalidad e incluso la raza, se
disgregaron en maltiples subjetividades. Estas subjetividades bregan por un espacio de poder
propio considerado como una palestra desde la cual reivindicar el derecho individual por
encima de cualquier otro derecho que amenace con aferrarse a viejas convenciones que
necesariamente desarticularon minorias y diferencias (Ilamense Estados Nacion, sociedad
patriarcal, etc.). Esta necesidad de prevalencia de la subjetividad, trae aparejada la indefinicion,
entendida como incapacidad o imposibilidad de definir taxonomicamente a individuos
concebidos como grupo e incluidos en una jerarquia y categoria. No es operativa en nuestras
sociedades la idea o concepto totalizador, abarcador y unificador del universalismo moderno,
el sistema derivado de ello resulta cuanto menos inoperante frente a esta realidad.

Valga la advertencia: intentar establecer parametros que tienden a generalizar y
objetivar, al mismo tiempo adentrarnos en el campo de la identidad de género y la identidad
cultural, se presenta a priori como una contradiccion. Una identidad individualmente
construida, y una identidad de grupo condicionada y determinada por diferentes factores. A
riesgo de plantear esta ponencia como una larga introduccion al tema propuesto, vale la pena

despejar nuestro campo epistemologico y definir algunos conceptos que utilizaremos.
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Colonial/Colonialidad/Decolonialidad

Resulta innegable el aporte al pensamiento sobre la subalternidad de la teoria
postcolonial en los afios 80 de la mano de pensadores mayoritariamente provenientes de las
antiguas colonias britanicas y francesas. Si bien en sus comienzos se plantea como un estudio
comparativo dentro del dmbito de la literatura, rapidamente se extiende a otros &mbitos
académicos. Autores como Gayatri Spivak (India), Homi K. Bhabha (India) o Edward Said
(Palestina), entre otros, vienen a cuestionar la manera en la que Europa occidental ha construido
su conocimiento en base a enormes intereses econdmicos y consuetudinarios prejuicios raciales.

En su libro Orientalismo, Edward Said (1990) introduce una idea que precede a la
“colonialidad del poder” propuesta por Anibal Quijano. Said analiza el modo en el que
académicamente se creo en Inglaterra, durante el siglo X1X, una disciplina llamada orientalismo
para intentar explicar caracteristicas propias de la cultura de medio oriente y cémo dicho
conocimiento tiene por finalidad la dominacion imperialista, pero sobre todo su justificacion.
Como es utilizada para difundir la idea de supremacia inglesa entre propios y ajenos. Como ese
conocimiento, ese saber, es sustentado como orden natural, exalta su superioridad y es el espejo
a través del cual se reconocieron y se aprehendieron a si mismos los orientales.

Algo similar plantean algunos pensadores latinoamericanos a principio de los afios 90,
agrupados bajo el nombre de Modernidad-Colonialidad®®. Comienzan por establecer una
distincion entre “lo colonial” (que hace referencia a los procesos econdmico-sociales que se
Ilevan a cabo durante la época de la colonia) y la colonialidad (que refiere a la trascendencia
juridico politica de lo colonial en la época de la conformacion de los Estados-nacién en
América). Es decir, se trata de lo colonial después de que finalizo la colonia.

El pensamiento decolonial incorpora conceptos que operan desde la dinamica
deculturacion-aculturacion®® y plantea la prolongacion del pensamiento colonial en tres

bloques: “colonialidad del poder” (la persistencia de las estructuras de poder colonial),
“colonialidad del saber” (las formas hegemonicas del conocimiento) y “colonialidad del ser”

(la subalternidad aprehendida desde la interpretacion que un “otro” hace sobre nosotros). A esta

2 Entre ellos los socidlogos Anibal Quijano, Edgardo Lander, Ramoén Grosfoguel y Agustin Lao-Montes, los
semiodlogos Walter Mignolo y Zulma Palermo, la pedagoga Catherine Walsh, los antrop6logos Arturo Escobar y
Fernando Coronil, el critico literario Javier Sanjinés y los filésofos Enrique Dussel, Santiago Castro-Gomez, Maria
Lugones y Nelson Maldonado-Torres.

30 La deculturacion es la pérdida de elementos de la propia cultura. La aculturacion es el proceso mediante el que
una cultura receptora asimila e incorpora elementos procedentes de otra cultura o de otro grupo con los que ha
estado en contacto directo y continuo durante cierto tiempo.
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trilogia del pensamiento decolonial se sumara tiempo después el concepto de “colonialidad del

ver” propuesto por Joaquin Barriendos:

El tedrico peruano Anibal Quijano ha hablado de la colonialidad del poder; posteriormente, los
debates del “grupo decolonial” han expandido este concepto y han hablado de la colonialidad
del saber y de la colonialidad del ser; [...] la colonialidad del ver estableceria un contrapunto
tactico entre los otros tres niveles: el epistemoldgico (saber), el ontol6gico (ser) y el corpo-
cratico (o corpo-politico como lo define Ramén Grosfoguel). Dicho contrapunto abriria, desde
el punto de vista de este quadrivium decolonial, un campo nuevo de andlisis de las maguinarias
visuales de racializacién que han acompafiado el desarrollo del capitalismo moderno/colonial.
(2010)

Desde esta perspectiva, podemos decir que nuestra cultura y todas las subjetividades
que la constituyen, han sido interpretadas y traducidas segun un interés de supremacia, que
justifica las acciones mas radicales en nombre de “nuestro bien”, y adapta a sus necesidades las
definiciones del saber y del ser (latinoamericano). Es a través de esta traduccion que
aprendemos a conocernos, es el espejo en donde reconocemos eventualmente nuestro reflejo

construido a través de tergiversaciones.

El juego de las matrioshkas

Teniendo en cuenta esa sociedad caleidoscopica de la que hablabamos al comienzo —
una realidad disgregada y fragmentada—, podriamos aplicar los cuatro tipos de colonialidad —
poder, saber, ser y ver— a un método que se replica en fracciones mas pequefias y se instaura
como modo de conocimiento e interpretacion de otros segmentos de la sociedad, a su vez sobre-
colonizados. Fracciones sujetas a la subalternidad de la subalternidad, tanto en los modos de
entender y aprehender sobre las relaciones de poder, produccién de conocimiento,
caracteristicas idiosincraticas e identitarias y narrativas propias (visuales en nuestro caso).

Como en un juego de matrioshkas hay una colonialidad eurocéentrica como principal
contenedora, que dentro alberga una colonialidad de raza; y esta a su vez una colonialidad de
género; y dentro de esta una mas, de clase; susceptible de seguir segun el grado de
fragmentacion que podamos establecer dentro de las Illamadas minorias. Si bien esta es solo una
interpretacion libre de la colonialidad, ya que para los tedricos de la decolonialidad todas ellas
responden a aspectos de la colonialidad del poder que precisa para desarrollarse de las otras tres

aristas de la teoria —saber, ser y ver—. No invalida nuestra metafora, y ain nos sirve para
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establecer los pardmetros de la subalternidad, en este caso femenina, que no solo viene de la
modernidad eurocéntrica y sus sistemas de poder, sino que esta arraigada y reproducida en
numerosas culturas en nuestro continente.

El pensamiento hegemonico euroceéntrico le dio una estructura ideologica para
sustentarla y justificarla, pero el poder femenino fue (y es) temido recurrentemente a lo largo
de la historia, desde el mito de la “vagina dentada” de los Tobas hasta el derecho a decidir sobre
nuestros propios cuerpos, en nuestros dias.

Volvemos por un momento a las ideas de Said, en las que nos plantea como el
conocimiento es utilizado como parte de una estrategia mucho mayor, que tiene por resultado
la alteridad®!, en la que cambiamos nuestra identidad por la traduccién maniquea que un “otro”
hace sobre nosotros. El saber sobre nuestras culturas estd mediado por intereses concretos de
dominacién econdmica —“Hambre de metales” dice Barriendos—, por eso también aqui resulta
necesario aferrarse a la idea seminal de Quijano: construir un campo epistemoldgico propio.
Una tarea quijotesca, puesto que toda nuestra tradicion académica se asienta en la herencia de
la llustracién francesa que es, en definitiva, una tradicién heredada de la colonia que perdura 'y
se reproduce, desde su metodologia y procedimiento, hasta la sistematizacion y divulgacion;
corresponde a la colonialidad del saber.

Podemos transpolar el andlisis y aplicarlo a los estudios de género: no es posible negar
que la idea/identidad femenina se construye desde esa tergiversacion de la que hablabamos
anteriormente, desde el cumulo intereses y prejuicios a partir de los que se establecen
estereotipos que acaban por transformarse en modelos con los que podamos identificarnos, que

nos ensefian la manera de comportarnos y respetar el rol social que se espera que asumamos.

Espejo, Espejito...

Durante siglos las mujeres hemos aprendido sobre nosotras mismas a través del reflejo
en el espejo que un otro ha establecido, definida por estereotipos que aseguran la prevalencia
en este caso masculina y ha determinado nuestros roles sociales y culturales. Una imagen
distorsionada, no solo por el predominio del monopolio en la gestion del conocimiento que,
como hemos visto, responde a un interés mucho mas simple como es el poder en si mismo y el

poder econdémico, sino que muchas veces esa episteme se ve reducida a la nada misma.

31 Para la filosofia, la alteridad es lo contrario a la identidad y, en este sentido, puede ser definida como la relacién
de oposicion que se registra entre el sujeto pensante, es decir, el yo, y el objeto pensado, o sea, el no yo. Asi, la
alteridad es el principio filosofico que permite alternar o cambiar la propia perspectiva por la del otro.
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La exclusion tiene aspectos que van desde lo humano hasta lo simbdlico; desde lo
religioso a lo moral, o desde lo politico a lo econdmico, en definitiva responde a un sistema en
el que cada parte cumple una funcién y permite su funcionamiento y perdurabilidad. La
narrativa desde la que se otorga a los distintos roles femeninos valores y funciones, segun la
que numerosas generaciones hemos aprehendido lo que “estd bien” o “esta mal” para el
comportamiento de una mujer (colonialidad del ser), esta articulada entre sutiles mecanismos
represores y abducciones® o, si se prefiere, mecanismos de secuestro del pensamiento
individual como “sujetos de derecho”®. Nuestro conocimiento fue colonizado, y aun habiendo
logrado cierta autonomia perduran en el tiempo sus mecanismos de poder (colonialidad del
saber). La construccién del conocimiento a partir de nuestra propia mirada, es un proceso de
decolonizacion que no sucede de la noche a la mafiana, que comenzo6 hace tiempo ya, y que

debe seguir construyéndose en la procura de un campo epistemolégico propio

Colonialidad del ver

El reconocimiento de la actualidad de la colonialidad del ver no apunta, sin embargo, al
fortalecimiento de la interculturalidad como diélogo universal abstracto entre iguales, ni hacia
la restitucion de ningun tipo de imaginario visual global compartido, sino mas bien, hacia una
mejor comprension de los problemas epistemoldgicos y ontoldgicos derivados de la pretension
de establecer un dialogo visual transparente entre saberes y culturas diferentes; es decir, avanza
hacia la problematizacion de los acuerdos y desacuerdos que se establecen entre grupos
culturales y subjetividades diferenciales, los cuales, a pesar de pertenecer a tradiciones
epistémicas e imaginarios visuales distintos, estan circunscritos a la misma ldgica
universalizante de la modernidad/colonialidad. En consecuencia, el eje que atraviesa la
visualidad, la transculturalidad y el capitalismo sera analizado en este texto bajo la Optica de la
descolonizacidn de los universalismos y las epistemologias occidentales, por un lado, y a partir
de la critica de los regimenes visuales sobre los que se asienta lo que yo llamo la razén

intercultural de la condicion poscolonial por otro. (Barriendos, 2011, p. 14))

32 Del latin abducére 'arrebatar’, apartar’. Abducir. 1. Dicho de un extraterrestre, “secuestrar [a alguien]”: “Ha sido
abducido por una nave extraterrestre” (Mundo [Esp.] 9.3.97. RAE Diccionario panhispanico de dudas:
https://www.rae.es/dpd/abducir.

33 Sujeto de derecho en Roma era el hombre, pero no todo hombre, sino aquel en quien ademas de su condicién
humana concurren la de ser libre, ciudadano y sui iuris (aquel que no se encuentra sometido al mando de otros o
de cualquier potestad familiar). La persona es Sujeto de Derecho en tanto el ordenamiento juridico le
reconoce capacidad. Tanto los esclavos como los hombres libres eran personas, pero solo los hombres libres eran
sujetos de derecho. En: https://aprenderderecho.org/tag/sujeto/

198



Partimos del reconocimiento de que los productos audiovisuales (cine, video y TV)
creados desde un sistema de pensamiento hegemonico, reproducen su ideologia, a la sazén
dominante, convirtiéndose en vehiculo legitimador de las relaciones asimétricas entre
dominante y subyugado. Los consorcios de medios de produccién y distribucion audiovisual
unifican y consolidan el significante con una intencién ideoldgica e ideologizadora que perpetia
el modelo de lo propio y lo ajeno, el nosotros y el otro, sosteniendo el modelo de colonialidad
(entendida de modo ampliado: clasismo, racismo o sexismo ademas de aludir a la dominacién
étnica y econdmica) que moldea el gusto y formatea la cultura perpetuando las desigualdades.
Estos sistemas de pensamiento son funcionales al modelo de dominacion puesto que ademas se
encargan de construir una identidad, generar un pseudoconocimiento del otro que acaba por
transformarse en canon (pauta o molde), y nos encastra dentro de esos estereotipos*.

Todo lo que no encaja dentro de esos patrones o estereotipos carece de reconocimiento
0 en su defecto es neutralizado en la dinamica de innovacion-obsolescencia, reabsorbiendo la
diferencia y transformandola en un producto nuevo para el mercado, en un nuevo estereotipo.
En el campo de la representacion de diferentes grupos sociales intervienen diferentes fuerzas
politicas con cuotas de poder diferentes pero todas determinadas desde lo que Mdller llama la
“pedagogia del poder”. Los contenidos que circulan y los formatos que se imponen en la esfera
audiovisual vienen disefiados desde ese poder, por lo que la “creacion de significado” queda en
manos interesadas en mantener el control, el statu quo. Todo ello nos lleva a considerar que
dentro de lo que Barriendos llama “la colonialidad del ver”, “las practicas del ver” estan sujetas
a las necesidades de unos pocos que formatean el imaginario colectivo impactando de lleno en
los procesos de construccién y reconocimiento identitario, lo que acaba por dirigir el consumo
audiovisual que influye en los procesos de construccion identitaria.

Hemos intentado despejar nuestro campo epistemoldgico, trazar unos parametros que
permitan establecer nuestra situacién actual. Estamos en el camino de determinar las
herramientas metodologicas que nos permitan realizar un analisis exhaustivo de las narrativas
que operan dentro de las producciones audiovisuales desde un enfoque de género; menos desde
laambicion critica'y mas por el analisis que nos descubra tensiones subyacentes con la intencién

de llegar a desarticularlas.

34 Podemos establecer como ejemplo de estas identidades construidas desde el poder al personaje de Sofia Vergara
en la serie estadounidense “Modern Family”, en la que las caracteristicas de mujer latina se convierten en un
estereotipo con el que muchas mujeres se identifican, puesto que se les otorga un grado de visibilidad a través de
su representacion, y al mismo tiempo con el que encorsetar y catalogar a personas de una determinada ascendencia.
El medio establece el patrén con el que identificarse como una suerte de caricatura, o realidad aumentada, que a
cambio de visibilidad renuncia a la multidimensionalidad de las caracteristicas subjetivas que trascienden las
caracteristicas del grupo cultural, étnico o de género al que se pertenece.
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Batman, Sisifo y el sentido de la vida

José Guzzi (EUCVyYTV, UNT)

Resumen: El siguiente trabajo intenta unir dos personajes heroicos (o antihéroes) cuya gesta esta atravesada por
uno de los asuntos filos6ficos mas entrafiables: el sentido de la vida. Tanto Batman, el héroe enmascarado de los
cémics y del cine, como Sisifo, astuto rey de Corinto que engafio reiteradamente a los dioses reflejan, a la vez, una
basqueda entrafiable por comprender la razon de sus existencias, pero también por encontrar un sentido de
identidad. Es por ello que, tanto sus acciones morales como su modo de comprender lo social y lo humano estan
revestidos, a la vez, de un halo mitico como de cierta ambigtiedad. Se pretende, entonces, estrechar lazos entre
estos fascinantes personajes.

Palabras clave: Sentido de la vida; Héroe tragico; Identidad; Venganza.

Introduccion

Del heroismo tragico de la antigliedad al absurdo del mundo contemporéneo, la pregunta
por el sentido de la vida ha producido insomnio en mas de un filésofo. En Batman, personaje
creado por Bob Kane y Bill Finger en 1939, mdltiples ingredientes parecen otorgar peso al
significado de su existencia. Por un lado, la irrefrenable sed de venganza y castigo aparentan
remendar la angustiosa e imborrable huella de haber presenciado, de nifio, la muerte de sus
padres. Puede decirse que este es, sin dudas, un denominador comun en todos los formatos del
héroe disfrazado de murciélago, pero se fue patentizando, cruda y duramente, a medida que
fueron estrenandose las distintas peliculas. Sin embargo, parad6jicamente, el mismo hecho que
produjo su orfandad y lo impulsé a convertirse en figura protectora de Gotham, incité una
incuria del sentido de su vida (Miller, 2020). Segiin Federico Alba, “en Batman, su mision es
su maldicion, un impulso incontrolado” (2016, p. 70). Por otro lado, socorrer a los demas —
mision de todo superhéroe—, bregar por la justicia y el orden social, condensar ciertas virtudes
morales, se intercalan como modos de ser y de actuar de Batman.

Sisifo, ingenioso personaje de la mitologia griega, fundador y rey de la ciudad de
Corinto, quizas el inventor del peaje moderno —por haber construido murallas en la ciudad para
cobrar a caminantes y viajeros que pasasen por alli—, tan astuto como avaro y embaucador, fue
castigado perpetuamente por traicionar a los dioses, particularmente a Zeus. Las distintas
versiones del mito van contabilizando los artilugios usados para engafar, una y otra vez, a
Tanatos, Hades, Perséfone, entre otras divinidades. Para el Sisifo del filésofo argelino francés
Albert Camus, el que me interesa, la posibilidad de tomar consciencia de la absurda y monotona

tarea de acarrear la enorme roca hasta la cima de la montafia, una y otra vez por toda la
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eternidad, supone cierta dicha porque alli reside el valor de su existencia. Propongo estrechar
lazos entre estos personajes, héroes tragicos, forjadores de mitos, para poder iluminar,
tenuemente, sus respuestas en torno a esta consideracion filosofica siempre vigente. El sentido
de la existencia, entonces, no solo da cuenta de una problematica ética que sirve para
desentrafiar, e intentar dilucidar lo bueno de lo malo, sino que, ademas, se dispone como una
problematica antropoldgica que alienta la configuracion de un sentido de identidad. Y ayuda a
entender la importancia de tener un proposito en la vida. En alusién a Batman, pero extensivo
también a Sisifo, indica Matt Morris que es “el paradigma tltimo de un hombre empenado en

una mision de la que nada puede apartarlo” (Morris y Morris, 2010, p. 164).

Sisifo, el mito y el heroismo griego

Desde sus origenes, los mitos constituyen una de las fuentes primordiales de sentido de
la existencia humana, la vida en sociedad y la legitimacion de practicas culturales. Han servido
para evitar la disolucion social causada por la naturaleza egoista, individualista y competitiva
del hombre, para asi conformar y fundamentar un orden socio-politico que rija en la comunidad.
Por ello, ademas de dar respuesta a grandes incognitas de la humanidad en el transcurso de la
historia, los mitos se constituyen como un modelo a seguir, pues establecen la regla social.
Sostiene Mircea Eliade, “el mito se convierte en el modelo ejemplar de todas las actividades
humanas significativas” (1992, p. 13). Es comprensible, entonces, que la accidon social quede
regulada mediante el relato mitico ya que éste brinda las respuestas referidas a la organizacién
socio-politica de la comunidad. De este modo, la “palabra verdadera” dio lugar a la
comprension de la mortalidad humana, de la aparicion de la riqueza, de los origenes del
universo, del caracter sexual humano, de la division de géneros, del estatus econdémico y social
de cada persona integrada en su comunidad. Cada cultura fue adaptando e instaurando
determinados modelos de vida y de conducta, de modo tal que se justifiquen las relaciones
sociales establecidas. Por ello, los mitos componen redes culturales fundantes y primigenias de
una sociedad, que dan cuenta de un sinnimero de interrogantes que hacen a la condicion
humana. Uno de ellos, fundamental, es el que atafie al sentido de la vida.

A pesar de sus lecturas e interpretaciones diversas, el mito de Sisifo es bien conocido,
como asi también su astucia e inteligencia para sacar provecho de cada situacion. Sisifo fue
testigo clave del secuestro de la ninfa Egina en manos de Zeus/Jupiter, disfrazado de &guila,
pero decidio guardar silencio hasta poder obtener algin rédito. Al enterarse del secuestro,
Asopo, dios de los rios y padre de Egina, llega a Corinto a preguntar por ella. Sisifo, fundador

de esa ciudad, aprovecha la oportunidad para develar el secreto guardado a cambio de que
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Asopo le otorgue a la ciudadela un manantial de agua dulce permanente. Zeus, enfadado por la
indiscrecion, envié a Tanatos para que lo apresara y le diera muerte. Pero, otra vez, la astucia
de Sisifo prevalece, haciéndolo prisionero en una celda. Por un tiempo, y hasta que Tanatos fue
liberado por Ares, nadie en la tierra murid. Fue el mismo Ares el que, ante la gravedad del
asunto y sediento de venganza, castig6 a Sisifo al encierro en el inframundo. Sin embargo, este
habia tramado un nuevo ardid: antes de partir le pidi6 a su esposa que no ofreciera el tradicional
sacrificio a los muertos cuando €l se vaya, sino que lo depositara en el agora. De este modo,
solicitd a Hades regresar al mundo superior para castigar a su esposa por tal sacrilegio. Cuando
volvio a Corinto, embelesado por el aire, el sol y el mar, pudo entonces seguir huyendo de las
manos de los dioses. Finalmente, por un decreto de los dioses, el propio Hermes/Mercurio fue
quien lo pill6 del cuello llevandolo por la fuerza a los infiernos. Es nuevamente en el reino de
Hades cuando los dioses decidieron castigarlo eternamente. El sagaz Sisifo, entonces, se
enfrentd a la monotona tarea de tener que cargar una enorme roca hasta la cima de una montafia
y antes de que ésta alcanzara la cima, volvia a caer hacia abajo, recomenzando, asi, una y otra

vez esta absurda tarea.

El Sisifo de Camus

El ensayo de Camus es de 1942. Apoyado en una clara postura antimetafisica, Camus
sefiala que lo absurdo es tanto el punto de partida como la conclusién de su texto. Y comienza
sus ensayos con una afirmacion categorica, que no sorprende si consideramos su contexto: “No
hay méas que un problema filos6fico verdaderamente serio: el suicidio. Juzgar si la vida vale o
no vale la pena de vivirla es responder a la pregunta fundamental de la filosofia” (Camus, 1995,
p. 15). Dificilmente sean el sentido comun, la razén o el pensamiento I6gico los que brinden
una respuesta satisfactoria a semejante problema existencial. Para Camus, es facil ser 16gico;
pero es dificil serlo hasta el fin. El suicidio puede ser, efectivamente, una salida al problema del
absurdo, pero no un subterfugio valido. También seria sencillo depositar las respuestas en la
esperanza. Pero, a los ojos del filésofo frances, ni el mundo ni el mas alla hacen posible resolver
el planteamiento de este asunto filosofico vital. Si el muro de lo absurdo encierra al hombre en
una prision de la que es casi imposible evadirse, entonces, ¢qué hacer? Si la vida no tiene
sentido, ¢como vivirla dignamente? ¢Es justo abandonar la existencia mediante el suicidio?
Juzgar que la vida vale o no vale la pena ser vivida es, por ende, contestar a la cuestion
fundamental de la filosofia. El caracter antropoldgico del pensamiento de Camus se hace

patente en este ensayo y la figura de Sisifo adquiere notoriedad para reflexionar en esta linea.

203



El relato del inteligente bandido Sisifo, el “trabajador inutil de los infiernos” (Camus,
1995, p. 157), apunta a la necedad de un trabajo que no alberga méas esperanza que el absurdo,
la monotonia y la actividad rutinaria sin sentido. ES, ni mas ni menos, el “héroe absurdo”
(Camus, 1995, p. 158). Segun Camus, la tragedia del mito de Sisifo radica en que su
protagonista tiene conciencia, en que es mas fuerte que su roca y la desazén provocada por el
absurdo de su tarea. Por eso sostiene que le interesa Sisifo en el preciso momento en que suelta
su piedra para volver a buscarla. Alli, en su descenso, Sisifo, como proletario de los dioses,
puede pensar en su situacion, reparar en la magnitud de su sérdida condicion. Y esto es motivo,
segln Camus, de dicha. En dltima instancia, no hay bienestar sin tristeza, no hay angustia sin
alegria, no hay felicidad sin absurdez. Existir, para el Sisifo de Camus, es hallarse en relacion
con el mundo, con las cosas o los otros hombres. Es afrontar el peso de su roca en el rostro, en
las piernas, en los hombros que la acarrean, para volver a cargarla cuando baje. Recomenzar
esa tarea estlpida, absurda como el mismo mundo, para hacer que su destino le pertenezcay su
existencia adquiera algun sentido. Ser feliz siendo duefio de si y de su -nuestro- propio destino,

a pesar del caos y del sinsentido.

Batman como héroe tragico

Batman, personaje creado por Bob Kane y Bill Finger, aparece por primera vez en 1939,
en una historia titulada “El caso de los magnates de la quimica” del numero 27 del entonces
Detective Comics. Desde su génesis, Batman es una figura misteriosa e intrépida que lucha por
la justicia y cuya identidad es desconocida. Sabemos también que Bruce Wayne, filantropo
millonario de una vida aburrida y perteneciente a la alta sociedad, tiene una estrecha relacion
con el comisario Gordon que ignora (en los relatos primigenios) su doble faceta. Este Batman
estd aln desprovisto de todos los artilugios tecnologicos y dispositivos de combate que lo haran
realmente peligroso para los delincuentes y solo echa mano de su fuerza fisica. Desarrolla mas
sus habilidades como detective que como héroe justiciero. Descubre Batman, en esta primera
entrega, el ardid planeado por Alfred Stryker para deshacerse de sus socios y apoderarse de las
industrias quimicas Apex. Stryker muere al caer en un depdsito de acido, luego de ser golpeado
por Batman, quien sefiala, sin remordimiento alguno, que ha sido “un fin apropiado para los de
su calana” (Loeb y Lee, 2016). También queda claro, en estos inicios, que el murci¢lago
encapuchado opera paralelamente a la policia, es decir, que su faena serd una actividad
parapolicial. A partir de esta primera historieta, adaptaciones y series televisivas, novelas
gréficas, peliculas, innumerables comics, videojuegos, series animadas e incontables creaciones

del fandom, han ido potenciando el universo de significados de Batman.
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Reconsiderando tanto la tarea de los superhéroes como los principios morales sobre los
que apoyan, Aeon Skoble pone el ojo en Watchmen y en Batman: El regreso del Caballero
Oscuro a partir de sendas novelas graficas, escritas por Alan Moore y Frank Miller
respectivamente. Skoble acentua el hecho que aquellos que pretenden combatir el delito de
manera independiente con un disfraz y buscando hacer justicia por mano propia, son vigilantes.
El mundo de la ficcidn ha nutrido los relatos de estos justicieros, pero en las estructuras sociales
reales, puede ser problematico y conflictivo. Asi, por ejemplo, en el contractualismo de Locke,
para que una sociedad civil pueda conformarse como tal, es condicidn necesaria renunciar al
derecho a hacer justicia por mano propia, relegar la venganza personal para que el sistema
judicial y las fuerzas de seguridad del gobierno actiien de forma legitima y objetiva. Un punto
de inflexion, que merece un atisbo de atencion en el universo Batman, es la mencionada novela
grafica de Miller en la que Batman se propone limpiar la infame Gotham. Batman, arguye
Skoble, “quebrantara la ley en la misma medida en que las leyes de los codigos protejan a los
criminales e impidan la busqueda real de justicia” (Morris y Morris, 2010, pp.62-63). Nada de
la escoria propia del sistema legal, la injusticia de las leyes y hombres, ni la corrupcion politica,
le impide a Batman actuar acorde con su sentido auténtico —y sui generis— de justicia. Esta es,
en consecuencia, una perspectiva de su proposito.

Las adaptaciones cinematograficas acarrearon resultados variados. Las estéticas, las
cuestiones morales, los aspectos filosoficos, el mero entretenimiento, el predominio de laaccion
y la exploracién de la psicologia del personaje y sus enemigos, ha traido filmes absolutamente
desparejos. El arranque, en el cine, vino de la mano de Leslie Martinson, en 1966, llevando a
la pantalla grande al mismisimo Adam West como protagonista y aprovechando el inusual éxito
de la serie. El verdadero impulso de Batman en el cine llegé a fines de los “80 con Tim Burton,
quien recred un prototipo verdaderamente goético, una maqueta plagada de excentricidades. El
mismo Burton declaraba: “Lo que realmente me gusta de Batman como personaje de historietas
es que todos estan mal de la cabeza [...] todos estan perturbados: los villanos y Batman”
(Dominguez, 2017, p. 82). Las dos primeras entregas Batman (1989) y Batman vuelve (1992)
deambularon entre una puesta en escena gotica, atravesada por una artificiosidad dec6 con
pinceladas de un pop lagubre que venia a contrarrestar la estética camp del Batman de Adam
West de los 60. Lejos de caer en posiciones maniqueas, el mal y la violencia se cuelan en cada
uno de los personajes, ambiguos y cadticos, del laboratorio burtoniano. Los filmes siguientes,
Batman eternamente (1995) y Batman & Robin (1997), de Joel Schumacher, revitalizan aliados
y enemigos clasicos del murciélago, aunque desaprovechando la profundidad de sus caracteres

para efectuar un producto plastico, insustancial, torpe y petulante. Un mero entretenimiento
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olvidable. Pero la trilogia de Christopher Nolan rescaté a Batman del olvido, otorgandole la
hondura y el espesor de un personaje complejo, en toda su humanidad. EI Batman de Nolan
sufre, atraviesa la densidad que implica el camino del héroe, pero también revela sus miedos
méas profundos. Batman inicia (2005) enarbola un relato de origen, el mito de un nuevo
principio y se da una justificacion de porqué el murciélago es el icono para representar al
justiciero. Su sentido moral y su apotegma sobre el mundo son més fuertes que el aparente
narcisismo y filantropia del millonario heredero Bruce Wayne. En El caballero de la noche
(2008) se profundiza la imagen anarquica del Guason que habia delineado Burton, pero la
interpretacion de Heath Ledger lo marca como un verdadero agente del caos en el que el
terrorismo rompe con todo contrato social posible. El relativismo moral y los borrosos limites
entre el bien y el mal profundiza la ambigtiedad de los personajes. La violencia envuelve cada
vez a los protagonistas y la justicia pierde su asidero de legitimidad. Salvando las distancias y
las diferencias, el Joker (2019) de Todd Phillips también muestra esa ambivalencia y confusion
moral, esa identificacion incierta que supone no saber qué decidir, esa idea de que la sociedad
ha perdido todo atisbo de hospitalidad. Con EI caballero de la noche asciende (2012), Nolan
concluye su saga con el filme mas politico. El Batman de esta tercera entrega se parece mas al
hombre rebelde de Camus, aquel que lucha en la solidaridad de las cadenas con quienes estan
en su misma situacion, que el Sisifo del escritor francés. Zack Snyder reaviva al universo de
DC Comics recuperando a Superman y enfrentandolo al murciélago en Batman vs. Superman:
el origen de la justicia (2016), para luego unirlos en La liga de la justicia (2021). Asi, el
justiciero quirdptero pierde todo atisbo de detective para fomentar su poderio como soldado
temeroso, defensor ya no de su ciudad natal, sino de toda la humanidad. EI enemigo supone,
ahora, la necesidad de aunar fuerzas. La industria también. Aparece la hipdtesis de que los
superhéroes también pueden ser un peligro para el mundo y no solo sus redentores. Por Gltimo,
The Batman (Matt Reeves, 2022), muestra —tal vez como ninguna otra— que la corrupcién ha
Ilegado a su maximo nivel en Gotham. Si bien Reeves vuelve a enroscar a Batman en su rol de
detective, inteligente, sagaz, atento, su faceta de justiciero lo lleva a niveles de brutalidad y
violencia que no se percibieron ni siquiera en el personaje de Nolan. Este Batman, iniciatico
nuevamente, brilla, valga el oximoron, por su oscuridad. El crimen en la ciudad esta plenamente
organizado, pero Batman parece justificar la liberacion de endorfina méas por su venganza
personal, mas como un mecanismo catartico de rabia contenida, que por combatir a los
delincuentes y hacer justicia. Autoproclama que su télos es la venganza y que esta le pesa al
vigilante an6nimo. Su violencia no es meramente impulsiva; es una agresiéon instrumental,

premeditada, calculada. Batman, en este sentido, contrarresta con la inocuidad de Bruce Wayne,
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una especie de despojo social, de anodino y conformista personaje para quien todo en la vida
es lo mismo. Salvo, cuando se coloca el traje. La atmosfera noir de la pelicula promueve adn
mas esa sensacion irredenta de un mundo apocaliptico que no tiene salida. El orden social deja
su lugar a la venganza personal. El superheroismo cede al heroismo tragico; o a la pujanza de
un antihéroe, aunque redentor. Emerge, en consecuencia, “una version sobre un héroe que se
sostiene a partir del sufrimiento. Un héroe recluso, rehén de sus obsesiones. Un hombre abatido,
herido y colérico que hara el bien a costa de su propio interés en la conciencia” (Berlutti, 2022).

Batman no es un superhéroe. Al menos, no posee cualidades especiales, adquiridas o
innatas, como la gran mayoria. Podriamos decir que es nada menos que todo un hombre. Como
tal, es vulnerable, falible, humano, limitado y su accionar procede de un dolor primigenio y
traumatico. Aquel violento asalto cuando era nifio, en el que sus padres Thomas y Martha
Wayne, fueron asesinados frente a sus ojos, marca, de algin modo, uno de los aspectos mas
contradictorios y paradéjicos del personaje. Por un lado, es interesante rescatar aquello que deja
constancia el capitulo 1 del comic de Frank Miller y David Mazzucchelli Batman: Afio uno, en
el que el murciélago devela quién es y como llegé a ser lo que es. Alli, Bruce Wayne explica el
martirio que supuso la espera de 18 afios desde que asesinaron a sus padres y que “todo el
sentido abandond mi vida” (Miller, 2020). Por otro lado, como contrapunto, se refuerza aquello
que otorgaré otro alcance y valor a su existencia: entre la basqueda de justicia, combatir el
delito en Gotham y poder castigar al verdadero asesino de sus padres, Batman va catalizando
su sed de venganza de una manera casi demencial, poniendo en jague los limites que distinguen
el cumplimiento de la ley con su transgresion, lo moralmente correcto de lo indebido.
Generando temor. Asi, en Batman, sobre todo en el de las adaptaciones cinematograficas, los
dilemas morales van —in crescendo— cobrando protagonismo junto con las tramas que van
complejizando la narrativa, oscureciendo al personaje, mostrando su lado siniestro y anarquico.
Se cuestiona o se pone en entredicho, al menos, la faceta altruista del superhéroe para
evidenciar, por el contrario, que, a lo sumo, puede considerarse como un héroe tragico. Como
Sisifo. Y serd la reparacion y venganza por la muerte de sus padres, la roca que Batman tendra
que acarrear en cada comienzo del anochecer de Gotham, develando que la angustia y la soledad

lo acompafiaran perpetuamente, como a Sisifo su piedra.
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Debates ético-politicos interculturales contemporaneos

Con el surgimiento y auge de la filosofia y los estudios sociales interculturales a partir de la ultima
década del siglo pasado los debates sobre derechos y ciudadania experimentan un dinamismo,
ampliacion y complejizacion particulares. En efecto, a las corrientes de pensamiento feminista,
liberacionista, critico, ecologico y decolonial, en América Latina se suma ademds este enfoque
intercultural nuestroamericano liberador; dicha corriente plantea el tratamiento de las cuestiones en el
marco de una epistemologia a la vez enrizada en los contextos y abierta a la pluralidad de mundos y a
la universalidad de horizonte a partir de la denuncia de la colonialidad del saber y del reconocimiento
del antropo-, andro- y etnocentrismo de los modelos hegemonicos. Por ello insiste en alertar sobre los
riesgos del monoculturalismo imperante, asi como sobre el sesgo ilustrado asumido por gran parte de
los sectores intelectuales progresistas, y en la necesidad de hacer lugar a la pluralidad de voces, razones
y memorias del subcontinente, sobre todo las provenientes de los pueblos originarios, afrodescendientes
y de las de todos los grupos humanos (y vivientes) que han estado particularmente afectados por formas
y politicas de dominacién.

En este simposio, que propone una ampliacién de la idea de ciudadania plena, ademas de la
revision intercultural de los debates sobre el reconocimiento, los derechos humanos y la justicia
(haciendo foco en la necesidad de una justicia anamnética, contextual y ecoldgica), se incorpora la
discusion sobre los posicionamientos actuales en torno a las ciudadanias interculturales emergentes de
la migracion (incluido el derecho humano a migrar y el reconocimiento de ciudadania a las personas
migrantes) y sobre la representacion y participacion politica de los grupos y personas que pertenecen o
provienen de pueblos originarios y afrodescendientes.

Por ultimo, y no sin relacion con los temas enunciados antes, se sugiere la presentacion de
trabajos de orientacion intercultural (filoséficos o pluri-/interdisciplinarios) vinculados con los
denominados “nuevos” derechos: derechos a los denominados “bienes comunes”, derecho al agua,

derechos de la Tierra, derechos ecoculturales, etc.

Este simposio fue presentado originalmente con las contribuciones de Alcira Beatriz Bonilla, Luis
Alberto Aguayo Barrios, Patricio Barrientos Pereira, Paula V. Churquina Zorzopulos, Alejandro

Medici, Paula Mufioz, Maria Luisa Rubinelli, Martin A. Rubio y Juan Matias Zielinski.
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El derecho humano al agua. Aporte ecofiloséfico intercultural
nuestroamericano liberador para una justicia anamnética, social,
contextual y, en consecuencia, ecologica

Alcira Beatriz Bonilla (UBA)

Resumen: EI 28 de julio de 2010, la Asamblea General de las Naciones Unidas reconoci6 explicitamente por la
Resolucion 64/292 el derecho humano al agua potable y al saneamiento, en clara respuesta opositora al modo
neoliberal de concebir los bienes comunes. En la ponencia se hace referencia a los principales antecedentes y
discusiones sobre el mismo. Siendo el agua potable condicidn esencial para la vida de los seres y grupos humanos
y no humanos, se defiende la idea de que la inclusion, reconocimiento y realizacion del derecho humano al agua
potable es parte inescindible de la justicia anamnética y contextual que se propugna desde el enfoque ecofiloséfico
intercultural nuestroamericano liberador como Unica capaz de crear horizontes de “buen vivir”, vale decir, de
convivialidad posible entre seres y grupos humanos y no humanos. Para sostener argumentativamente esta idea, la
ponencia se estructura en tres secciones: 1) el agua potable, ¢recurso natural o bien comun?; 2) antecedentes y
discusiones actuales sobre el derecho humano al agua; 3) consideracion ecofilos6fica intercultural
nuestroamericano liberadora del derecho humano al agua como parte de una justicia anamnética, social, contextual
y ecoldgica.

Palabras clave: derecho humano al agua potable; bienes comunes; ecofilosofia intercultural nuestroamericana
liberadora; justicia anamnética y contextual

Dedicado a la Prof. Maria Inés Mato,
que nadd en las aguas profundas de nuestras Islas Malvinas,

para “vivir, junto a otros, la ocasion latinoamericana”.

Introduccion
En el agua que muere, / la propia muerte. (Genovese, 2013, p. 51)

Segun todas las cosmogonias y cosmologias antiguas, el agua no solo es uno de los
cuatro o cinco elementos que constituyen los cuerpos de los seres humanos y del mundo que
estos habitan, sino que se la considera fuente dadora y nutricia de la vida. Asi, en la lengua
guarani el fonema “y”, que significa “agua”, aparece en palabras que designan elementos de la

naturaleza y modos de relacionamiento con el entorno natural:

laidea de “agua” esta presente en los cuatro elementos de la naturaleza para los pueblos de habla

guarani: en el agua propiamente (“y”); en la “tierra” (“yvy”); en el “aire” (“ywyrui”); y en el
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“fuego” (“yrata”, que evoluciono en el guarani a “ytata” y, finalmente, solo “tatd ). (Tamayo
Belda, 2021, p. 395)

A diferencia de estos testimonios, hoy se constata que la expansion mundial del
neoliberalismo a partir del ultimo tercio de siglo pasado, y de la globalizacion como su
ideologia, no solo profundizé el estilo moderno de relacion objetivizante e instrumental de los
seres humanos occidentales con los seres vivos y el resto de la naturaleza, sino que trajo
aparejados estilos neocoloniales de explotacion de los bienes publicos y comunes (mal
denominados “recursos naturales”), expolio que se profundizé durante la pandemia de COVID-
19. Cabe mencionar la polucién y el agostamiento de fuentes naturales de agua potable debidos
a practicas de regadio, mineria y macroindustrias en las que se derrocha, con la consecuente
escasez de este elemento vital para innumerables seres vivos, incluidos los humanos. En suma,
se vive en un presente “truculento” (Bonilla, 2023, p. 251), signado por la disminucion y
mercantilizacion del agua potable.

Estas practicas contemporaneas no hacen sino profundizar las coloniales de antigua
data. Los conquistadores, ignorantes de los usos indigenas de cuidado y manejo del ambiente,
con total falta de conciencia y de conocimiento ecoldgico, destrozaron las redes de riego,
cambiaron las tecnologias de cultivo y no hesitaron en cegar fuentes originales de cursos de
agua potable (Brailovsky y Foguelman, 1991, p. 34). Practicas de este tenor han seguido
intensificandose a lo largo de los siglos, siguiendo el ritmo de crecimiento y alcance del
capitalismo. En este tiempo, las “guerras del agua”® se han multiplicado y multiplican de modo
estridente o silencioso (siempre cruento) a lo largo y ancho del planeta cada vez menos
habitable para cada vez un mayor nimero de seres humanos, sobre todo en las regiones con
pasado colonial. Para Rafael Grasa: “la conflictividad mas caliente, incluyendo conductas
violentas, no es tanto por la carencia de agua, sino por la gestion y gobernanza del agua en
general y de las mencionadas situaciones o contextos de escasez o carencia de la misma” (2021,
p. 56).

Siendo el agua potable condicién esencial para la vida de los seres y grupos humanos y
no humanos, en esta ponencia se defiende la idea de que la inclusién, reconocimiento y
realizacion del derecho humano al agua potable, vale decir, su institucion plena, es parte

inescindible de la justicia anamnética, social, contextual y ecoldgica que se propugna aqui con

35 L. Montilla se refiere a conflictos en siete pafses. Najib Abou-Warda, profesor en Relaciones Internacionales de
la Universidad Complutense, entrevistado por la periodista, sefiala que desde 1948 el conflicto palestino-israeli
tiene, entre otras causas, el agua, quedandose Israel con el 85 % del recurso que proviene de Palestina y
prohibiendo obras hidricas en esos territorios (Datos RTVE, 22-03-2023).
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un enfoque ecofilosofico intercultural nuestroamericano liberador como la Unica justicia capaz
de crear horizontes de “buen vivir”, vale decir, de convivialidad posible entre seres y grupos

humanos y no humanos.

El agua potable, ¢recurso natural o un bien comun?

El cada vez mas desacreditado discurso de la neutralidad de los saberes cientificos
emplea los lenguajes de las ciencias sin cuestionar sus sustratos ideoldgicos. Un caso
emblematico es el uso generalizado de la expresion “recurso natural”, con el afiadido de los
adjetivos “perpetuo”, “renovable”, “no renovable” o “posible” y, en algunos casos,
“estratégico”. En el imaginario occidental todavia estd instalada la idea de que el agua pertenece
al grupo de los recursos “perpetuos”, en clara ceguera respecto de la situacion actual de escasez,
polucion y mala distribucién y uso de este elemento.

El concepto “recurso natural” se basa en una idea instrumental del ambiente (como gran
reserva); “un elemento cualquiera de la naturaleza es un recurso en tanto y en cuanto sea
visualizado como tal por parte de la sociedad” (Reboratti, 1999, p. 54) y su transformacion en
tal comprende pasa las fases de conocimiento, valoracion, determinacion de la tecnologia de
explotacion y explotacién o extraccion propiamente dicha (pp. 54-56). La adjetivacion de
“perpetuos”, permanentes, inmutables o basicos se aplica a aquellos recursos que existen en
gran cantidad y se renuevan constantemente (luz solar, aire, viento, radiacion terrestre o el agua
en sus distintas formas). El ejemplo del agua resulta esclarecedor: elemento basico para la vida,
el ser humano dificilmente puede interrumpir su ciclo constante respecto de la cantidad global,
aunque si interfiere en su cantidad y calidad, “degradandolo cuando adquiere su forma liquida,
como sucede con la contaminacion de los rios y la acidificacion de la lluvia, o cuando adquiere
su forma gaseosa, como en el caso de la formacion del llamado smog” (p. 57).

Frente a esta vision instrumental, desde una perspectiva mas amplia, solidaria y
comunitaria de considerar los elementos vitales, puede sostenerse la tesis basica de que el agua,

antes que recurso, constituye un bien comun social:

Agua, tierra, bosques, glaciares, plazas, informacion, software libre, uso de patentes,
participacion democratica nos remite a lo “comun”. Pero cuando hablamos de lo “comun” no
hablamos simplemente de un recurso o una cosa. Nos estamos refiriendo a un recurso junto a
una comunidad, valores sociales, reglas y normas que sirven para organizarse. Una economia

de lo “comun” no puede no ser “relacional”. (Calvo, 2017, p. 147)
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En refuerzo de esta idea de “lo comun”, siguiendo a Beat Dietschy, se sefiala que no hay
bienes comunes sin comunidad, que se producen y consumen en forma colaborativa,
prevaleciendo el valor de uso por encima del valor de cambio, que se poseen sin propiedad y
que instalan —en expresion de Michael Hardt y Toni Negri— una “ecologia de lo comin”, que
comprende también los seres no humanos de la naturaleza en tanto estan (o podrian estar) en

interdependencia dindmica con los seres humanos y entre si (Dietschy, 2016, p. 150).

Antecedentes y discusiones actuales sobre el derecho humano al agua

Quiz& en respuesta al modo neoliberal de concebir los bienes comunes como
mercancias, el 28 de julio de 2010, por Resolucion 64/292, la Asamblea General de la ONU
reconocio el derecho al agua y al saneamiento como “derecho humano esencial para el pleno
disfrute de la vida y de todos los derechos humanos”. En el documento se expresa la
preocupacion por la situacion dramética de méas de 800 millones de personas sin acceso al agua
potable (actualmente ascienden a mas de dos mil millones) y méas de 2.600 millones sin acceso
al saneamiento basico (hoy, unos cuatro mil cuatrocientos millones) y se reafirma la
responsabilidad de los Estados y los compromisos de la comunidad internacional al respecto.

El agua potable es un bien comun escaso en la Tierra, el “planeta azul”: solo el 0,3 % es
apto para el consumo humano; de esta cantidad, menos de su quinta parte conforma las fuentes
(acuiferos subterraneos, lagos y rios) que proveen las cantidades necesarias de agua para vivir
y producir energia y alimentos. Escasez agravada por el crecimiento demografico global vy,
sobre todo, por el desarrollo actual del capitalismo: dado que los procesos de produccion basan
alguna de sus etapas en la utilizacién del agua potable y que se han generalizado sistemas de
extraccion o de acumulacion masivos, con consecuencias gravisimas en los ecosistemas donde
se encuentra (Tamayo Belda, Acosta y Carrasco Ventimilla, 2021, p. 7).

La situacion antes descrita empeord de modo considerable durante la pandemia de
COVID-19. Si, por un lado, se puso en evidencia la necesidad del acceso al agua potable y de
la higiene, para prevencion de la enfermedad; por otro, el sector hidrico resulté dafiado
gravemente por el aumento de residuos, las dificultades para el desplazamiento de personas y
suministros, la falta de obras adecuadas, se agudizo el racismo ambiental de antigua data (en
gran parte vinculado con el acceso adecuado al agua potable), etc. (Bonilla, 2017, 2022).

Dado que el derecho humano al agua resulta especialmente vulnerado en territorios
donde los marcos legales e institucionales son mas fragiles, sobre todo en los de comunidades
campesinas e indigenas, se da en ellas la conformacion de grupos que defienden los recursos

hidricos en la defensa de sus propias formas de vida comunitaria y de sus derechos a administrar
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los bienes comunes, a ser consultados, a la libertad de movimiento, etc. Criminalizadas y
reprimidas, estas resistencias acaban por convertirse en actividades riesgosas; agregandose a la
criminalizacion de las personas defensoras del agua “estrategias de destruccion del tejido
comunitario, y enfrentamiento en las comunidades, que tratan de socavar las bases profundas
de la articulacion social” (Luis, 2021, p. 76). Al igual que ha sucedido con mujeres militantes
politicas en regimenes represivos, las mujeres que ejercen su derecho humano a defender el
derecho humano al agua potable como principales integrantes de estas resistencias, resultan
ademas victimas de abusos verbales y sexuales, violaciones, ataques al honor, marginalizacion,
etc., en tanto se considera que ellas “desafian las normas, tradiciones, percepciones y
estereotipos culturales aceptados sobre la feminidad, la orientacion sexual y la funcion y la

condicién de la mujer en la sociedad” (Luis, 2021, p. 80).

Consideracion ecofilosofica intercultural nuestroamericano liberadora del derecho
humano al agua como parte integrante de una justicia anamnética, social contextual y
ecologica

Defender el derecho humano al agua potable no significa un mero afiadido al catadlogo
de los derechos humanos, sino mostrar la necesidad de su reconocimiento y realizacién como
parte integrante de una justicia anamnética, social, contextual y ecoldgica, que no son cuatro o
cinco formas de justicia, sino rasgos de una sola forma de justicia, Unica capaz de hacerse cargo
de los derechos de las comunidades y de los sectores de poblacion més afectados por los avances
del neoliberalismo y sus intentos de imponer su proyecto privatista, exitista e individualista,
que no es sino una actualizacion de la ley del mas fuerte.

Esta propuesta pretende cierta originalidad y no desarrolla discusiones actuales sobre
“justicia hidrica”. Empero, se citan a continuacion dos ejemplos que muestran la necesidad de
involucrar el derecho humano al agua con concepciones pluralistas de justicia. La primera
referencia es a un articulo bastante exhaustivo de 2014 publicado Water Policy por autores
antineoliberales pertenecientes al London Water Research Group que buscan soluciones
basadas en alguna forma de justicia que haga lugar a los conflictos y a las demandas de los

sectores mas afectados, lo mismo que al ambiente en juego en estos conflictos:

Sefalar la necesidad de preguntar y responder sobre la cuestion de la justicia en la pregunta
hidropolitica “;quién decide quién debe obtener agua, cuando, codmo y por qué?” es una de las

principales contribuciones de este trabajo. Otras incluyen la comprension de la importancia del
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discurso, la legitimidad, las presunciones de igualdad, y otras caracteristicas relacionadas con el
poder. (Zeitoun et al., 2021, p. 34).

Alli analizan posiciones como las de John Rawls, Amartya Sen e Iris Marion Young que
estan en la base de los debates, para mostrar sus posibilidades y limites sobre todo en las
negociaciones internacionales, y terminan confesando su propio déficit argumentativo: “La
tarea pendiente mas importante es explorar las contribuciones relevantes de las tradiciones de
justicia que no se abordan aqui” (Zeitoun et al., 2021, p. 48).

También en 2021 se publicaron, bajo la coordinacion de Alicia Guzman Leon, los
resultados del seminario sobre justicia hidrica que durante once afios se realiz6 en el Centro de
Estudios Regionales Andinos Bartolomé de las Casas del Cusco con una mirada
latinoamericana, metodologia de investigacidén-accion participativa y enfoque ecopolitico. Uno
de los trabajos de mayor enjundia de esta coleccion es “Justicia hidrica: explorando las
variedades de justicia y los derechos de la naturaleza” de Eduardo Gudynas. Al igual que los
investigadores britdnicos mencionados més arriba, propone abordar el tema a través de una
ponderacién de las teorias de la justicia vigentes, dada su influencia en los diversos enfoques
de la justicia hidrica y sobre las politicas al respecto. A diferencia de los anteriores, suma la
atencion a la justicia ecoldgica y los modelos de la misma basados en concepciones y practicas
de pueblos originarios, asi como la referencia especifica a las constituciones de los paises
latinoamericanos que han reconocido los derechos de la naturaleza.

A entender de Gudynas, la mayor parte de las concepciones contemporaneas de la
justicia (y las politicas configuradas a partir de ellas) resultan abiertamente antropocéntricas,
sean de tipo mercantilista absoluto o desarrollista. El privilegio particular que este
antropocentrismo otorga a los valores humanos econdémicos y su vinculo con las ciencias
occidentales de base cartesiana redunda en formas de justicia correctiva o distributiva que no
toman en cuenta la naturaleza ni otras formas de concebir la relacién entre los seres humanos y
la naturaleza. En esta linea, la “justicia ambiental”, que atiende las consecuencias de los
impactos en el ambiente, la calidad de vida o la salud especialmente sobre grupos pobres o
marginalizados, minorias étnicas, pueblos indigenas, o que viven en sitios directamente
afectados, todavia se enmarca en la mercantilizacion de la naturaleza y solo puede llegar a
ofrecer acciones reparadoras de tipo compensatorio (Gudynas, 2021, pp. 42-46).

La aparicion de las posturas biocentristas provoco un cambio fundamental en las teorias
de la justicia, porque postulan una justicia ecolégica no antropocéntrica que también busca

asegurar derechos de sujetos no humanos y reconoce la existencia de comunidades de justicia
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mixtas entre humanos y no-humanos (incluso algunas constituidas Unicamente por no-
humanos). Estas formas de ampliar la comunidad de la justicia no son novedosas puesto que ya
existian en algunas cosmovisiones indigenas que incluyen en su idea de comunidad a humanos
y no-humanos (seres vivos, elementos inertes o espiritus). De ella puede derivarse una justicia
hidrica que vele por la sobrevida de los ecosistemas, incluidos sus cursos de agua, mas alla de
los beneficios o impactos que eso pudiera revestir para los seres humanos (Gudynas, 2021, pp.
52-56).

Reforzar la necesidad de una perspectiva contextual de la justicia y abogar por una
justicia anamnética, a entender de la autora de esta ponencia, da una respuesta mas cabal al
problema que los britdnicos dejaron pendiente (en parte, satisfecho en la presentacion de
Gudynas), porque incorpora a la justicia ecoldgica las dos dimensiones sobre las que insiste la
filosofia intercultural: la contextual, que hace lugar a las diversidades y coyunturas, y la
temporal (sobre todo, de memorias), habitualmente ausente en los estudios, pero siempre viva
en los grupos humanos y los pueblos.

Respecto de la justicia contextual, cabe aclarar que no se parte de un contextualismo
radical, sino de la necesidad de tomar en cuenta el entramado complejo de cada realidad
sociocultural y de asumir que desde los momentos iniciales de la conquista y colonizacion hasta
la actualidad, se intentd imponer a esta matriz plural de los pueblos de Nuestra América “un
modelo que tiende a hegemonizarse para el conjunto de nuestras sociedades americanas de
caracter eminentemente asimétrico y que se hace en contra de los pueblos y de su dignidad”
(Salas, 2020, p. 8).

En cuanto a la justicia anamnética (o “justicia rememorante’), se aclara que es la justicia
que se hace cargo de las injusticias; vale decir, de algo que se ha realizado en el tiempo, segln

sefiala Reyes Mate:

El tiempo de la injusticia es histérico porque remite a una causa libre, a una accion humana.
Hay un antes y un después de la injusticia: hay, antes, un ser libre y, después, una accién
reprobable, por eso el sujeto de la accion no es inocente sino culpable. [...] El despertar del
tiempo mitico, la interrupcién de una Idgica histdrica que se construye sobre la injusticia, s6lo
es posible desde la aparicion del otro, pero no al lado, sino de frente, enfrentandonos (Reyes
Mate, 2011, pp. 465-466).

Siguiendo al autor citado, si bien los seres humanos resultan incapaces de una memoria

total de la injusticia, al menos pueden hacerlo parcial y creativamente del pasado de los
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vencidos y de las victimas, tomando en cuenta los dafios irreparables y los reparables (Reyes
Mate, 2011, p. 479). Tal es el caso de la justicia hidrica, o justicia que toma en cuenta el derecho
al agua potable (de los seres y grupos humanos, de las comunidades de humanos con no-
humanos, de los seres no-humanos) en toda su amplitud, sobre todo porque se trata
fundamentalmente de la reparacion de las victimas. Entonces, “sera justicia” cuando la justicia
hidrica incluya leyes que se planteen “reparar material 0 formalmente a colectivos
victimizados” y sentencie con memoria historica. Y, en el caso de que estos ya no existan o de

que el dafo sea irreparable, se comprometa a crear las condiciones para un jNunca mas!
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De los DESC a los derechos sociales en perspectiva intercultural
critica

Alejandro Medici (UNLP)

Resumen: Los derechos econémicos sociales y culturales (DESC), en el mainstream del derecho moderno se

ELINT3

relacionan con un campo de semas como “trabajo asalariado”, “desarrollo”, “estado social”. Este importante nudo
comprensivo debe ser problematizado al menos en tres aspectos relacionados, desde el pensamiento critico y
descolonizador en nuestra América y el Sur global: la centralidad del trabajo asalariado para pensar los derechos
econdmicos sociales, culturales y ambientales (DESCA) se ve confrontada con la realidad de una masa o
poblacion excedente, permanente y estructural. Las formas de actividad que alli se generan no son comprendidas
en la idea de trabajo y productividad modernas; estan, ademas, en interseccionalidad, en injusta division sexual
del trabajo. En segundo lugar, el concepto de “desarrollo”, con sus sucesivas adjetivaciones: “social”, “humano”,

CERNT3

“sostenible”, “integral”, va dando cuenta de sus insuficiencias para pensar desde las diversas formas de
satisfaccion de las necesidades sociales y relacion con la naturaleza. Finalmente, el giro descolonizador de las
ciencias sociales muestra como esas limitaciones de las nociones de DESCA y “desarrollo” al uso, obedecen a
su generacién desde una matriz de colonialidad del poder, del saber y del ser que sesga su sustrato cultural. La
comprension desde una filosofia intercultural critica “nuestramericana” de liberacion, muestra dimensiones y
procesos que van siendo receptados desde el derecho internacional y regional en los Gltimos tiempos, ain sin
contar con el marco de fundamentacion adecuado.

Palabras clave: DESC; Pluralismo juridico; Filosofia Intercultural; Transconstitucionalismo

La colonialidad del hacer y el concepto moderno de trabajo como empleo

Partimos de una definicién de trabajo como la actividad humana satisfactora de
necesidades y transformadora de la naturaleza. Se trata de un supuesto basico condicionante
de la vida humana, su reproduccién en el marco de su circuito natural. Pero al mismo tiempo
es inescindible de su dimensién cultural. Estos aspectos, siempre tramados en formas
complejas e impuras, solo se dividen analiticamente en la civilizacion moderna industrial que
ha tecnificado y organizado el trabajo en su version reducida a trabajo asalariado o empleo
(segun la forma de identificacion en términos de la gestion econdmica o estadistica del estado
moderno) desde el imperativo de la maximizacion de la ganancia del capital, o de la
valorizacion del valor. Otra forma de expresar esta idea puede iluminarse a partir del trabajo
de Enrique Dussel sobre la produccion tedrica de Marx. Sus conclusiones, que iban siendo
publicadas a medida que profundizaba sus estudios marxianos, chocaban con ciertas
interpretaciones y discusiones hegemanicas en el marxismo occidental y también versiones
sesgadas que, en los “socialismos realmente existentes”, lo convertian en una ideologia o

doctrina de estado.
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El concepto de trabajo vivo en Dussel, es profundamente critico del trabajo reducido o
subsumido en la relacion social capitalista, pero también trasciende los analisis de clase de los
marxismos al uso en su época. Al ser una interpretacion que se articula en forma coherente
con la filosofia de la liberacidn que el mendocino venia desarrollando desde principios de los
70, muestra una perspectiva que desde los propios escritos de Marx, alumbra el caracter
transontologico del trabajo vivo frente a la totalidad fetichizada, y una aplicacion del meétodo
analéctico, que habilita otro nivel reflexivo critico si es comparado con los analisis econémicos
y sociologicos de las relaciones y luchas de clases en diversos contextos o cronotopos de
relaciones capitalistas.

Conforme la interpretacion de Dussel, la categoria marxiana leben arbeit, o trabajo
vivo contrapuesta al trabajo objetivado o subsumido en el capital, resulta clave para entender
la apropiacion de plusvalia y la explotacion. En los Grundrisse, el de Tréveris desarrolla las

caracteristicas de esta actividad humana antes, mas alla de su reduccion por el capital:

El trabajo, puesto como no-capital en cuanto tal, es: 1) trabajo no objetivado, concebido
negativamente...el trabajo vivo, existente como abstraccion de estos aspectos de su realidad
real; este despojamiento total, esta desnudez de toda objetividad, esta existencia puramente
subjetiva del trabajo. El trabajo como pobreza absoluta: la pobreza no como acreencia, sino
como exclusion plena de la riqueza objetiva...una objetividad que coincide con su inmediata
corporalidad...2) Trabajo no objetivado: no valor...concebido positivamente ...como
actividad...como la fuente viva de valor...No es en absoluto una contradiccién afirmar, pues,
que el trabajo es por un lado pobreza absoluta como objeto, y por otro es la posibilidad
universal de una riqueza absoluta como sujeto y como actividad; o mas bien, que ambos
términos de esta contradiccion se condicionan mutuamente y se derivan de la esencia del
trabajo, ya que este, como ente absolutamente contradictorio con respecto al capital, es un
presupuesto del capital y, por otra parte, presupone a su vez al capital. (Marx apud Dussel,
1985, pp.138-139, 336)

Segun Wandelli (2012, p. 55) aqui Dussel distingue dos sentidos de “exterioridad”.
Una en sentido meramente “Ontico”, es decir, de contradiccion al interior de la totalidad
ontologica del capital, y otra relacion de exterioridad méas alla de la ontologia de la totalidad
que toma de la filosofia de Emmanuel Levinas. Asi, encuentra en el propio Marx una relacion
de alteridad irreductible entre trabajo vivo y capital. Por anterioridad historica y por
exterioridad postfestum, por expulsion del trabajador del proceso productivo capitalista como

mediacion para su subsistencia. En el primer caso, “sentido ontico” se trata de la subsuncion
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del trabajo por el capital, o sea, trabajo objetivado. Su existencia es la existencia del capital.
En el segundo, la subjetividad corporal del trabajador, todavia no subsumida por la totalidad
del capital, es el Otro absoluto del capital. En tanto trabajo vivo, su existencia no es
determinacion del capital. Esta trascendentalidad se mantiene en algin grado, aun en contexto
capitalista, guardando una cierta exterioridad antes, durante y después de la subsuncion. Existe
una irreductibilidad de la corporalidad creadora de los sujetos humanos que resiste la
subsuncion integral bajo el capital. Trabajo vivo es el punto de partida radical de todo el
pensamiento de Marx, dice Dussel, no solo la actividad productiva de humanizaciéon del
mundo, ma&s aun el propio sujeto negado por la subsuncién que transforma su trabajo vivo en
trabajo abstracto, alienado. Pero es irreductible en su papel de fuente creadora de todo valor:
“La alteridad no reconocida, la exterioridad es la condicion de la practica de la critica a la
totalidad del capital” (Dussel, 1988, pp. 365-366). Marx resalta en el trabajo vivo una
dimension negativa, como no capital, como la nada del capital, como no valor y una dimension
positiva como actividad y fuente viva de todo valor, una potencia o capacidad de crear el valor
desde el no ser. Como desarrollo o concrecion del principio material de produccion y
reproduccion de la vida en su circuito natural, el trabajo vivo no vale, es previo, fuente y
condicion de la produccion de valor. Tiene dignidad, como cualidad que expresa esa
irreductibilidad frente al proceso de subsuncion u objetivacion completa, total en el capital.
Dussel es coherente aqui al aplicar el método analéctico a la relacion del capital, para negar la
negacion del trabajo vivo por la subsuncion objetivacion alienacion por y en el capital, es
preciso afirmar la exterioridad e irreductibilidad del trabajo vivo por el capital.

El filésofo de la liberacidn boliviano Juan Bautista Segales, recientemente fallecido,

que participara con Enrique Dussel en el seminario sobre Marx, dice:

La tematizacion del «trabajo vivo» es la condicion primera de cualquier forma de reflexion
tedrica y de produccién en general, no solo porque presupone la vida del trabajador, sino
porque la vida de éste presupone la vida de la comunidad y la naturaleza como condicion de
posibilidad de la vida de la humanidad, al interior de la cual es posible la existencia el
trabajador como trabajo vivo. (JBS, 21). Pero, por otro lado, tampoco se puede pagar, 0 sea
calcular, la riqueza que produce la naturaleza, la cual como riqueza no existe sino es a partir
del trabajo vivo. El misterio de la riqueza que produce la modernidad se funda precisamente
en este doble ocultamiento, por un lado, en hacer creer que el «trabajo vivo» es calculable, o
sea pagable, y, por eso mismo, el salario minimo podria ser justo, y por el otro lado, creer que
la naturaleza concebida como objeto también es posible de ser cuantificable. (Segales, 2022,
p. 21)
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La economia, en el paradigma dominante, es la ciencia que indaga la produccion o
incremento de la riqueza o ganancia. En la obra de Marx, la economia 0 econémica trata de la
produccién y reproduccion de la vida de una comunidad, pueblo o pais, y en Gltima instancia
de la humanidad. La comunidad de vida de productores libres y asociados voluntariamente, es
el supuesto contra factico, la condicién implicita de todas las criticas que Marx hace, desde
sus escritos de “juventud”, hasta sus escritos “de madurez”, al trabajo objetivado en la relacion
social capitalista. Estas categorias presuponen una reflexion antropolégica de tipo filosofica
al interior de la cual el trabajador como ser humano aparece como sujeto y no como objeto.

Desde una perspectiva critica que parte de la articulacion historica de
modernidad/colonialidad y sistema mundo del capitalismo la reduccién del trabajo a trabajo
asalariado, “empleo”, es producto de la colonialidad del ser y del hacer, del control del trabajo,
sus productos, y sus recursos (Quijano, 2000, pp. 204-205). Es la negacién de la pluralidad de
formas de satisfaccion de las necesidades de los pueblos y las comunidades en metabolismo
con la naturaleza. La exclusion social de ese sistema opera por apropiacion o descarte. Las
filosofias de la historia eurocéntricas, tipicamente la de Hegel, justifican el despojo, el
genocidio como producto dialéctico de la flecha del tiempo lanzada hacia el progreso, hacia
adelante, por la astucia de la razén. De ahi que la autocomprension moderna-occidental del
empleo en el sistema econdmico capitalista sea el parametro que encuadra, que fuerza, que
sesga, y limita el trabajo vivo como actividad humana fuente de todo valor. Constituye criterio
de civilizacion y es presentado como forma de mérito y autonomia personal, aspecto de la
libertad contractual y contrastado con otras formas de trabajo comunitario y posesion y
propiedad compartida de los medios de produccion y de la tierra, asi como de metabolismo
social con la naturaleza, que son consideradas, en las versiones de historia econémica
burguesa, como incluso en las versiones marxistas de corte “desarrollista dialéctico” acerca la
secuencia de los modos de produccion, como “atrasadas” o “superadas”.

De lo que no cabe duda a estas alturas de la “era de la globalizacion y de la exclusion”,
es que existen diferentes y combinadas violencias del capital, primero por apropiacion
subsuncion y objetivacion, por explotacién, luego por descarte: por exclusién y pauperizacion
en donde la reduccion de la riqueza del trabajo esta siempre jugando contra los pueblos, sus
comunidades y sus formas de actividad satisfactoria de necesidades. El capitalismo de descarte
no solo opera en el consumismo, la obsolescencia programada o percibida y la materia y
energia degradada acelerando el proceso de entropia sino, al mismo tiempo sobre la vida

humana y su actividad para reproducirse y acrecer. Multiples formas de vida y de trabajo son
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descartadas. En su discurso a los participantes en el “Primer Encuentro Mundial de
Movimientos Populares”, el Papa Francisco, enumerando algunas de las consecuencias
sociales del actual proceso de globalizacion, se refiere a esta “cultura del descarte”: “El
desempleo juvenil, la informalidad y la falta de derechos laborales no son inevitables; son
resultado de una previa opcion social, de un sistema econdémico que pone los beneficios por
encima del hombre y de la humanidad; son efectos de una cultura del descarte que considera
al ser humano en si mismo como un bien que se puede usar y luego tirar” (Papa Francisco,
2021, p. 28). Avanzando un poco mas en su discurso, Francisco enumera actividades humanas
de satisfaccion de necesidades en relacion con la naturaleza, formas de trabajo vivo, que, por
no ser consideradas productoras de valor de cambio, son descartadas de la relacién social
capitalista. Los procesos culturales que las enmarcan, narran o justifican vinculadas a las
tradiciones histdricas de las comunidades y/o a sus procesos de lucha por la dignidad, son

2 ¢ bR AN1Y

consideradas “atrasadas”, “improductivas”, “no rentables”:

Pese a esto, a esta cultura del descarte, a esta cultura de los sobrantes, tantos de ustedes,
trabajadores excluidos, sobrantes para este sistema, fueron inventando su propio trabajo con
todo aquello que no podia dar mas de si mismo ...con su busqueda, con su solidaridad, con su
trabajo comunitario, con su economia popular, lo han logrado...Aqui hay cartoneros,
recicladores, vendedores ambulantes, costureros, artesanos, pescadores, campesinos,
constructores, mineros, obreros de empresas recuperadas, todo tipo de cooperativistas y
trabajadores de oficios populares que estan excluidos de los derechos laborales, que se les
niega la posibilidad de sindicalizarse, que no tienen un ingreso adecuado y estable. (Papa
Francisco, 2021, p. 30)

Esta exclusion producida por la relacion social capitalista moderna/colonial
mundializada en forma extensa e intensa (capilarizada subsumiendo méas y mas aspectos de la
vida, hasta el propio cddigo genético de vivientes humanos y no humanos), da que pensar
criticamente en diversos aspectos: Hay una consideracion reducida acerca del trabajo. Nos
privamos de reconocer y pensar en formas mas creativas, mas humanas y méas ecologicas de
trabajo. Los trabajos de cuidado, que generalmente obedecen a una division sexual del trabajo
y recaen en las mujeres que se ven sometidas a una doble jornada de trabajo no remunerada.
Un trabajo vital que mayormente ejercen las mujeres bajo la dominacion masculina. Pero la
idea de cuidado, proyecta mucho mas alla que lo doméstico y la reproduccion de la fuerza de

trabajo. Los valores de cuidar, compartir y asi convivir refieren a una econdémica centrada en
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la vida. Son la economia primordial, el cuidado es la actividad esencial de la vida cotidiana.
Segln Céandido Grzybowsky estamos sufriendo una inversion, donde lo que es esencial, la
atencion, se considera propia del ambito privado y sin valor para la economia dominante
(Grzybowsky, 2019, p. 182). Millones de personas, generalmente mujeres, trabajan en
comedores populares en el mundo, el Sur global y nuestro pais, también en otras tareas de
cuidado como centros comunitarios de recuperacion de adicciones, en escuelas y
universidades populares de movimientos sociales se cuida educando y se educa cuidando.
Miles de millones de personas en todo el mundo, trabajan en las economias informales,
desorganizadas, dispersas, donde el trabajo excluido del empleo formal carece de derechos
laborales: cuentapropistas, vendedores ambulantes, recicladores urbanos, liberados. Forman
una poblacion tendencialmente creciente en el Sur global, en América Latina y en Argentina.
No se trata de desocupados sino de formas de trabajo descartadas por el capital. Pauper post
et ante festum. El trabajo vivo en su condicidn negativa observado desde el capital, la nada
misma o peor aun la peligrosidad, disfuncionalidad social. También existen las economias
populares organizadas en formas comunitarias y solidarias. No se trata de una mirada
idealizadora de estas organizaciones y movimientos populares. Son de resistencia y de
dignificacién del trabajo excluido en condiciones penosas.

La acumulacion de capital, aun en periodos de crecimiento y relativa inclusion, que
tienden a ser cada vez mas excepcionales desde hace sesenta afios, genera la exclusion,
pauperizacién, de cada vez mas personas y grupos sociales de las relaciones formales de
empleo. Se transforma en un sistema de descarte normalizado y casi automatizado. Pero esas
formas de actividad humana satisfactora de necesidades muestran como el trabajo vivo, que
se dice de multiples formas, sea en resistencia, supervivencia, 0 en construccion de
alternativas, supone unas alteridades que nunca pueden subsumirse totalmente en la relacion
social capitalista moderna/colonial. Reclaman un abordaje intercultural, descolonizador y

liberador.

La discusion sobre la masa marginal o marginalidad en América Latina

El trabajo vivo no subsumido u objetivado en la relacién social capitalista, sea por el
ciclo econdémico, sea por el aumento de la composicion organica del capital o capital constante,
sea por no ser considerado productivo de valor de cambio, genera lo que Marx denominaba el
“gjército industrial de reserva” y desde el punto de vista demografico econdémico configura
“superpoblacion relativa”. Los trabajadores excluidos, desde la l6gica de la reproduccion de

la relacion social capitalista, en tanto y en cuanto se mantengan en margenes de actuacion
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normalizada, controlada, cumplen funciones dentro de la totalidad: regulacién a la baja del
precio de la fuerza de trabajo, es decir, de los salarios; disciplinamiento sociopolitico a partir
de la amenaza constante de la desocupacion pendiendo sobre la cabeza de los trabajadores
empleados; reserva de mano de obra para futuras expansiones econémicas o para el recambio
de la fuerza de trabajo, etc. La existencia del ejército industrial de reserva, supone también la
presencia de una “superpoblacion” o “poblacion excedente relativa” (PER) frente a la
demanda del proceso econémico.

En el capitalismo periférico latinoamericano, José Nun demostré que una parte de la
superpoblacién relativa excluida del trabajo asalariado es una caracteristica estructural y
permanente, una “masa marginal”. “Esta categoria implica una doble referencia al sistema que,
por un lado, genera excedente y, por el otro, no precisa de ¢l para seguir funcionando” (Nun,
2001, p. 87). El concepto de marginalidad es seguido por Nun en sus distintos significados
historicos. Al principio referia a la espacialidad de barrios de viviendas precarias en la periferia
de las grandes ciudades, luego se aplico a los grupos habitantes y finalmente a un “estilo de
vida” generalmente asociado a los prejuicios y la consideracion de “peligrosidad social”,
categorias como “lumpenproletariado”, etc. Marx daba por supuesta la reabsorcion automatica
de la PER por la propia expansion del capitalismo hacia otras ramas de la produccion, porque
escribe en un contexto de capitalismo competitivo y en expansién. Pero el analisis de un
capitalismo dependiente y monopdlico como el de América Latina requiere, por lo menos, el
analisis de las otras formas de existencia de la PER, como la masa marginal. Los términos de
debate propuestos por Nun, se potencian para comprender criticamente la exclusion social, la
pauperizacion, la reinvencion de multiples formas de trabajo, mas alla del empleo formal en
los contextos de politicas de ajuste estructural y neoliberalismo econémico en América Latina
y el Sur global.

Las personas y grupos expulsadas del mercado de trabajo formal padecen situaciones
de injusticia social y discriminacion masiva. Cuando reciben auxilio a través de politicas
publicas de transferencia de ingresos son estigmatizados. Las soluciones que se proponen son
de dos tipos: o bien centradas en el mercado, la inversion privada, la flexibilizacién de la
relacién de empleo formal, o bien las soluciones de tipo desarrollistas: industrializacion,
inversion publica, creacion de puestos de trabajo y aumento de la demanda agregada. Podria
decirse que son dos formas de enfocar el trabajo y su “mercado” desde la oferta y la demanda.
Las primeras, desde el lado de la oferta, sostienen que quitando rigidez a la relacién salarial
se favorecen las inversione