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Presentacion

El presente volumen de la Serie Medea, centrado en estudios sobre vio-
lencia, parte de los trabajos del Seminario de Estudios interdisciplinarios
sobre la violencia dirigido por Marcela Venebra Munoz, llevado a cabo en
la Universidad Auténoma del Estado de México en agosto de 2022. En
esa edicién se busc analizar diversas formas en que tiene lugar la violen-
cia en nuestra cotidianidad, como el racismo, la violencia de género, la
violencia implicada en la condicién de vulnerabilidad y la discriminacién
normalizada en instituciones sociales y en el fenémeno de la corrupcion.
Tras estas reflexiones se convocé a profundizar dicho andlisis, resultado
que presentamos en los seis capitulos que conforman este libro.

Al profundizar sobre las diversas formas de la violencia y su mate-
rialidad, los escritos de este volumen buscan establecer rutas de critica
filoséfica de la violencia contempordnea, propésito que se enmarca en
los multiples acercamientos que desde diversas disciplinas analizan la
violencia con apuntes criticos para su conceptualizacién o los sendos
estudios cuyo objetivo se centra en estudiar las diversas maneras como
la violencia se presenta en situaciones social e histéricamente localiza-
das, cuya vigencia y actualidad urgen a ensanchar dichos esfuerzos.

Nuestra propuesta busca trazar rutas de critica de la violencia recu-
perando el aporte tedrico y metodoldgico de distintas perspectivas filo-
soficas, como la fenomenologia y la teoria critica, que aqui dirigen su
andlisis en términos generales hacia la relacidn entre violencia, justicia y
derecho, pues podemos hallar en cada uno de los textos como leitmotiv
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el andlisis de la forma en que dicha relacién configura la subjetividad
contempordnea a nivel global o a escala local en los distintos sistemas
democrdticos.

Los andlisis presentados pretenden hacer visibles los diversos meca-
nismos en los que se presenta la violencia y establece relaciones entre
nuestra cotidianidad y su materializacién, ya desde la critica a sus aspec-
tos estructurales, ya en las practicas sociales violentas del dia a dia: en la
experiencia del racismo, en la violencia contra las mujeres, en la expe-
riencia de la basqueda del hogar y la violencia individual y social, en la
violencia sistémica en las sociedades industrializadas, en el andlisis de
los mecanismos de dominio y de control de la violencia en el imagina-
rio nacional mexicano o en la normalizacién de pricticas corruptas en
Pert; todo con la intencién de hallar su causa y su sentido, momento
indispensable para emprender la bisqueda de su posible minimizacién
o gestién dada la exacerbacién de la violencia que hoy dia atestiguamos.

Asi, la critica filoséfica de la violencia en estos escritos coincide en
su preocupacién por tematizar las contradicciones de la vida colectiva e
individual en nuestras sociedades, buscando un diagnéstico y, a partir
de eso, proponer el andlisis de los componentes estructurales que han
sido caldo de cultivo para el advenimiento de una nueva naturalizacién
o normalizacién de pricticas violentas. En este sentido, la originalidad
de la propuesta de este volumen radica en los temas y las propuestas
de critica filoséfica que presentan los seis capitulos, ricos en variedad
temdtica, abordaje tedrico y profundidad critica, que conjuntamente
promueve el andlisis de las diversas relaciones que intervienen en la
configuracién de estas practicas y de la subjetividad contempordnea.

Otra coincidencia mds que podemos senalar es la justeza con que
presentan los limites y alcances de la critica filoséfica de la violencia en
nuestros dias; esto es palpable desde el objetivo y el abordaje de cada
uno de los estudios y por la manera en que en ellos vemos dinamizados
la perspectiva metodolégica y el marco tedrico, desde la teoria critica o
desde la fenomenologia, donde la claridad de su presentacién anima el
dialogo con miras a sumar esfuerzos que nos encaminan hacia la trans-
formacién de nuestras sociedades.
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La organizacién de los seis estudios presentados atiende la practica
violenta tematizada en las investigaciones y la propuesta de didlogo cri-
tico entre las posturas tedricas y metodolégicas desde donde se analizan
dichas pricticas y se presentan como hilo conductor de la critica de la
violencia en nuestros dfas y a la subjetividad que produce.

En los dos primeros capitulos encontramos la critica de la violencia
desde dos perspectivas filoséficas que analizan los diversos elementos
que configuran précticas violentas como el racismo y la violencia contra
las mujeres. El primer capitulo, “La espectralidad del racismo”, analiza
el racismo definiéndolo fenomenoldgicamente desde la experiencia de
su presencia espectral, en coordenada derridiana, y sefiala cémo en la
espectralidad del racismo se presenta una fractura en el fenémeno de la
experiencia. A partir del ensayo Notes of a native son del activista James
Baldwin, se analiza dicha ruptura al continuum pasado-presente-futuro
que configura la experiencia, ruptura que es vivida por quien ha sido
blanco de la violencia racista como imposibilidad de articular dicho
continuum. La espectralidad del racismo encierra al individuo en un
pasado perpetuo del cual no se puede salir y cuyo cimulo de hechos
le impide colocarse ante un horizonte de expectativas, al tiempo que
muestra cémo la exclusién vivida en las experiencias de racismo en pri-
mera persona, con el ejemplo de la experiencia de una mujer america-
na-pakistani, remite a un desarraigo que coloca la experiencia de la vio-
lencia racista mds alld de términos morales o politicos, esto implica que
su superacién se darfa mds alld de la lucha por el reconocimiento, por
demds legitima. Lo anterior hace que la critica de la violencia racista y la
critica a la subjetividad que produce se dirijan a la actual comprensién
de la cultura como un espacio homogéneo donde coexisten diversas
identidades bajo ciertas condiciones minimas de respeto sin mezclarse
ni contaminarse entre si, nocién que propicia la invisibilidad de dicho
desarraigo, de fractura en la experiencia del racismo.

El segundo capitulo, “Juliette en la dialéctica de la llustracion: sujeto
soberano, vulnerabilidad y violencia contra las mujeres”, recupera la
ruta critica que Theodor W. Adorno y Max Horkheimer presentan en
su libro Dialéctica de la Ilustracién para analizar los elementos que con-
figuran al sujeto soberano de la Ilustracién y su ética burguesa. Este
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andlisis recoge los sefialamientos de los autores de Dialéctica de la Ilus-
tracidn, primeros en atender la denuncia critica que hace el Marqués
de Sade a la moralidad ilustrada en sus personajes, en especifico la cri-
tica al sujeto soberano y a la violencia contra las mujeres, a su sujecién
y su vulneracién; denuncia critica que para Adorno y Horkheimer se
encuentra contenida dialécticamente en los personajes de las obras del
Marqués. El trabajo recorre la critica a la subjetividad producida por el
proyecto ilustrado presentada en el segundo Excursus “Juliette, o Ilus-
tracién y moral” donde encontramos en la figura de Juliette la encarna-
cién, hasta sus tltimas consecuencias, de la razén subjetiva, que buro-
cratiza el placer, niega los afectos y busca operativamente el dominio de
la naturaleza, de los otros y de si. Este recorrido subraya los elementos
del formalismo kantiano de la razén prictica y los fundamentos de la
voluntad de poder nietzscheana, que en la inversién medios-fines ope-
rada por la razén subjetiva, configuran al sujeto moderno como sujeto
que ejerce su poder sobre los vulnerables. Lo anterior con el fin de aqui-
talar las consecuencias de la administracién del placer, de la negacién de
los afectos y del dominio de si y de los otros para la accién moral a partir
de explicitar cémo la negacién de la compasién y la misoginia moldean
la figura del sujeto soberano y la estimacién de las mujeres como suje-
tos vulnerables propios para ejercer violencia sobre ellas. Desde ahi, el
trabajo presenta como la critica de la violencia contra las mujeres, su
sujecion y vulneracién, es realizada por los autores de Dialéctica de la
lustracion en su critica a la configuracién del sujeto soberano, autorita-
rio y a los modos de subjetivacién moderno-patriarcales, lo que confiere
plena vigencia a la critica hecha en “Juliette, o Ilustracién y moral”.

El tercer capitulo, “Buscando un hogar. Sobre la l6gica del lugar pro-
pio y su inherente violencia’, desde un estudio fenomenoldgico busca
resignificar la violencia de la ocupacién factual del espacio y trata de
mostrar cémo esta dimensién violenta es inherente a la experiencia de la
orientacién corporal y refuerza en si misma formas sociales del habitar.
Este trabajo propone la investigacién sobre el hogar en términos de una
oikologia que permite examinar la morada o ezhos de los seres humanos,
el movimiento corporal individual de localizacién y el modo en que lo
social reside en casas, ciudades, paises, etc. Ademds, propone repensar la
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nocién de hogar y de la violencia ligada al morar por el cardcter urgente
de esta nocién para millones de personas que son y serdn obligadas
a buscar un nuevo hogar debido al cambio climdtico, a los recientes
cierres durante la pandemia global de COVID-19 o a los nuevos parti-
dos politicos y movimientos de neo-derechas, siempre sujetos a una idea
de hogar. Sobre lo tltimo, el texto presenta una critica de la violencia
y trata de replantearse la idea de hogar mds alld de la ideologia de la
ultraderecha, mds alld de la sangre y la tierra, ademds muestra explici-
tamente la violencia que implica el marcaje y la ocupacién de los sitios
que llamamos hogar, con miras a promover la apertura de fronteras y la
admisién de los otros, planteando nuevas formas de subjetividad.

El cuarto capitulo, “La critica dialéctica de la violencia de Herbert
Marcuse: Hegel y la revolucién”, examina la apropiacién que hace Her-
bert Marcuse del pensamiento dialéctico de Hegel para realizar su cri-
tica de la violencia desde la critica a las sociedades industriales contem-
pordneas y, asi, dimensionar el alcance de su propuesta radical para la
construccién de una consciencia critica. Esta revisién de la apropiacién
parte de la ubicacién histérica de los motivos del autor de Razdn y revo-
lucion, los momentos en su trayectoria y las instancias sociales presentes
en esa recuperaciéon del pensamiento dialéctico de Hegel. Esto con el
propésito de indicar la radicalidad y pertinencia de la propuesta marcu-
seana de la formacién de una consciencia critica, propuesta que surge
de la critica a las sociedades industriales contempordneas como critica
de la violencia sistémica y a la subjetividad que produce. El trabajo pre-
senta dicha apuesta destacando los elementos que constituyen la cons-
ciencia critica por construir que habrd de denunciar y transformar las
relaciones materiales y sociales, de modo que, en el futuro, un mundo
social pueda funcionar en equilibrio con la Naturaleza y sin represién
excesiva hacia el Eros de varones y mujeres, y sin relaciones de bruta-
lidad hacia grupos étnicos y culturales histéricamente marginados. El
texto cierra con la imagen del modo como Marcuse dialectiza la subje-
tividad moderna, sumando los aportes de Marx y Freud y el andlisis de
los movimientos sociales de la posguerra, en consonancia con algunos
de los motivos de la critica de la violencia realizada por el resto de los
autores de la teorfa critica, para hallar en ella los elementos que detonen
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su transformacién, mostrando su radicalidad y su pertinencia para la
critica contempordnea de la violencia.

Cerramos con dos trabajos que, desde las dos perspectivas filoséficas
que dialogan en este volumen, analizan la estructura de la normaliza-
cién de la violencia ejercida por el Estado y aquella naturalizada en la
naci6én imaginada o normalizada en la articulacién de circulos de perso-
nas de interés que merman la convivencia democrética, especificamente
en México y en Peru.

En el quinto capitulo, con la pregunta “;Somos violentos los mexi-
canos?”, se analiza la estructura de la violencia naturalizada en la nacién
imaginada llamada México siguiendo la ruta de la teoria critica, desde las
aportaciones del psicoandlisis y la revisién a contrapelo de los momentos
y modos como la violencia ha sido gestionada en el imaginario social
mexicano que configura nuestra comprensién del colonialismo, del
nacionalismo y del origen de la mexicanidad; y permea nuestra propia
identificacién como mexicanos y la identificacién de otros grupos socia-
les. El texto recupera el estudio de larga data respecto a si la violencia
es parte de aquello comprendido como naturaleza humana, situando
su revisién, por un lado, en la definicién de violencia como exceso en
el uso de fuerza y, por otro, en el marco de las instituciones contempo-
rdneas que velan por la busqueda de la paz. Recurriendo a los aportes
de los estudios de Freud sobre las pulsiones y su apuesta por llevar sus
andlisis a las narrativas que amalgaman los grupos sociales, la respuesta
que posiblemente cierre todo futuro al denunciar que la violencia es
parte de la naturaleza humana, con Freud se dirige a los momentos y
las atenuantes del control y gestién de los impulsos violentos, al tiempo
que permite, en el andlisis del orden social, traer sus aportaciones para
revisar los mecanismos que cada cultura y grupo humano echa a andar
para el control y la gestién de la violencia. Desde aqui, los avances sobre
el estudio de la violencia se dirigen al modo como han surgido dichos
mecanismos en la configuracion de la subjetividad mexicana contempo-
rdnea, en términos de lo colectivo, a partir de los imaginarios nacionales
y su desvelo-ocultamiento de las pulsiones violentas que han dado como
resultado la comprensién ambigua de la figura de la mujer o las précticas
de exclusién en la violencia racista en los procesos de blanquitud.
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En el sexto capitulo, “Aportes fenomenoldgicos para comprender las
précticas argollisticas”, encontramos un andlisis de la “préctica de la argo-
lla” (construccién de un circulo de personas vigilantes de ciertos intere-
ses para obtener beneficios econdémicos y sociales, similar a las précticas
del apadrinamiento o del compadrazgo) y de cémo permea diversos
estamentos de las pricticas sociales en Perti. El andlisis de la prictica de
la argolla parte de la comprensién de que ciertos modos de interaccién
social, como la corrupcién, son perjudiciales para el desarrollo de la vida
en sistemas democrdticos. Yendo mds alld de los aportes de la rational
choice, en el estudio se recuperan las aportaciones de Merleau-Ponty para
la comprensién de vida intersubjetiva, donde se defiende que, como
vida asociativa y comunitaria, ella es estructuralmente equivalente a la
vida personal, para realizar una critica a la violencia de la corrupcién
al dar cuenta de lo que gesta esta prictica, los valores que defiende, la
subjetividad que produce, y para establecer cuales elementos de la demo-
cracia contempordnea pueden revisarse para comprender la paradoja de
la tolerancia social de practicas corruptas y buscar nuevas formas de inte-
rrelacién social.

Esperamos que los lectores encuentren en el didlogo temdtico y de
posicionamientos tedricos un fructifero aporte a la critica de la violen-
cia y de las pricticas de exclusién que la violencia propicia en el andlisis
critico de la subjetividad contempordnea presentado en los trabajos y
cuya urgencia en la actualidad cada una de las contribuciones denuncia
buscando que esta critica eche raiz y nos impulse, insistimos, a la trans-
formacién de nuestra realidad.

Agradecemos el apoyo que la Universidad Auténoma del Estado de
México brindé para la publicacién de este volumen y el entusiasmo con
el que los autores se sumaron a este esfuerzo compartido.

Berenice Amador Saavedra
Puebla capital, 2023






Capitulo I

La espectralidad del racismo

Jorge Armando Reyes Escobar

Introduccién

Hay problemas sociales, como el de la alienacién o los que plantea la
teorfa de la eleccién racional, que parecen tratarse de problemas tnica-
mente para quienes comparten cierto vocabulario tedrico dentro de las
humanidades y ciencias sociales, y estas personas tendrian serias dificul-
tades para explicarle a alguien no perteneciente a su dmbito profesional
las razones por las cuales realmente estamos ante una cuestién politica o
moral de primer orden. Hay otro tipo de problemas, como la pobreza
o la violencia, que somos capaces de reconocer aun sin disponer de un
vocabulario conceptual para exponer sus causas y consecuencias, pero de
los que preferimos no hablar mientras no seamos los principales afecta-
dos, aceptidndolos como una de esas desagradables, aunque ineludibles,
condiciones de nuestra “normalidad”. Sin embargo, hay otros problemas.

Entre ellos, estd el racismo, cuya importancia rebasa el dmbito ted-
rico y es tratado profusamente por diversas disciplinas; ademds la con-
ciencia de su presencia y de sus efectos perniciosos es omnipresente en
la vida cotidiana contempordnea: no hay transmisién de acontecimien-
tos deportivos y musicales de importancia mundial en los que no apa-
rezca el constante bombardeo de mensajes que nos recuerden: “No Hay
Espacio para el Racismo”, y mientras observamos esos eventos consu-
mimos bebidas y alimentos que muy probablemente fueron adquiridos

|17
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en una tienda en la que estd a la vista de todos un cartel que reza “En
este establecimiento no se discrimina por motivos de raza, religién o
condicién social”. A pesar de esto, el racismo, en lugar de dar signos de
desaparecer, se extiende cada vez mds. ;Por qué? Esa es la pregunta que
trata de examinar el presente ensayo.

En términos generales, la hipdtesis que se plantea es que hay una
peculiaridad fundamental en el fenémeno del racismo, la cual podria
denominarse espectralidad, entendida como una ambigiiedad propia y
distintiva de su modo de aparecer. La espectralidad es caracteristica de
aquellos fenémenos que, a pesar de aparecer claramente en la experien-
cia cotidiana —es decir, de manifestarse en un aqui y ahora, y de dis-
poner de conceptos para describir lo que ocurre—, no se mencionan y
se dejan pasar como si estuvieran ausentes. Esta omisién, empero, no se
debe a una actitud de mala fe, a una posicién conservadora o al deseo de
mantener el status quo, sino a una fractura en la forma de la experiencia.
Se trata de una hendidura en el orden del tiempo de quien vive y padece
el racismo; en la imposibilidad de articular de una manera coherente
pasado, presente y futuro de tal forma que no puede formar una subjeti-
vidad coherente que juzgue los eventos del presente como el despliegue
de un sentido procedente del pasado y que abre vias de desarrollo hacia
el futuro; en contraste, el racismo encierra al individuo en un pasado
perpetuo en el que todos los hechos se acumulan sin realmente abrir un
horizonte de expectativas.

Esta idea se desarrollard en cuatro momentos. En una primera sec-
cién, se introducird la nocién espectralidad con base en la descripcion de
las situaciones de racismo vividas por una mujer americana-pakistani.
En la segunda seccién, ademds de la pertinencia de recurrir a la novela
gréfica para presentar la experiencia del racismo, también se expondrin
las descripciones en primera persona que no apuntalen o ejemplifiquen
una definicién sélida de lo que sea el racismo. Frente a esta posicién,
se argiiird que las descripciones de la vivencia del racismo muestran
que el sentido de la exclusién ya estd en la experiencia vivida y no es
algo que se anada al juzgarla a partir de consideraciones cualitativas
(ingreso, empleo, vivienda, etc.). Detenerse en las descripciones obliga
a poner en tela de juicio que el racismo sea exclusivamente un problema
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moral y politico. Cuando el racismo se reduce a estos dmbitos, enton-
ces, se presenta como una situacién extraordinaria 'y coyuntural dentro
de la comunidad que puede superarse mediante la “lucha por el reco-
nocimiento”. En la tercera seccién, tomando como hilo conductor un
ensayo de James Baldwin, se argiiird que el problema del racismo no es
una cuestion de falta de identificacién, entendido como el reconoci-
miento del cardcter Gnico y valioso de la identidad de una persona en
tanto perteneciente a cierta cultura, sino un problema de desarraigo, de
no-pertenencia al horizonte de experiencia vigente y considerado como
normal. Por dltimo, en la cuarta seccidn se presentardn unas reflexiones
finales acerca del concepto cultura que en buena medida ha impedido
aquilatar la peculiaridad del racismo; en especial, se sugerird que la idea
de que la cultura es un espacio homogéneo en el que coexisten diversas
identidades bajo ciertas condiciones minimas de respeto, sin mezclarse
ni contaminarse entre si, es un espacio que excluye de inicio la posibili-
dad de concebir la espectralidad del racismo, manifiesta con la fractura
de la experiencia, descrita en el ensayo de Baldwin.

El espectro

La novela grifica Infiel expresa con sutileza la peculiar dificultad de
hacerle frente al racismo. La historia gira en torno a Aisha, una mujer
que vive en un edificio de apartamentos en Nueva York y es acosada por
un fantasma maligno. La historia ofrece una original vuelta de tuerca
a uno de los recursos mds socorridos de las narraciones fantdsticas. Ahi
donde suelen generar inquietud al describir situaciones donde los pro-
tagonistas presencian las manifestaciones sobrenaturales, lo cual deja
abierta la posibilidad de que sean tnicamente una alucinacién. Infie/
hace que Aisha y quienes la rodean sean testigos de las apariciones
espectrales, esto deja a los lectores con una duda horrible: “;por qué
no dicen nada? ;Por qué se callan en lugar de decirle a ella que también
han visto fantasmas en ese viejo edificio?”. A los lectores nos queda
claro que su silencio no esconde malicia, pues no se debe a que preten-
dan enloquecer a Aisha haciéndola dudar de su sentido de la realidad
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y se hace patente que el dibujante transmite con soltura el desasosiego
que les provoca toparse cara a cara con los fantasmas. Uno, como lec-
tor, especula que su mutismo es, mds bien, el intento de disimular su
reaccién frente a algo que no deberia estar ahi, que contraviene nuestro
sentido de lo correcto y estable y que lo tinico que puede hacerse es
dejarlo pasar. Pero el aspecto que realmente coloca a Infie/ en un lugar
especial es el paralelismo que establece entre las reacciones que suscita
lo sobrenatural y las respuestas que genera el racismo.

Ademds de padecer las incursiones del espectro maligno, Aisha
también es victima del racismo: sus vecinos, su suegra, e incluso su
esposo, desconfian de ella, del sentido de sus acciones —como si siem-
pre tuviera que operar una segunda intencidn, oculta para los demds,
en cada uno de sus movimientos—, porque ven en ella a alguien que
no forma parte del nosotros. Aisha todo el tiempo tiene que recordarle
a quien la rodea: “no soy drabe, soy una americana-pakistani de Jersey”
(Pichetshote, 2018). Y asi como nadie parece notar las manifestaciones
sobrenaturales, tampoco nadie admite que el rechazo y la sospecha que
suscita la presencia de Aisha se debe a la antipatia espontdnea que brota
al enfrentarse a una mujer no-blanca y musulmana.

En ambos casos encontramos un patrén similar: en primer lugar,
el silencio la aisla, pues no hay manera en la que pueda expresar su
miedo o su coraje en términos comprensibles para quienes la rodean.
En segundo lugar, ese aislamiento no se debe a que sus causas y razo-
nes sean visibles inicamente para ella, porque los otros perciben a los
fantasmas con la misma claridad que se percatan de la hostilidad y las
miradas de soslayo generadas por la presencia de Aisha. Esto es, no
se trata de una situacién en la cual la imposibilidad de la comunica-
cién encuentre sus raices en una diferencia de horizontes culturales o de
puntos de vista inconmensurables, pues, como ella lo repite constante-
mente: solamente es una muchacha de Jersey que comparte los mismos
problemas y preocupaciones cotidianas que el resto de sus vecinos. El
problema consiste, en cambio, en la incapacidad que muestran los otros
de nombrar lo que aparece frente a ellos (el fantasma, el racismo), pero
no porque se trate de fenémenos que desborden el dmbito conceptual,
sino porque no tendrian que estar ahi debido a que pertenecen al pasado:
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los muertos 7o regresan del mismo modo que —en su imaginario— el
racismo quedé atrds después del movimiento de los derechos civiles. En
breve, su silencio es fruto de la incapacidad de integrar una manifesta-
cién procedente del pasado en el horizonte de su experiencia presente.
En tercer lugar, con Aisha ocurre algo distinto en comparacion a sus
vecinos: no es mds “espiritual” que ellos, pero su vinculo con la entidad
maligna si es mds fuerte y no tiene mds conciencia social, sin embargo,

si advierte los gestos racistas en actitudes aparentemente inofensivas.

Mis bien, en su caso, la situacién que la aisla, la individualiza y
define al mismo tiempo: es una estadounidense-pakistani que todo el
tiempo debe aclarar que no es una terrorista drabe, como la acusan cons-
tantemente sus vecinos. Es decir, el hecho de ser una estadounidense-
pakistani no es una de las tantas determinaciones que podrian atribuir-
sele (también podria decir que es madre, estudiante, alguien a quien le
gusta dibujar, etc.) y que saliera a colacién en ciertos contextos especi-
ficos es la caracteristica que de manera continua reivindica para hacer
hincapié en que es una de ellos: habla su mismo idioma, celebra sus
mismas fiestas civiles, también se preocupa cuando llega la fecha de
pagar la renta, en suma, no es una figura ajena. Se podria conjeturar
que es precisamente ese aislamiento lo que vulnera a Aisha ante los ata-
ques del fantasma —siempre y cuando no se interprete el mencionado
aislamiento en términos de quedarse sola, pues ella vive con su suegra,
su esposo y su hija—, pues ambos comparten una misma circunstancia,
un mismo limbo: no forman parte del presente, no estin integrados en
el horizonte de expectativas que componen la experiencia de quienes

estan alrededor.

Infiel consigue apuntar a una situacién en la cual hay algo que apa-
rece en la experiencia, que no se trata de un proceso o estructura ané-
nima que funcione a espaldas de los sujetos, pero se actda como si no
estuviera ahi, como si no fuera un contenido cuya irrupcién obliga a
transformar las creencias y expectativas de ellos. Este escenario en el
cual presencia y ausencia se superponen y sus limites se tornan borrosos

es denominado por Jacques Derrida como espectralidad:
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una no-identidad que ocupa invisiblemente y sin hacer nada lugares
que, finalmente, no son ni los nuestros ni los suyos. Ahora bien, todo
ello, eso de lo que hemos sido incapaces de decir nada que sea légica-
mente determinable, eso que tan dificilmente viene al lenguaje [...]
eso que desconcierta a nuestro querer decir, haciéndonos hablar con
regularidad desde el lugar donde no queremos decir nada, donde sabe-
mos con claridad lo que no queremos decir, pero no sabemos lo que
querrfamos decir (1998, p. 192).

La espectralidad es la imposibilidad radical de determinacién con-
ceptual de un fenémeno que no es atribuible a una falla cognitiva oca-
sionada que impidiera justificar las creencias acerca de este tltimo. El
impedimento se debe, en cambio, a que las nociones y maneras disponi-
bles de enfrentar el fenémeno contradicen el modo en el cual se espera
y anticipa que algo aparezca en la experiencia. Es decir, los hdbitos y
las creencias pasadas nos dicen cémo determinar aquello que estd ante
nosotros, pero no podemos utilizarlos porque su asuncién trastocaria
lo esperado para el futuro. El resultado de esta contradiccién es que el
presente queda en suspenso: eso se manifiesta aqui y ahora, no tiene
continuidad con aquello a lo cual uno estaba acostumbrado ni nos
permite proyectar tendencias en los hechos futuros. En esa medida, se
trata de una “indeterminacidn temporal del efecto de espectralidad [...]
Retrocediendo en el tiempo, se vuelve una y otra vez” (Parkin-Gounelas,

1999, p. 129).

Un ejemplo podria servir para ilustra esta idea. Supongamos que
soy un habitante de la Ciudad de México y pregunto quién es el actual
regente del Distrito Federal. Ante tal pregunta, se me contestarfa que
desde 2016 la ciudad ya no es el Distrito Federal y no estd gobernada
por un regente designado por el ejecutivo, eso ocurria en el pasado,
pues en el presente es una entidad politica llamada “Ciudad de México”
cuyo gobernante se elige en una votacién democrética y que en el futuro
tengo que utilizar ese nombre para los trdmites que desee realizar o para
dar mi direccién postal.

En este ejemplo, el presente estd constituido por una separacion cla-
ramente discernible respecto al pasado y es el punto de apoyo con base
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en el cual pueden hacerse expectativas respecto al futuro. Pero ahora
imaginemos que tengo que realizar un trdmite y dirijo mi peticién al
gobierno de la Ciudad de México y la respuesta oficial es que necesito
solicitar una autorizacién emitida por la Regencia del Distrito Federal.
Es un escenario absurdo porque el presente invoca al pasado pare enfren-
tar una situacién, pero no lo hace a la manera de un antecedente, sino
como si aiin tuviera validez, como si fuera su contempordneo. Con ello,
sin embargo, el presente compromete su propia solidez, pues su perma-
nencia depende justamente de la capacidad de trazar un corte que lo
distancie del pasado. Pero, si fueran contempordneos, entonces, la iden-
tidad del presente quedaria en entredicho y también el futuro quedaria
indeterminado porque no sabria si dirigir mis peticiones posteriores al
gobierno de la Ciudad de México o a la Regencia del Distrito Federal.

Este caso muestra una situacién en la que se quiebra la experiencia
del tiempo debido a que un acontecimiento pasado, aunque crono-
légicamente ha quedado atrds, irrumpe de nuevo en el presente; pero
no lo hace a la manera de una reivindicacién que pretenda cambiar el
significado que la “historia oficial” le otorga —como ocurre con las
politicas de la memoria— porque su significado ya estd constituido y,
por ende, es inmodificable. En contraste, su aparicién se caracteriza por
la ausencia de todo proceso de devenir que explicaria sus relaciones de
continuidad y diferencia con el presente, como lo sugiere Higglund:
“lo importante de la figura del espectro, por tanto, es que no puede
estar plenamente presente: no tiene ser en si{ mismo, sino que marca
una relacién con lo que ya no es o todavia no es” (2008, p. 82). Si la
experiencia es mds que la mera constatacién de contenidos sensibles y
se entiende, mds bien, como el tejido de recuerdos y expectativas que
se entretejen en torno a algo que se manifiesta aqui y ahora produ-
ciendo en el proceso un patrén de figuras mediante las cuales lo vivido
se vuelve coherente y narrable, entonces, la espectralidad bien puede
describirse como una subita aparicién en el seno de ese tejido que, pre-
cisamente porque no rasga un solo hilo, lo vuelve inane, pues al carecer
de toda conexién con la memoria y la expectativa obliga a preguntarse
qué sentido y utilidad podrian tener.
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Problemas con la conceptualizacién del racismo

¢Pero no se trata la espectralidad de una posibilidad abstracta y tedrica
que, a lo sumo, podria remitir a una situacién solamente apropiada en
el terreno de la literatura fantdstica? Estas pdginas quieren responder
a esta interrogante con una rotunda negativa. En cambio, una de las
hipétesis de este trabajo es que la sensacién de desasosiego que genera
la yuxtaposicién de pasado y presente en /nfiel y cuyo funcionamiento
aprehende conceptualmente la nocién de espectralidad encuentra su
expresion concreta en el racismo, mejor dicho: en la dificultad de expli-
car en qué consiste el racismo. Habria razones de sobra para descalificar
este ultimo sefialamiento porque es ficil constatar la abundante y espe-
cializada bibliografia sobre el tema. A partir de una definicién minima,
conforme a la cual el racismo “abarca todas las acciones y creencias
econdémicas, politicas, sociales e institucionales que sistematizan y per-
pettian una distribucién desigual de privilegios, recursos y poder entre
blancos y personas de color” (DiAngelo, 2016, p. 108), es posible desa-
rrollar todo tipo de distinciones conceptuales entre racismo, discrimi-
nacién, xenofobia, nativismo, las cuales, a su vez pueden estudiarse
desde distintos enfoques: distribucién del ingreso, demografia, historia
de las mentalidades, sociologia de los movimientos sociales, estudios de
género, etc. El aparato teérico para aproximarse al racismo, asi como el
trabajo de archivo y los instrumentos de medicién en los que se apoya,
es innegablemente vasto y metodolégicamente bien fundamentado.

:Qué sucede, empero, cuando se intenta aplicar estos instrumentos
a una situacién concreta? Que el racismo desaparece o, mejor dicho,
el tipo especifico de desigualdad que inicialmente intentaba explicarse
como un caso de racismo se traslada a otro discurso que lo convierte en
un problema distinto: de politicas pablicas, de delimitacién de circuns-
cripciones electorales, de accién afirmativa, etc. Esto no quiere decir
que se niegue o excuse lo denominado en la cita previa de DiAngelo
como “distribucién desigual de privilegios”; mds bien, se apunta a que
la desigualdad se explica como desigualdad econdmica, desigualdad poli-
tica, desigualdad de capacidades bdisicas, y con ello el elemento estricta-
mente racista desaparece del discurso. Ménica Moreno describe bien
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esta situacién al referirse a las dificultades de estudiar el racismo en
México:

Aparecen [los articulos sobre racismo] ademds, en un contexto en el que
las crecientes ideologias posraciales vienen a reforzar el proyecto racial
del mestizaje, que ya ha hecho una buena tarea al deslegitimar la impor-
tancia del racismo: ‘no viene al caso, aqui todos somos mestizos’ [...]
Antes de estas estrategias posraciales —que minimizan la relevancia de
nociones de raza, operan por medio de relaciones de poder racializadas
y que desde su negacién del racismo rearticulan la desigualdad racial—,
la ideologia del mestizaje habia cimentado con estrategias similares un
terreno de resistencia a la movilizacién politica, social y académica alre-
dedor del tema racial en México y en contextos semejantes en Latinoa-
mérica (Moreno Figueroa, 2016, p. 92).

Podria explicarse del siguiente modo la situacién descrita por
Moreno acopldndola con la definicién minima de racismo citada lineas
arriba: en primer lugar, se parte de la constatacion en el presente de una
desigualdad objetiva (de derechos, de ingreso, de representacién poli-
tica, de acceso a bienes primarios) basada en la percepcién (entendida
como acto subjetivo) de una diferencia de color de piel. Sin embargo,
en segundo lugar, las investigaciones prescinden del elemento subjetivo
de la percepcién de la diferencia porque no tiene bases objetivas; es
decir, no hay una forma en la cual un sujeto moderno pueda justificar
que la diferencia de color de piel —la cual, ademds, dependeria de la
nocién de raza— legitima la desigualdad en la distribucién de bienes
escasos y cargas necesarias. Se argliird que las pricticas que sustentaban
a esta tltima en la diferencia perceptible de rasgos fisicos y de tono piel
es un prejuicio pre-moderno, algo que pertenece al pasado. Por lo tanto,
en tercer lugar, este prejuicio, este modo de juzgar subjetivo, tiene que
quedar definitivamente fuera de toda investigacién objetiva moderna,
propia del presente, que pretenda explicar las razones de la desigualdad.
En breve, se observa la aparicién del racismo en el presente, lo cual
motiva los intentos de explicarlo, pero, como su modo de funciona-
miento (la percepcidn subjetiva de la diferencia) es un prejuicio del
pasado, termina por desaparecer del horizonte de la investigacién, la
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cual prefiere explicar las desigualdades reales a causas que puede cuan-
tificar y medir. Es una situacién paradéjica porque, entre mds se quiere
hablar del racismo y analizarlo, mds dificil se vuelve asirlo conceptual-
mente debido a que, como el fantasma, es algo que no tendria que estar
aqui, en el presente, debido a que se basa en prejuicios en torno a la
nocién de raza que ya han sido debidamente refutados, en opiniones
pre-modernas incapaces de distinguir entre la opinién subjetiva y el
juicio objetivo. Ante esta dificultad es plausible plantear la hipétesis de
que, si las discusiones sobre el racismo “tienden a tener una generalidad
que oculta importantes particularidades de tipos de racismo especificos”
(Sundstrom, 2014, p. 21), el problema no se debe a la falta de distincio-
nes conceptuales, sino a la incapacidad de entender la peculiar tempora-
lidad del racismo, cuya estructura describe el concepto de espectralidad,
en la cual la desigualdad presente coexiste con el prejuicio del pasado,
pero no a la manera de efecto y causa, de consecuencia y antecedente,
sino como una yuxtaposicién que carece de un asidero objetivo desde
el cual enunciarla porque, como lo sugiere Goldberg: “a medida que
la raza desaparece del escenario socio-conceptual, los racismos (en su
pluralidad) se alejan atin mds de la vista, de la existencia, son innom-
brables porque los términos que permiten reconocerlos y referenciarlos
desaparecen de la vista y de la memoria” (2008, pp. 1713-1714). El
racismo elude las formas habituales de andlisis porque el acto racista del
presente, individual o institucional, representa (en el sentido de “poner
en escena’, no de copiar o reflejar) una forma de vida pasada (el escla-
vismo, el sistema de castas o los progromos), asi que la tinica forma de
hacerle frente a semejante “presencia del pasado” consiste en desplazar
al acto del horizonte de explicacién para, en cambio, preguntarse por
causas que puedan situarse en la esfera del presente. Un ejemplo de esta
actitud puede observarse en la manera en la cual se intenta explicar el
racismo como una consecuencia de las transformaciones del proceso
de formacién de identidades en las sociedades occidentales modernas.
Acorde a esta linea exegética. Iring Fetscher escribe:
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sPor qué se rechaza y hasta se persigue al ‘diferente’, al de ‘aspecto
extranjero’, al ‘raro’? ;Por qué se le considera un ‘enemigo’? Creo que
esa hostilidad surge, en primer lugar, del cuestionamiento de las pro-
pias peculiaridades, planteado por esas ‘divergencias’ [...] cuando ya no
son las creencias religiosas sino la forma de vida cotidiana lo que define
la propia identidad, las diferencias se experimentan como inseguridad
[...] Cuanto mds débil es el sentimiento de la propia identidad cultural,
cuanto mds débil es, en general, la conciencia del propio valor, tanto
mayor es la tentacién de caer en la intolerancia (1995, pp. 12-13).

Obsérvense los movimientos que lleva a cabo el autor: en primer
lugar, se reconoce sin problemas que hay formas de discriminacién y
de rechazo que bien pueden adscribirse a nuestra definicién bdsica de
racismo. En segundo lugar, ellas son explicadas a partir de un fenémeno
que, ademds de distinto, es exclusivamente moderno: la formacién de
identidades en sociedades post-convencionales; es decir, sociedades en
las cuales el vinculo ya no estd dado por un factor de cohesién cuyo
significado es univoco, ostensible y compartido (por ejemplo, las ima-
genes de culto). Cuando este proceso se vuelve frigil e incierto, entonces
se acentua el racismo. En tercer lugar, en la medida en la cual el racismo
se caracteriza como un fenémeno propio del presente es posible situarlo
dentro del rango de problemas de la filosofia politica moderna; en este
caso, el racismo se trataria de un problema de (in)tolerancia. El racismo
(una actitud que consideramos de/ pasado) irrumpe en el presente, pero
se le disimula haciéndolo un efecto colateral de los procesos y conflictos
de ese mismo presente.

Podria ponerse en cuestién las razones de tanta reticencia al tipo de
explicaciones del racismo como la ofrecida por Fetscher. En especial,
podria argiiirse que la afirmacién conforme a la cual el racismo es una
expresién del pasado tinicamente es vdlida para referirse a la ignorancia
o falta de sensibilidad, en el caso de los individuos, o a la persistencia
de mecanismos pre-modernos de legitimacién en el caso de los Esta-
dos u otras instituciones, pero, al observar el panorama objetivo (por
ejemplo, la correlacién entre actos de racismo y flujos migratorios o
la correlacién entre las zonas en las cuales se presentan mayores casos
de violencia racial y su grado de escolaridad o de ingreso), es posible
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explicar el racismo en términos de condiciones, procesos y estructu-
ras del presente. Frente a ese cuestionamiento, este trabajo sostendrd la
hipétesis de que tales formas de explicacién no dan cuenta real sobre el
racismo, sino que lo disuelven reformuldndolo, en otros términos: una
consecuencia de la fragil formacién de las identidades en la modernidad
—en el caso de Fetscher— o una forma de explotacién o la ausencia
de politicas publicas incluyentes. Ese tipo de explicaciones disuelve el
racismo reconduciéndolo a otros fenémenos, porque tienden a eliminar
el elemento subjetivo esencial al racismo: antes de ser una forma de des-
igualdad medible y cuantificable, el racismo se vive, es la vivencia en la
cual la diferencia en el color de piel trastoca y reordena stibitamente el
espacio de experiencias y el horizonte de expectativas.

Para explicar esta idea volvamos de nuevo a la definicién de DiAn-
gelo: “[El racismo] abarca todas las acciones y creencias econémicas,
politicas, sociales e institucionales que sistematizan y perpetiian una
distribucién desigual de privilegios, recursos y poder entre blancos y
personas de color” (2016, p. 108). Es importante la manera en la cual
DiAngelo entrelaza lo objetivo y lo subjetivo: acciones (lo objetivo)
y creencias (lo subjetivo), la distribucién desigual (lo objetivo, puede
rastrearse en estadisticas y archivos en distintos tiempos y en distintos
lugares) y la diferencia entre blancos y personas de color (lo subjetivo,
una diferencia que se sitGia en la percepcién de los sujetos). Podria obje-
tarse que tal entrelazamiento se debe a la poca precision de la definicién
y que seria plausible modificar su parte final y dejarla como “entre un
grupo social y otro”. Sin embargo, hay razones para sostener que el
modo en el cual DiAngelo presenta la cuestién es correcto en la medida
en la cual el racismo tiene un componente subjetivo imprescindible vy,
lejos de tratarse de una consecuencia de factores objetivos, es la base
que posibilita su vigencia y reproduccién. Esta hipétesis no sugiere que
mientras haya personas que tengan creencias racistas no podra hacerse
un verdadero cambio en las instituciones encargadas de la distribucién
de recursos. Mds bien, se quiere proponer que la vivencia del racismo
corta de raiz la posibilidad de tener un mundo comdn dentro del cual
sujetos en igualdad de circunstancias podrian luchar por una distribu-
cién mds equitativa de recursos. Y, si la vivencia del racismo no permite
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tener un mundo comun, no se debe fundamentalmente a una asimetria
en derechos, ingreso, valoracién, educacién, etc., sino a que coloca a
quienes lo viven en un registro temporal distinto, en un pasado que se
yuxtapone con el presente sin nunca entablar un didlogo con él. Esa
espectralidad provoca que el racismo sea invisible para los criterios y
procedimientos institucionales, los cuales, por buena voluntad que
exhiban, Gnicamente son capaces de normar las relaciones sociales de
sujetos del presente.

El extrano

Esta asimetrfa temporal deja de ser una abstraccién tedrica y se hace
concreta en “Un extrafo en el pueblo”, texto de 1953, en el cual James
Baldwin, dramaturgo y ensayista afroamericano, reflexiona acerca de
su condicién de ser el tnico negro en el pueblo de Leukerbad, Suiza,
en 1951. Si bien el ensayo no se queda corto al momento de hacer
un recuento de los insultos, las miradas que iban de la desconfianza
al terror y las bromas pesadas que recibia, su valor reside en colocarse
deliberadamente por encima de un texto acusatorio en el cual un ser
humano culto y educado lamenta que algo tan superficial como el color
de piel sea motivo de ostracismo y discriminacién. En cambio, Baldwin
elabora una reflexién acerca de qué significa ser negro, con lo cual ade-
mids de negarse a adoptar como punto de partida un juicio moral sobre
el uso del término (esto es, no lo toma como un insulto, pero tampoco
como un motivo de orgullo), también prescinde de este rasgo como si,
en su contingencia, fuera exclusivamente una caracteristica superficial
e insignificante para toda reivindicacién de la dignidad humana. De
un modo paralelo a la meditacién cartesiana que ponen en suspenso
el trajin de la vida cotidiana para preguntarse si hay un contenido del
pensamiento capaz de soportar el embate de la duda, Baldwin se vale
de su voluntaria reclusién en ese pueblo remoto, ajeno a la historia de
la esclavitud, de la Guerra de Secesién, de las politicas de segregacidn,
donde no han conocido a otro como él con quien pueda ser compa-
rado; en suma, donde no hay una carga de determinaciones histéricas,
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socioldgicas o juridicas que pudieran servir de coartada teérica para
explicar la reaccién suscitada por la presencia de Baldwin entre los
habitantes de Leukerbad. ;Y qué encuentra su reflexién? Que ser negro
significa ser mirado; mds atn, originarse y agotarse por entero en esa
mirada, la cual no entrega una imagen distorsionada que entra en con-
flicto con las creencias y expectativas que uno tiene sobre si mismo, sino
que constituye por entero:

Hoy sigo siendo tan forastero como el primer dia que llegué, y los nifios
gritan ;Neger! Neger! cuando voy por la calle. Hay que reconocer que al
principio estaba demasiado conmocionado parareaccionar. Enlamedida
en que reaccioné, lo hice tratando de ser agradable, ya que una parte
importante de la educacién del negro estadounidense (mucho antes de ir
a la escuela) consiste en que debe ‘caerle bien’ a la gente. Esta rutina
de sonrie-y-el-mundo-sonreird-contigo funciond tan bien en esta situa-
cién como lo habia hecho en la situacién para la que fue disenada, lo
que equivale a decir que no funcioné en absoluto. Al fin y al cabo, no
se puede caer bien a nadie cuyo peso y complejidad humanos no se
puedan admitir, o no se hayan admitido. Mi sonrisa era simplemente
otro fenémeno inaudito que les permitia ver mis dientes; en realidad,
no vefan mi sonrisa, y empecé a pensar que, si empezara a grufiir, nadie
notarfa la diferencia. Todas las caracteristicas fisicas del negro que me
habfan causado, en América, un dolor muy diferente y casi olvidado,
eran nada menos que milagrosas —o infernales— a los ojos de la gente
del pueblo [...] Hay que conceder que en todo esto habia el encanto
de la auténtica maravilla y en lo que ciertamente no habia ningin ele-
mento intencional de groseria, no habia, sin embargo, ningn atisbo de
que yo fuera humano: era simplemente una maravilla viviente (Bald-
win, 2012, p. 105).

En la medida en la cual ser es ser mirado uno carece de realidad,
de densidad ontolégica, ni siquiera una cosa, pues al menos esa posee
diversas caracteristicas con base en las cuales es posible darle diferentes
definiciones, pero en este caso los atributos se omiten por entero. Esta
determinacion se aprecia en el fragmento de la cita precedente en la cual
Baldwin observa: “Mi sonrisa era simplemente otro fenémeno inaudito
que les permitia ver mis dientes; en realidad, no vefan mi sonrisa, y
empecé a pensar que, si empezara a grufir, nadie notaria la diferencia”.
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Sonreiry grunir son comportamientos atribuibles a seres intencionales;
es decir, a seres que interactian con su entorno a partir de sus creencias
y deseos. Sin embargo, la que subraya la descripcién es que tal atribu-
cién bésica estd ausente. Los habitantes de Leukerbad ni siquiera tienen
prejuicios que asocien las caracteristicas fisicas de Baldwin con ciertas
disposiciones morales de maldad o bondad; estos prejuicios, por conde-
nables e invilidos que fueran desde la perspectiva de la filosofia moral
que se elija, al menos serian un signo de que le conceden humanidad,
si bien se tratarfa de una humanidad degradada y menoscabada. Pero
tal asociacién de determinaciones nunca tiene lugar, no hay nada que
articular, comparar o sintetizar. Ante la mirada no aparece él y, a conti-
nuacion, el hecho de que sea negro para que, por tltimo, ellos lleguen
a la conclusién de que es un ser humano inferior. No, aparece e/ negro
e inmediatamente se cancela todo horizonte de anticipaciones y expec-
tativas; es decir, no hay que esperar a que hable, a que actde, a que se
mueva, su ser es ser negro y punto; como lo subraya Baldwin: “no habia
[...] ningln atisbo de que yo fuera humano”.

Esta ultima expresién conduce a la siguiente pregunta: ;ante qué
tipo de fenémeno estamos? La pregunta puede parecer a la vez imperti-
nente y desconcertante debido a que no parece reparar en algo que pre-
suntamente tendria que ser obvio: el testimonio de Baldwin nos pone
frente a la negacién de su humanidad de Baldwin, el hecho cruel de que
los habitantes del pueblo se nieguen a reconocer la dignidad de otro
porque no cumple sus estdndares de normalidad. ;Qué otro significado
cabria encontrar? Sin embargo, la pregunta inicial se mantiene si se
tiene en mente el propésito de la reflexién de Baldwin y su contenido.
Por un lado, no es una denuncia, no pretende exhibir la ignorancia ni
la falta de sensibilidad de los habitantes de este pueblo suizo como si
buscara la causa de su constante experiencia de extraneza. Su objetivo,
recuérdese, no son los otros, sino él mismo y su pregunta fundamental
es “;quién soy?” En ese sentido, Baldwin no parte de ninguna imagen
o comprensién de si mismo que tuviera que ser reivindicada como si
se tratara de un contenido a la espera de reconocimiento intersubje-
tivo. Por otro lado, en lo que atafie al contenido de su descripcién, en
el fragmento —y en general en el ensayo— no hay parte alguna en la
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cual ¢l se pregunte, “;por qué niegan mi humanidad?” Y es asi porque
no hay algo previo que negar. No estamos aqui en el terreno dialéctico
de la “negacién determinada”, en el cual la negacién de la estima de si
ocasionada por las experiencias de menosprecio y humillacién de los
habitantes de Leukerbad obliga a rebasar los limites iniciales de la com-
prensién que se tenia del valor propio para buscar nuevos contenidos.

Es cierto, sin embargo, que Baldwin se busca en ellos, pretende
“caerles bien”. ;Qué encuentra? Hay que notar el desconcertante vaivén
que se pone al descubierto. Por una parte, él encuentra que lo reciben
como mero cuerpo fisico, como un objeto desprovisto de toda inten-
cionalidad. No lo ven sonreir, inicamente ven sus dientes, y en el hipo-
tético caso de que grufera no habria diferencia alguna porque, para los
nativos de Leukersbad, sus gestos no son la expresién de una interiori-
dad, sino los cambios en la superficie de un objeto de cabello rizado y
piel negra. Entonces, podria decirse que Baldwin ha experimentado el
rebajamiento de si mismo a la condicién de simple materialidad de una
cosa que puede utilizarse y moldearse a placer.

Si esta fuera su conclusidn, estarfamos en un terreno propicio para
que la genealogia de Michel Foucault se pregunte por los procesos
histdricos a través de los cuales el entrecruzamiento de discursos sobre
la raza y los controles disciplinarios del Estado sobre los cuerpos han
producido en quienes no son blancos formas de subjetivacién margi-
nales. Por otra parte, empero, Baldwin es lo bastante perspicaz para
advertir que la percepcién que los lugarenos tienen de él no se detiene
en tomarlo como una cosa entre otras, sino que da un salto cualita-
tivo enorme y lo considera “un fenémeno inaudito”, “una maravilla
viviente”, algo “milagroso o infernal”. ;De qué manera un objeto que
se entrega a la percepcidn, regido por las condiciones de espacio y
tiempo, al que no se le atribuye intencionalidad alguna y, por ende,
no responde a ninguna otra legalidad que no sea la de la naturaleza
podria ser motivo de maravilla? Una respuesta posible mencionaria
el cardcter exdtico del objeto, su novedad que rompe el tejido de lo
habitual, como responsable de su cardcter maravilloso. De ser asi, la
extrafieza seria pasajera y lo que en un primer momento fue exético
terminaria por integrarse al tejido de lo cotidiano.
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La respuesta de Baldwin es distinta, pues la extrafieza con la que se
topa es una extrafieza inextirpable y que es vivida con tanto descon-
cierto por los nativos del pueblo como por él mismo. Esta extrafieza
consiste en aparecer como un cuerpo fisico y, sin embargo, no estar ahi,
no formar parte del horizonte de experiencia de los otros sujetos, de una
manera similar al asombro y terror que causaria la manifestacién de un
espectro: ambos son cosas que no tendrian que estar ahi. Esta circuns-
tancia lleva a repetir la pregunta inicial: ;ante qué tipo de fenémeno
estamos? ;Coémo explicar una experiencia en la cual, por un lado, el otro
consiste por entero en su aparecer aqui y ahora como objeto —donde
no cabe la menor posibilidad de pensarlo como miembro del reino de
los fines kantiano— y, por otro, como algo milagroso e infernal a la vez
que desborda las condiciones de que rigen a todo objeto de experiencia
posible?

Siguiendo el hilo de las descripciones de Baldwin este escrito sugiere
que se trata de la extraneza de la espectralidad, la cual no consiste ni en
la diferencia cultural, ni en la desigualdad de derechos y recursos, ni la
otredad de un rostro que ya tendria sentido antes de toda comprensién,
sino que consiste en la intromisién de un orden temporal en otro. Ser
negro es ser un cuerpo que aparece en el presente, pero estd encerrado
en el pasado. Asi lo expone Baldwin:

Porque este pueblo, atin si fuera incomparablemente mds remoto e
increiblemente mds primitivo, es Occidente, el Occidente en el que
he sido injertado de forma extrafia. Desde el punto de vista del poder,
estas personas no pueden ser extranjeras en ninguna parte del mundo,
en efecto, incluso si ellas no lo saben. El mds iletrado de ellos estd empa-
rentado, de una forma en la que yo no lo estoy, con Dante, Shakespeare,
Miguel Angel, Da Vinci, Rembrandt y Racine; la catedral de Chartres
les dice algo que no me puede decir a mi, igual que el Empire State de
Nueva York si pudieran verlo. De sus himnos y sus danzas surgieron
Beethoven y Bach. Retrocedamos algunos siglos y ellos se encuentran
en plena gloria —pero yo estoy en Africa, observando la llegada de los
conquistadores (2012, p. 107).



34 | JorGE ARMANDO REYES EscoBar

Es dificil leer este fragmento sin sentir que se trata del punto en el
cual la extrafieza —su extrafeza, serfa mds preciso decir— de la cual se
ocupa la reflexién de Baldwin alcanza su punto mdximo. Ya no se trata
de un choque entre su persona y los habitantes de Leukersbad, sino que
el asombro incesante de las miradas dirigidas a su cuerpo cobra un sen-
tido que lo rebasa a él y al pueblecito suizo para alcanzar dimensiones
histéricas y metafisicas. No es el pueblo el que lo rechaza, es Occidente
y no hay educacién ni conocimiento que le permita acceder a su cul-
tura y participar en ella. Cabria, pues, ponderar de nuevo el sentido del
titulo del ensayo: no es el extrano en el pueblo, como si esa extraneza se
debiera a la circunstancia casual de encontrarse en una localidad donde
nunca han visto a un negro y se disipara en urbes cosmopolitas.

Mas bien, es el extrasio en el pueblo; esto es, James Baldwin es la
encarnacién de la extraneza donde quiera que se encuentre Occidente,
no por sus preferencias individuales, su historia de vida, su formacién,
etc. No, es el extrano perpetuo porque el aparecer de un color de piel
no-blanco trastoca la concepcién de la historia entendida como una
sucesién lineal de hechos en la cual la esclavitud, los guetos y la segre-
gacién son eventos cronolégicamente distantes y adquiere la forma
de un movimiento repetitivo en el cual un fragmento del pasado —la
esclavitud y el colonialismo— resurge de nuevo cada vez que un negro
—o un prieto o un indio— aparece en la mirada blanca. Por eso la
expresién final —“yo estoy en Africa, observando la llegada de los con-
quistadores”— no tiene un sentido sarcistico o metaférico mediante
el cual Baldwin sefalaria el retraso de Africa (y de los afroamericanos)
en relacién con el proceso civilizatorio de Occidente. En cambio, su
observacion tiene que entenderse en un sentido literal: Occidente tiene
historia, en el sentido de ser la narracién “de cémo el espiritu labora
por llegar a saber lo que es en si” (Hegel, 1994, p. 67), es decir, del pro-
ceso a través del cual la conciencia cae en la cuenta de que el mundo es
resultado de su propia actividad. El extrafio, en contraste, estd aislado y
recluido en un pasado incomunicado e inmodificable.
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Conclusiones. Mis alld del reconocimiento

¢Pero, estd exagerando Baldwin? Para formular la cuestién de manera mds
directa: ;no estdn llevando estas lineas demasiado lejos las opiniones de
un ensayista que, ademds de encontrarse fuera de la filosofia académica,
vierte toda la rabia de un afroamericano de la década de los cincuenta?
¢Acaso la lucha por los derechos civiles una década después, los movi-
mientos sociales, el multiculturalismo, el “giro decolonial” o la conciencia
de que hay una “injusticia epistémica’, no ha cambiado radicalmente el
problema del racismo tal y como lo concebia (y sufria) Baldwin?

Teju Cole, en “Cuerpo negro”, una mirada actual a las ideas de “Un
extrafio en el pueblo”, abraza esta posibilidad al mismo tiempo que
rinde homenaje a la integridad personal de Baldwin. A su juicio, iréni-
camente habria en este Gltimo un sesgo de menosprecio hacia su propia
identidad y cultura, el cual le impide reconocer que no hay superiori-
dad intrinseca alguna en las creaciones artisticas de Occidente respecto
a las oriundas de otras culturas:

¢JIncomoda de verdad a Baldwin que los habitantes de Leukerbad estén
emparentados por alguna pintoresca familiaridad con Chartres? ;Qué
algtin lejano vinculo genético los una a los cuartetos de Beethoven? [...]
No pone y no puede poner —o eso quiero creer— el blues por debajo
de Bach. Pero en la década de 1950 habia cierta estrechez de miras
en las ideas de la cultura negra. Desde entonces ha habido suficientes
logros culturales negros con los que reunir un equipo de primera divi-
sién (Cole, 2018, pp. 20-21).

Hay dos aspectos a notar en la posicién de Cole. En primer lugar,
el lugar de sintoma que le asigna a la descripcién en primera persona.
Esto es importante porque se refiere a problemas sociales que habrian
pasado inadvertidos a un enfoque tedrico que, al centrarse Gnicamente
en procesos y estructuras generales, deja de lado la manera en la cual
interactian los distintos niveles del racismo: el individual (las creen-
cias que alguien puede tener sobre individuos que pertenecen a grupos
distintos al suyo), el institucional (las formas de organizacién politica,
econdmica y juridica que mantienen y reproducen el dominio de un
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grupo sobre otro con base en prejuicios acerca de la manera en la cual el
color de piel predetermina el lugar que alguien ocupa en la sociedad) y
el cultural (las creencias de una sociedad acerca de la existencia de una
jerarquia racial en cuyo punto mds alto se sitda la supremacia blanca).
En este esquema, la importancia del testimonio consistiria en ser el
punto de acceso para sefalar que estos tres niveles forman un sistema:
“por medio del racismo institucional, el racismo cultural se pone en
operacién a través de generaciones y dentro de ellas. Asi, el racismo
institucional refuerza creencias individuales acerca de la jerarquia racial
y da justificaciones para esfuerzos individuales que mantengan la jerar-
quia racial —racismo individual” (Bowser, 2017, p. 582).

El valor de la descripcién de Baldwin residirfa en hacer explicitas, en
el ambito de la experiencia vivida, la conexién entre el racismo cultural
y el institucional: el ostracismo y rechazo vivido en Leukersbad expresa
las instituciones del esclavismo y el colonialismo de siglos anteriores
moldean las actitudes sociales de una manera tal que, a pesar del igua-
litarismo y universalismo del discurso de la democracia liberal, las per-
sonas no-blancas atin no son reconocidas como ciudadanos plenos; en
especial en la dimensién de la “ciudadania simbélica”, denominada por
Avishai Margalit, entendida como la valoracién positiva de las caracte-
risticas que definen la identidad particular de un grupo y que es capaz
de “crear un sentido de lealtad mediante la identificacién de los ciuda-

danos con el Estado” (1997, p. 131).

Sin embargo, cuando se transforma la relacién entre lo cultural y lo
institucional, como Cole presume que ha ocurrido, entonces, la des-
cripcién en primera persona pierde validez, lo cual, a su juicio, ocurre
con Baldwin:

Yo no rebajaria la intimidante belleza de la poesia en lengua yoruba ante,
digamos, los sonetos de Shakespeare, ni preferiria las orquestas de cdmara
de Brandenburgo a las koras de Mali. Me alegra poseerlas todas. Esta
confianza despreocupada es, en parte, fruto de la época. Es e/ dividendo
de la lucha de personas de generaciones anteriores. No me siento alienado
en los museos. Pero esta cuestion de la filiacién atormentaba mucho a
Baldwin [...] Lo que ama no le corresponde (Cole, 2018, pp. 22-23).
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Esta cita proporciona el segundo elemento a notar en la posicién
de Cole: la importancia de la descripcién en primera persona termina
justo donde empieza la lucha por el reconocimiento del valor y unici-
dad de una identidad cultural que ha sido negada, la cual afirma que
“los grupos dominantes tienden a afirmar su hegemonia inculcando
una imagen de inferioridad en los subyugados. La lucha por la liber-
tad y la igualdad debe basarse, por tanto, en una revisién de estas ima-
genes” (Taylor, 1998, p. 328). Esta idea tiene numerosos atractivos:
hace posible entender el sentido moral de las reivindicaciones de dere-
chos sin recurrir a una visidn esencialista de los seres humanos, pues
se hace hincapié en la forma en la cual construyen dialégicamente
su identidad, pero sin caer en una visién idilica de este proceso en la
medida en la cual las expectativas de reconocimiento adquieren peso
normativo mientras se hacen valer como resultado de la accién colec-
tiva concreta. Sin embargo, hay un problema bdsico en esta politica
del reconocimiento, uno que hard notorio que no se puede prescindir
tan ficilmente de la importancia capital de las perspectivas en primera
persona.

El problema se encuentra en la idea de cultura que subyace a la
nocién de reconocimiento. Si el racismo, asi como otras formas de
discriminacién y exclusién, se entiende como la manifestacién de una
identidad menoscabada, ;como podria resarcirse su falta de reconoci-
miento? La respuesta parece didfana: mediante la lucha colectiva. La
tarea de esta Ultima es doble: por un lado, denunciar las formas en
las cuales ciertas instituciones y practicas, en apariencia neutrales (por
ejemplo, la asignacién de beneficiarios de programas sociales), asumen
y reproducen representaciones sociales que perpetdan la imagen nega-
tiva que se tiene de cierto grupo. Por otro lado, la lucha colectiva tiene
que elaborar narrativas con base en las cuales los individuos que han
sido marginados y excluidos por sus rasgos fisicos o su condicién social
puedan reconocerse como parte de un nosotros formado por experien-
cias comunes y expresiones pldsticas que ponen de manifiesto un modo
tnico y singular de darle sentido al mundo, mds la imposibilidad de que
este ultimo pueda desarrollarse sin trabas con base en las reglas vigentes
que determinan el acceso a la esfera publica.
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:Pero de dénde provienen los recursos mediante los cuales tal rei-
vindicacién es posible? Es decir, ;cémo se consigue mostrar que detrds
de un variopinto panorama de desigualdades se encuentra la negacién de
una identidad en particular en torno a la cual sujetos dispersos pueden
reconocerse reciprocamente como parte de un nosotros? Para plantear
la cuestién en términos de Cole: ;cémo es posible que un oficinista
afroamericano de Kansas, un migrante de Guinea Ecuatorial viviendo
en Paris y una campesina de Uganda se reconozcan como participes de
lo que él llama “logros culturales negros™

Hay dos respuestas posibles. La primera posibilidad consiste en que
la exigencia de reconocimiento se construya como la “negacién deter-
minada” de la carga peyorativa que se les ha atribuido a todos aque-
llos que, independientemente de su origen o preferencias individua-
les, comparten ciertas caracteristicas fisicas. Eso que nos hace ser parte
de un nosotros es haber compartido ciertas experiencias especificas de
humillacién y menosprecio debido a nuestro color de piel. Tal forma
de reivindicacién puede presentarse conceptualmente por medio del
nosotros objeto, llamado asi por Sartre: “el No-objeto nos precipita en
el mundo; lo experimentamos por la verglienza como una alienacién
comunitaria [...] Se trata de una vergiienza y de una alienacién comu-

nes” (1993, p. 438).

Al decir que “nos precipita en el mundo”, Sartre hace hincapié en
que esta forma de constitucién del nosotros es similar a la manera
en la cual se constituye la identidad de un objeto del mundo externo:
del mismo modo en el cual se reconoce un objeto como una mesa
debido a que comparte ciertas caracteristicas bdsicas con otras mesas, se
identifica a alguien como deshonesto, holgazdn, peligroso, etc., porque
tiene ciertas caracteristicas fisicas con base en las cuales es posible reco-
nocerlo como tal. Sobre el trasfondo de tal discriminacién es necesario
reivindicar un reconocimiento positivo por parte de quienes han pade-
cido semejante forma de vergiienza comunitaria elaborado como una
respuesta y una negacién de la manera en la cual se les ha representados;
es decir, se acepta que el conjunto de diferencias con base en las cuales
se nos ha puesto como algo aparte, en efecto, nos define, pero no de un
modo peyorativo ni degradante, pues hay experiencias, reivindicaciones
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y expresiones que también nos definen, e incluso de manera mis deter-
minante, de forma positiva y afirmativa.

La segunda posibilidad se basa en asumir que los recursos, las fuen-
tes de valor, para hacer valer el carcter digno y tnico de una identi-
dad ya estaban ahi, pero que no habian sido tomadas en cuenta debido
al prejuicio de que cierta cultura habria de ser intrinsecamente superior
a otra. En la medida en la cual ese prejuicio se elimina, entonces sale a la
luz que las creaciones y practicas sociales de cierta cultura, asi como todos
aquellos individuos que directa o indirectamente estdn conectados con
ella, pueden reconocer que los rasgos particulares de su propio cuerpo
encuentran una manifestaciéon positiva en creaciones artisticas, como las
koras de Mali que menciona Cole. En la medida en la cual una persona se
enorgullezca de su cultura no se sentird intimidado, ni alienado, cuando
se encuentre ante las expresiones de una cultura diferente. Es importante
advertir de qué manera ambas posibilidades reformulan las representa-
ciones del espacio social propias de la filosofia politica del liberalismo,
basadas en las nociones de universalidad e igualdad, pues, sin rechazar a
estas ultimas, hacen hincapié en la composicién plural del espacio social:

tipicamente, las teorfas filosoficas de la justicia [las cuales tienen su par-
tida en la obra de John Rawls] han operado con una ontologia social que
no deja espacio para el concepto de grupos sociales. Sostengo que, ahi
donde existan diferencias entre grupos sociales y algunos grupos gocen
de privilegios mientras otros se encuentren oprimidos, la justicia social
requiere el reconocimiento y la atencién explicitas a esas diferencias entre
grupos con el propésito de eliminar la opresién (Young, 1990, p. 3).

Examinemos esta cita a la luz de un punto mencionado anterior-
mente: el universalismo no desaparece del horizonte de la reivindicacién
de reconocimiento, sino que se traslada a un nuevo objeto. Es decir, en
lugar de universalizar las caracteristicas esenciales del sujeto practico
afirmando que son iguales bajo cualquier circunstancia histérica o eco-
némica, se sostiene ahora que lo universal es el espacio homogéneo
dentro del cual coexisten diferentes grupos sociales, pero sin perder su
especificidad. Esto es importante para el tema del racismo porque, si se
adopta el vocabulario de las politicas del reconocimiento y la diferencia,
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es fcil suponer que su superacién es posible si los individuos que han
vivido el racismo se reconocen como parte de un grupo homogéneo el
cual, a su vez, se hace visible en el espacio social. Unicamente de esa
forma la violencia padecida podrd ser contestada y combatida desde
distintos frentes —el discurso ético, los derechos humanos, las decisio-
nes judiciales, etc.— en lugar de aislar al individuo hundiéndolo en una
visién negativa de si mismo, como fue el caso con Baldwin.

El problema con esta visién es que, al reunir diversas situaciones
que traen consigo discriminacién, rechazo, explotacién, marginacidn,
exclusién —y una de ellas seria el racismo— bajo el mismo techo de
la falta de reconocimiento, la comprensién que una persona tiene
de si queda petrificada, reificada, como algo que ya estaba ahi o como
algo que surge de la nada y cuya recuperacién o surgimiento tiene que
encontrar su lugar —con todos los derechos que trae consigo— en el
espacio de la cultura, junto con otras identidades. En lugar de ser una
lucha por la definicién misma de cultura, la lucha por el reconocimiento
termina por ser una lucha por un lugar dentro de la cultura, enten-
dida como espacio homogéneo en el cual coexisten diversas identidades
compactas; como sugiere al respecto Garcia Diittmann: “una politica
de la identidad entiende a la cultura como algo homogéneo, como una
multiplicidad de culturas homogéneas cuya repetida re-cognoscibilidad
garantiza la homogeneidad de una totalidad, una totalidad que también
avala a cada cultura” (2000, p. 138). Hay que evitar las interpretaciones
superficiales que toman a la nocién de homogeneidad como si se refiriera
a la pérdida de la diversidad de costumbres, tradiciones, planes de vida,
preferencias, etc., de una comunidad. Si este equivoco se mantuviera,
entonces, la politica del reconocimiento seria la manifestacién més alta
de la heterogeneidad al permitir que diversos contenidos individuales y
colectivos tengan una visibilidad publica sin precedentes.

Sin embargo, la homogeneidad que Garcia Diittman encuentra obje-
table en la politica del reconocimiento se refiere a la forma que se asume
como condicién de posibilidad para que el encuentro con lo ajeno, lo
minoritario y lo excluido se conviertan en una experiencia moral: que
la identidad o forma de vida a ser reivindicada tengan limites claros
y precisos, arraigados en experiencias histéricas, referentes simbdlicos
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y practicas sociales claramente diferenciadas respecto de otros grupos.
Esta delimitacién hace posible su re-cognoscibilidad; es decir, una y
otra vez, prescindiendo de los cambios en los sistemas politicos, las ins-
tituciones econdmicas o el régimen de historicidad, es posible distinguir
el cardcter esencial y especifico de esa identidad porque los elementos
que la constituyen mantienen su homogeneidad. El espacio dentro del
cual es posible encontrar diversas identidades sin confundirlas ni mez-
clarlas seria la cultura.

Este es precisamente el punto de la critica de Garcia Diittman que el
presente ensayo desea recuperar: suponer que un color de piel vincula
alguien de manera directa a creaciones artisticas y hechos histéricos dis-
tantes en tiempo, lugar y funcién, pues forman una amalgama a la cual
es vilido denominar identidad; esto tendria que ser reconocido —junto
con otras identidades— en un espacio multicultural que garantice la
estabilidad de sus caracteristicas especificas, porque son impermeables,
es hacer caso omiso del punto central de la afirmacién de Baldwin. El
no se siente excluido porque no lo dejen participar en el espacio de
la cultura occidental, sino porque hay una asimetria primordial que le
impide unificarse como una subjetividad integral, susceptible de forjar
una identidad y, en consecuencia, aspirar a aparecer en ese espacio de
visibilidad y conmensuracién plenas que propugna la politica del reco-
nocimiento. ;Cudl es esa asimetria que desfonda la posibilidad misma
de ese modelo homogéneo de cultura? Es la asimetria en la experiencia
del tiempo histérico —el modo en el que articula pasado, presente y
futuro en una narracién inteligible— del mundo blanco y del suyo son
totalmente diferentes. ;Por qué? Porque el mundo blanco, occidental,
se mueve libremente con familiaridad en la historia mientras que el
negro carga con la historia: “[James] Joyce tiene razén cuando dice que
la historia es una pesadilla, pero puede que sea la pesadilla de la que
nadie puede despertar. La gente estd atrapada en la historia y la historia
estd atrapada en ellos” (Baldwin, 2012, p. 1006).

La libertad y la familiaridad a las que se alude no quiere decir conocer
hechos histéricos ni ser consciente de su sentido, no indica, en suma,
una capacidad tedrica que, en este caso, tenga que ver con el dominio
de la historiograffa, sino a una condicién ontoldgica. Esta condicién
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significa que, a pesar de la extraneza (o franca ignorancia) ante los ori-
genes y condiciones de irrupcién de cierto fenémeno —Ila catedral de
Chartres o el concierto de Brandenburgo—, la subjetividad del mundo
blanco siempre puede rehacer el camino, reconstruir el proceso a través
del cual se constituyeron estos fenémenos y adquirieron importancia
estética, politica, historiogrifica, etc., y, en esa medida, cualquier hombre
blanco puede, en principio, situarse en relacién a ese proceso; esto es,
puede poner al descubierto el proceso de transmisién de sentido —lo
que la hermenéutica denomina tradicién [Uberlieferungl— que lleva de
su experiencia més trivial e inmediata a las obras y acontecimientos defi-
nitorios de occidente. Lo decisivo es que el hecho de que pueda hacerlo
no significa que deba hacerlo; puede dejar de lado la carga de la historia,
olvidarla para realizar nueva acciones o descripciones de si mismo con
la confianza de que, en un futuro, puede retornar a aquello que habia
dejado olvidado y reapropidrselo, hacerlo de nuevo familiar. El negro,
en cambio, todo el tiempo tiene que cargar con la historia, todo intento
de reivindicacién es un largo férrago de las situaciones que han llevado
a su opresién. No puede presentarse sin presentar al mismo tiempo la
historia del proceso que lo ha llevado a ser lo que es.

De tal forma, el problema no es la invisibilidad del cuerpo negro.
Al contrario, es totalmente visible. El blanco, en cambio, es, en tanto
cuerpo, invisible. Cuando aparece no aparece primordialmente un ros-
tro, sino el horizonte de la tradicién, todos los hechos, toda la narracién
inteligible de occidente. En cambio, el cuerpo negro es la aparicién de
un cuerpo que carga con el fardo de su historia.
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Capitulo 11

Juliette en la dialéctica de la Ilustracion:
sujeto soberano, vulnerabilidad y
violencia contra las mujeres

Dinora Herndndez Lépez

Introduccién

La obra del Marqués de Sade ha sido objeto de multiples comentarios e
interpretaciones filosdficas, particularmente de quienes se han ocupado
de analizar criticamente la modernidad, enjuiciando las consecuencias
de la institucién de la subjetividad del individuo moderno y los pro-
cesos sociales que le han servido de sostén. La obra de Sade desperté
un interés inusitado en varias vertientes de la filosofia continental,
inmediatamente después de que la segunda guerra mundial viera su fin.
Apenas tres anos después de que apareciera Dialéctica de la llustracion
(1944), lo hicieron los estudios sobre la obra sadiana de Maurice Blan-
chot y Pierre Klosowski, ambos de 1947, una década después, George
Bataille publicé La literatura y el mal, y en 1966 salié a la luz el ensayo
“Kant con Sade” de Lacan. Este impetu continta en la filosofia con-
tempordnea, como lo certifican las obras de Michel Foucault, Gilles
Deleuze, Roland Barthes y Elizabeth Roudinesco, asi como las referen-
cias al pensamiento del Marqués, en la obra de pensadores como Slavoj

Zizek y Giorgio Agamben.
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La primera evocacién filoséfica a la literatura de Sade, que reivindica
la importancia de la obra del Marqués para el cuestionamiento radical
de los ideales de la modernidad, es la que Theodor W. Adorno y Max
Horkheimer llevaron a cabo en “Juliette, o ilustracién y moral” de Dia-
léctica de la Ilustracidn. Se trata del segundo Excurso del ensayo “Con-
cepto de Ilustracién”. Este texto aparece luego de un minucioso andlisis
de La Odisea, llevado a cabo en el primer Excurso, el cual desemboca en
un par de pinceladas de una critica rotunda a la violencia en la antigiie-
dad griega y sugiere sus prolongaciones de la era moderna. El segundo
Excurso contiene variaciones de esta critica, las cuales apuntan hacia el
cuestionamiento de los pilares de la filosoffa moral, o habria que decir
con mayor precisién, de la ética, en su vertiente ilustrada. Esta critica
permanece coherentemente enmarcada en el andlisis de los despliegues
de la dialéctica de la Ilustracion, puesto que aborda otra figura de la
relacién entre identidad y diferencia, entre mito y modernidad, como
intentaré mostrarlo en este trabajo.

El Excurso estd configurado como un “campo de fuerzas” (Jay,
2009); es decir, un juego de choques, discontinuidades y tensiones
entre elementos contrapuestos. Por esta razén, el fragmento propicia
la impresién de encontrarse ante un entramado compuesto de auto-
res, cuyas ideas son dificilmente comunicables entre si. En este trabajo
propongo realizar una articulacién de los momentos que componen el
texto, a partir de algunos trazos de las reflexiones de los teéricos criticos
sobre las nociones de: sujeto soberano, vulnerabilidad y violencia contra
las mujeres. El motivo critico que nuclea estas reflexiones es la negacién
del afecto y sus consecuencias para la accién moral. Considero que,
para la sustentacién de esta tesis, el tema de la “debilidad” (vulnerabi-
lidad) y sus correlatos con la critica de la violencia contra las mujeres,
es céntrico. Sostengo, ademds, que la légica detrds de la critica puesta
en juego en el Excurso, es la consideracién adorniana de que “Critica
de la sociedad es critica del conocimiento y viceversa’ (Adorno, 1969,
p. 149); es decir, el discurrir del pensamiento no estd divorciado de la
historia y conformacién de la sociedad, de modo que, al enjuiciar el
primero, simultdneamente, se estd elaborando una valoracién critica de
la segunda, y esta operacién puede llevarse a cabo en los dos sentidos.
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Juliette en la dialéctica de la llustracion

El objetivo del primer Excurso de Dialéctica de la Ilustracion, “Odiseo,
o mito e Ilustracién”, es mostrar, de manera mds nitida, la dialéctica
planteada en “Concepto de Ilustracién”, el ensayo que abre el libro.
En esta dialéctica se revela el nexo entre las estructuras del mito y la
racionalidad moderna. Esta constelacién, sumamente rica en motivos,
se compone de momentos de reflexién sobre la ley y el derecho, la natu-
raleza, el tiempo, el poder y el deseo. El segundo Excurso, “Juliette, o
[lustracién y moral”, nos lleva a un sitio relativamente distinto, pero
permanece coherentemente enmarcado en la dialéctica de la llustracion;
es decir, es otra figura de la relacién de identidad y diferencia, entre
mito y modernidad.

El argumento central del segundo Excurso es sugerido por Adorno
en Dialéctica negativa, cuando sostiene que: “En el desprecio por la
compasién coincide la pura razén prictica con el Endureceos del anti-
poda Nietzsche” (1992, p. 259). En este sentido, se trataba de mostrar
de qué modo la libertad se trastocaba en no-libertad, debido al someti-
miento de la naturaleza al “imperativo de la renuncia” (Adorno, 2019):
un mecanismo de supresion, limitacién o cancelacién de la dimensién
afectiva. Esta renuncia hace posible el surgimiento de la racionalidad
ilustrada, propia del sujeto soberano, pero, al mismo tiempo, hace
emerger lo més irracional de la naturaleza en el individuo; la violencia y
barbarie de la cual, paradéjicamente, quiere escapar.

Al revelar las continuidades entre el pensamiento de Kant, Sade y
Nietzsche, Horkheimer y Adorno intentan mostrar las contradicciones
del pensamiento moral burgués-ilustrado, y de qué manera estdn, a su
vez, situadas dentro de la dialéctica entre mito y civilizacién. Los para-
lelismos entre Kant, Sade y Nietzsche se resuelven en su desplazamiento
de la vida afectiva, concretamente, de la compasidn, a favor de la racio-
nalidad, ya sea encontrada en la forma de la voluntad, el placer regla-
mentado o la voluntad de poder. Estos distintos componentes integran
un tipo de racionalidad y subjetividad, cuyo sentido los tedricos criticos
condensaron en la figura del sujeto soberano.
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Sujeto soberano

Para los teéricos criticos (Horkheimer, 2002), la soberania del sujeto
tiene como condicién el dominio de la naturaleza externa —las fuer-
zas de la realidad que sujetan al individuo y lo mantienen en la hete-
ronomia—, mds el dominio de si, como naturaleza interna y cuerpo
sintiente, con lo cual se relega la dimensién de las emociones, senti-
mientos, pasiones y deseos, a favor de la razén. El autodominio es, a su
vez, condicidn sine qua non para la preeminencia del individuo sobre
la realidad externa, sobre todo lo vivo, que previamente ha sometido a
un proceso de cosificacién (Horkheimer, 2002). Este momento es ana-
lizado, primordialmente, en el Excurso dedicado a La Odisea, al cierre
de “Concepto de Ilustracién”, donde los tedricos criticos interpretan la
exposicién de Odiseo al canto de las sirenas.

Para Adorno y Horkheimer (2016), el momento representa el domi-
nio de si a contracorriente de la posibilidad de realizacién del placer;
significa la negacién o represién del impulso, movilizado por la ame-
naza de regresién a la naturaleza que el sujeto teme. El sujeto soberano,
“si mismo”, se instituye invirtiendo el dominio que le impone la natu-
raleza y convirtiéndose en su dominador (Horkheimer y Adorno, 2016,
pp- 84-5). El proceso que conduce al logro de la autonomia moral del
individuo, tan caro al pensamiento ilustrado, al tener como requisito
el control racional de la naturaleza interna, desemboca en una inver-
sién que deja al sujeto sumido en multiples formas de heteronomia. De
este modo, el ejercicio del poder del sujeto sobre si mismo se invierte
en subordinacién a aquello que se quiere dominar: el individuo queda
presa de la naturaleza cruda e irracional. Los tedricos criticos ven en la
tendencia a un excesivo racionalismo ético, a guiarse por un deber que
relega cualidades afectivas y limita el reconocimiento de la naturaleza en
el individuo, un quiebre dramdtico de la subjetividad; es decir, la pro-
pensién a recaer en la naturaleza, dando cabida a la violencia y barbarie
que la civilizacién se propone superar.

Al inicio de “Juliette, o Ilustracién y moral”, Adorno y Horkheimer
sitdan la constelacién que lleva de la visién sustancialista del mundo,
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propia de la “razén objetiva” (Horkheimer, 2002), a la “subjetivacién de
la razén” en el sujeto trascendental. El proceso de ilustracién contiene
la tendencia al dominio del sujeto sobre la realidad, el esquematismo
de la razén pura kantiana, que “hace concordar desde afuera lo uni-
versal y lo particular” (Horkheimer y Adorno, 2016, p. 129), es sin-
tomdtico del propésito iluminista de sistematizar el conocimiento en
la unidad conceptual, y esto tiene correlatos con la actividad cientifica
del dominio controlado de los hechos en el experimento. Para Adorno
y Horkheimer (Adorno, 2007), todos estos eventos son un reflejo del
proyecto ilustrado de dominacién de la naturaleza, en aras de la auto-
conservacién del individuo. Ademas, los tedricos criticos establecen
un paralelismo entre el burgués, como sujeto econdémico, y el sujeto
epistemolégico de la ilustracién, puesto que, también, en el caso del
primero, hay un afin de dominio y control de la naturaleza, expresado
en la explotacién del trabajo y la realidad natural. La naturaleza y la
totalidad del ser se contemplan con la mirada del industrial-fabricante,
bajo el signo de la elaboracién, administracién y generacién de valor:
“El burgués, en las sucesivas formas de propietario de esclavos, de libre
empresario y de administrador, es el sujeto légico de la Ilustracién”
(Horkheimer y Adorno, 2016, p. 129).

La subjetividad soberana se instituye, ademds, a través de la dicoto-
mia entre razén y emocion, mediante este movimiento, los afectos se
desvalorizan e independizan del conocimiento. Horkheimer y Adorno
(2016) senalan que, en la era burguesa, los sentimientos no conservan
ya ninguna pretensién de verdad, como lo habia sido, al menos, hasta
Hegel, sino que estos mantienen solamente una existencia vicaria con
respecto a la razén y la autoconservacién, quedando reducidos a mera
ideologfa. La subjetividad soberana se aviene tnicamente con el ins-
tinto natural de supervivencia. En la estela de los fildsofos abordados
en el Excurso, es Kant quien sienta las bases de este proceso, puesto que
para el filésofo de Koninsberg, la autonomia se consigue suprimiendo
la dimensién de las emociones, que es incompatible con la pureza de la
ley moral; en su filosofia préctica, por ejemplo, Kant excluye la com-
pasién de la esfera de la virtud. A este respecto, Adorno y Horkheimer,
en referencia a las Observaciones del sentimiento de lo bello y lo sublime
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(Kant, 2011), sefalan: “La compasién es para él una cierta blandura, y
no puede, ciertamente, denominarse virtuosa” (Adorno, 2007, p. 114).
En general, en la ética kantiana hay un lugar para el sentimiento, siem-
pre y cuando se encuentre supeditado y sea posterior al cumplimiento
de la ley, conservando con esto la dignidad del sujeto.

Ahora bien, haciendo justicia a Kant, Horkheimer y Adorno expli-
can cémo el fildsofo de la ilustracién puso limites a la critica con el fin
de seguirle prestando un sitio a la razén, mientras que Sade y Nietzs-
che representan “la critica intransigente de la razén practica’ (Adorno,
2007, p. 105). El rigorismo kantiano adelanta algunos motivos para la
fundamentacién de la soberania del sujeto, gracias a la idea de volun-
tad racional, pero es la misma voluntad racional la que permite que la
ética de Kant conserve el fin del ideal regulativo de una sociedad de
individuos auténomos. En la literatura de Sade, en cambio, la razén
queda vaciada por completo de fines objetivos, estamos ante “el poema
épico de Homero una vez que este se ha despojado del tltimo ropaje
mitolégico: la historia del pensamiento en cuanto 6rgano de dominio”
(Horkheimer y Adorno, 2016, p. 158). Sade pone en operacién una cri-
tica inmanente del proyecto ilustrado, al dar constancia de la inversién
entre fines y medios en la moral, por la cual las personas devienen en
cosas. Se trata de una racionalidad reducida a su funcionamiento ins-
trumental. Debido a su conversién en “razén subjetiva’, la razén limita
sus alcances a la determinacién de la eficacia de los medios; los fines
objetivos son desechados como poder de la naturaleza sobre el sujeto, y
con esto, en tanto mito, caen presa del desencantamiento de la realidad
en beneficio de la soberania del individuo (Adorno, 2007).

De acuerdo con los teéricos criticos, en clara alusién a Kant, en algu-
nos personajes sadianos, el entendimiento es una facultad que opera sin
la guia de otro, se trata de “el sujeto burgués liberado de toda tutela”
(Adorno, 2007, p. 98). Como lo adelanté lineas atrds, para Horkheimer
y Adorno, los personajes de Sade son indicadores del desplazamiento de
la razén préctica kantiana, que encontraba en la comunidad de indivi-
duos racionales, un limite para la autonomia individual, a una raciona-
lidad que se ha convertido en medio. La “razén instrumental” se con-
centra en racionalizar, burocratizar y hacer eficiente el procedimiento,
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olvidindose de la determinacién racional de los fines de la accién. Para
los frankfrutianos, la del sujeto sadiano es una razén desustancializada:
“Incluso la injusticia, el odio y la destruccién se convierten en actos
rutinarios una vez que, por la formalizacién de la razén, todos los fines
han perdido, como falsas apariencias, el cardcter de necesidad y objeti-

vidad” (Adorno, 2007, p. 116).

Los personajes del Marqués se embelesan en la operacién, como
agentes de un proceso industrial encantado. En Sade, Fourier, Loyola,
Roland Barthes (1997) dibuja las “orgias reglamentadas” sadianas, a
modo de una gran maquinaria de funciones vivientes y ordenadas, en
cuya organizacién los individuos (sus cuerpos, capacidades y cualidades
morales), sus acciones (comer, defecar) y los objetos con los que interac-
tian, desempefian papeles planificados minuciosamente, en una espe-
cie de coreografia del desempefo sexual-corporal. La orgfa organizada,
como el deporte, se rige por la actividad incesante, esto es evidente, para
Barthes, en el agotamiento de posturas y en la saturacién de orificios y
partes erdticas, que siempre deben estar en accién y ocupadas. Se trata
de un uso biopolitico de los cuerpos que bien puede corresponderse con
la figura del homo sacer, y cuya légica responde al dispositivo disciplina-
rio foucaultiano (Foucault, 2001). La burocratizacién del placer sexual
es andloga, para Barthes, a la de fdbrica moderna: “La orgfa estd orga-
nizada, repartida, controlada, vigilada como una jornada de taller; su
rentabilidad es la del trabajo en cadena” (1997, p. 147). La de Barthes
es una lectura muy en sintonia con la de los tedricos criticos, para quie-
nes, “La formalizacién de la razén no es sino la expresién intelectual
del modo mecdnico de produccién. El medio es convertido en fetiche y

como tal absorbe el placer” (Adorno, 2007, p. 150).

Angela Carter (1979), en una interpretacién de la obra de Sade por
demds sugerente, y en la cual estdn implicitos los conceptos de “enaje-
nacién” y “fetichismo”, senala que la produccién de excremento indica
de manera potente la sujecién de los personajes sadianos. Segin Carter
(1979), en el nifo, la regulacién de las excreciones es una expresion
de autonomia, misma que le es negada, en tanto se le hace objeto del
deseo arbitrario de los libertinos, los verdaderos sujetos de la accién
excremental de los dominados. El dominio de los libertinos se acentia
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cuando operan, en ellos mismos, regresiones infantiles a voluntad, en
este sentido, la coprofagia no es solo una imagen de lo perverso, sino
el sintoma del gusto por la acumulacién de capital y el consumismo,
asi como la reduccién del cuerpo y sus funciones involuntarias, a mero
medio de produccién.

Perseguir el placer como objetivo dltimo de la accidn, seria erigirlo
en idolo. Colocar en el trono las demandas del deseo, hacerles un sitio
a las emociones, los sentimientos y los afectos, significa caer en la hete-
ronomia y la sujecion. A fin de escapar al dominio de la naturaleza, el
placer se domestica, se neutraliza como fin, haciéndolo objeto de la
administracién y control del individuo. Del mismo modo que ocurre
con la fiesta y el tiempo libre, el placer se encorseta en la ley y el orden
de la civilizacién, negindolo, entonces, como placer (Adorno, 2007,
p. 117). Los personajes de Sade representan, en dltima instancia, el
desapego emocional a favor del control racional o, mds bien, la gestién
racional del placer que funciona a través de reglas. En ese sentido, para
Klosowski (1970), el sujeto sadiano, queriendo escapar de la ley, en rea-
lidad recae en su normatividad; debido a su necesidad de repeticién del
acto criminal y, por tanto, a su sometimiento, aunque frio y calculado,
al impulso de destruccién. Para Lacan, quien también ha resaltado este
aspecto, Sade y Kant apuestan por la sumisién a la ley, en el caso del
segundo, se trata del respeto del imperativo categérico vy, en el del pri-
mero, también en su cumplimiento, pero como deber de someter a los
otros. El Marqués es tan moralista como aquellos a los que se opone,
tratdndose de un moralismo de la inversién de la Ley, pero, finalmente,
moralismo; prédica de un sermén, de un aburrido tratado de informa-
cidn sexual con afanes educativos (Lacan, 2005, p. 760).

Segin Horkheimer y Adorno (2016), Juliette encarna el ideal de
dominio de s e indiferencia emocional, ella personifica magistralmente
la utopia burguesa del autocontrol y la administracién del impulso,
de frente a la andrquica naturaleza. En este personaje, el tnico fin de
la accién es el placer transgresor planificado. Este objetivo contradice
las ideas y valores morales que definen la civilizacién, pero a través de
los insumos proporcionados por ella; puesto que la transgresién de la
virtud opera comandada por el intelecto, meticulosamente medida y
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meditada. Se trata (Carter, 1979) de una versién de la mujer cerebral
que se desatiende del sentimiento, en aras de dos cosas: beneficio eco-
némico y gratificacién libidinal. Es, en este sentido, que el personaje de
Sade no simboliza una vuelta atrds hacia estados precivilizados, Julie-
tte no es presa de una libido regresiva, en cambio, su experiencia se
fundamenta en la gestién racional del placer. Como destaca Elizabeth
Roudinesco (2009), estamos ante una inversién de la ley, que consiste
en hacer del crimen la norma, pero a través de las herramientas que la
misma civilizacién suministra.

Ahora bien, contradictoriamente, el goce de Juliette no se traduce
en goce, debido al predominio de un deseo “puro” de destruccién que,
en el fondo, carece de objeto determinado y, por tanto, de inclinacidn;
es decir, al funcionar autorreferencialmente, el deseo se desdice como
deseo. Para Klosowski, se trata de las paradojas de conservarse en el
mal, a través de la negacién de las pasiones; no solo de los afectos para
con las victimas, también del goce de la transgresién, en una especie
de placer frio que tiene detrds el autodisciplinamiento. Un argumento
similar es el que encontramos en Blanchot (1990), si el sddico quiere
mantenerse en su accién destructora, no le es posible derrocharse en
emociones, como la compasién o el remordimiento, por el contrario,
debe trabajar en el control racional de las pasiones, hasta conseguir la
apatia e insensibilidad.

La de Juliette es una racionalidad burocratizada y aséptica a la incli-
nacién, para la cual los seres humanos han sido desplazados al papel
de mera funcién o medio. En el personaje sadiano es posible visualizar
algunos trazos importantes de la inversién de medios y fines en el plano
de la moral. El surgimiento del sujeto soberano tiene lugar gracias a la
cosificacién, a la reduccién del campo impulsivo y afectivo, a natura-
leza que se teme y a la que hay que dominar. Al no existir fines objeti-
vos, entonces, no hay posibilidad de establecer una jerarquia entre los
afectos, sino que todos se vuelven equivalentes en su reduccién a mera
naturaleza. Para los tedricos criticos, la sociedad burguesa ha conse-
guido funcionalizar por completo la razdn, sin fines que pueda determi-
nar auténomamente, su virtud radica en la capacidad para acomodarse
a cualquier fin que le venga dictado desde afuera. Neutralizados afectos
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y emociones, la accién humana estd regida, solamente, por el criterio de
la autoconservacién. Para Adorno y Horkheimer, la obra del Marqués
es un muestrario de cémo, con la subjetivacién de la razén, se hacen
indiferentes la virtud y el vicio, en una auténtica “inversién de valores”.

Los tedricos criticos y Lacan coinciden en que el formalismo permite
enlazar la literatura sadiana con la filosofia prictica de Kant, la primera
férmula del imperativo categérico posibilita este montaje. Es en esta
enunciacién del imperativo donde se establece el principio de univer-
salizacién de las mdximas, gracias a este movimiento, desembocan en
deberes, los cuales se presentan con tal fuerza imperativa que pueden
verse “como si estas fueran leyes de la naturaleza” (Kant, 2012, p. 150).
En su “Kant con Sade”, el psicoanalista francés plantea una maxima,
que pone a prueba a partir de los criterios l6gicos del imperativo categé-
rico: “Tengo derecho a gozar de tu cuerpo, puede decirme quienquiera,
y ese derecho lo ejerceré, sin que ningtn limite me detenga en el capri-
cho de las exacciones que me venga en gana saciar con éI” (Lacan, 2005,
pp. 748-49), asi, el libertino puede, y debe, servirse del otro sin reserva
alguna ni restriccién. Lacan sostiene que esta maxima puede universali-
zarse sin contradiccién légica, de modo que la moralidad o inmoralidad
de la médxima se establece solamente a partir de la consideracién de
sus propiedades l6gicas, y jamds por determinaciones de contenido que
puedan gestarse en las decisiones précticas.

La interpretacién anterior ha sido, desde su temprana exposiciéon
por Hegel (2000), sumamente controversial, pero no es mi propésito
en este trabajo abundar en ella; a lo senalado por Lacan, por ejemplo,
podriamos anteponer el argumento de que la segunda férmula del impe-
rativo contiene la posible arbitrariedad y contingencia de la primera,
“formal”, puesto que el contenido “material” de las mdximas establece
la “condicién restrictiva” de los “seres racionales” en tanto “fines” (Kant,
2012, p. 150). En cambio, hay un aspecto mds en el que la critica de
Adorno y Horkheimer y la de Lacan convergen, que puede resultar
de mayor interés: el sefialamiento de la violencia derivada de la fuerza
coactiva del imperativo. En el caso de los tedricos criticos, siguiendo a
Freud y a Nietzsche, en este punto, se trata de la violencia que el sujeto
moral dirige contra si mismo (como demanda moral internalizada), en
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lo relativo a Lacan, de la violencia dirigida contra los otros. Ambas rutas
son efecto del rigorismo de la ética del deber, esto queda claro cuando
Adorno y Horkheimer despliegan las consecuencias del “imperativo de
la renuncia’: sobreexige del sujeto un dominio de si, que termina por
colisionar su economia psiquica, pero los efectos no se contienen en él
mismo, antes bien, esta violencia internalizada origina una hostilidad
que, en dltima instancia, se descarga contra los débiles (Adorno, 2007)
o vulnerables.

En este sentido, Agamben (2006) no duda en atribuir a la litera-
tura de Sade el alumbramiento de la relacién entre soberania y homo
sacer. La exhortaciéon de Dolmancé en relacion al folleto “Franceses,
un esfuerzo mds, si queréis ser republicanos” (Sade, 2009), con la que
lanza la maxima del derecho al goce irrestricto en el sometimiento de
los otros, senala la dramdtica juntura entre politica y administracién
de la nuda vida, haciendo coincidir la emergencia de la biopolitica con
la era del triunfo de la burguesia. En este sentido, la obra del Marqués
constituye un registro anticipado y consecuente de la dialéctica de la
Hlustracion en el plano de la moral, su obra es un catdlogo de la estrecha
relacién entre proyecto civilizatorio y barbarie, en plena madurez del
pensamiento ilustrado y estallido de las revoluciones burguesas.

Vulnerabilidad y violencia contra las mujeres

El andlisis de la obra de Sade se lleva a cabo intercalindolo con la
critica de algunos momentos de la filosofia de Friedrich Nietzsche,
esta es la tercera pieza de la constelacién del Excurso. La coincidencia
entre Sade y Nietzsche, lo mismo que con respecto a Kant, radica en
su condena de la compasién, pero al referirse al segundo, Adorno y
Horkheimer afiaden una serie de motivos mds a su reflexién: no solo
se trata de que la compasién remita a la dimensién emocional, sino
de que esta es dispensada a los “débiles” y es, en si misma, una mues-
tra de debilidad. En la literatura del Marqués abundan las escenas de
vejacién de los indefensos y vulnerables, asi como los consejos que
invitan a la impasibilidad y dureza de corazén. Asi, en La filosofia en
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el tocador, Sade, aconseja: “Lo tnico peligroso que hay en el mundo
es la piedad y la beneficencia; la bondad sélo es una debilidad, y la
ingratitud y la impertinencia de los débiles obligan siempre a la gente
honesta a arrepentirse de ella” (2009, p. 208),

En el caso de Nietzsche (2016b), como consta en el Prélogo y el Tra-
tado Primero de la Genealogia de la moral, 1a compasién es un obsticulo
para el despliegue de la voluntad de poder, un acto de autonegacién y
autosacrificio inducido por la moral de esclavos, que ha triunfado con
los valores del cristianismo. La compasién, para Nietzsche, es un instru-
mento de revancha de las voluntades de poder débiles contra las fuertes,
estd motivada por el resentimiento que provocan los valores aristocrati-
cos (la belleza, el poder, el autodespliegue...). Ademds, para el filésofo
alemdn, la compasién era un sintoma del nihilismo que caracterizaba
a la cultura de la era moderna, la cual ya no potencializaba lo mejor de
los seres humanos, sumida, como estaba, en los ideales del igualitarismo
y la mediania.

En “De los compasivos”, de su Zaratustra, el filésofo senala: “Si tie-
nes un amigo que sufre, sé para su sufrimiento un lugar de descanso,
mds, por asi decirlo, un lecho duro, un lecho de campana; asi es como
mis il le serds” (2016a, p. 123). El “amor grande” por el que Nietzs-
che tom¢ partido, nunca salva al otro del dolor, mds bien lo alerta del
peligro de ensimismarse en sus padecimientos y cesar de ir hacia ade-
lante. El dolor, como lo habia sostenido ya en Aurora, es una parte con-
sustancial a la vida, nadie estd exento de experimentarlo, por eso quien
dice amarnos, nuestro amigo, no es para nosotros refugio ni consuelo,
sino alguien que nos confronta y con ello nos impulsa a ser mds, su
dureza es un soporte para ir hacia adelante: “todo amor estd por encima
incluso de toda compasién: pues él quiere, ademds —jcrear lo amado!”
(2016a, p. 124). Para Nietzsche, la conformacién de uno mismo y del
otro requiere de la dureza y la fuerza, “Debemos sujetar el corazén;
pues si lo dejamos ir, jqué pronto se nos va entonces la cabeza!” (20164,
p. 123). La compasién crea codependencias, es un atentado contra la
lejania, la diferencia y el respeto. El “que cada uno juegue sus cartas”,
que se enuncia en Awurora, es la recomendacién de no entrometerse en
los asuntos de los demds, menos aun cuando no se es Gtil como amigo,
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en el sentido de una amistad que confronta. Los no compasivos sopor-
tan mds el sufrimiento que los compasivos, encuentran en los padeci-
mientos de los demds los suyos propios, de este modo, como he dicho
anteriormente, reconocen el sufrimiento como una condicién de la vida
a la que hay que hacer frente con “virilidad” y “fuerza”, puesto que “la
blandengueria les resulta penosa” (Nietzsche, 2014, p. 564).

El “endureceos” nietzscheano, al que Adorno y Horkheimer hacen
referencia en el Excurso, es una tesis a favor de una subjetividad aut6-
noma, en aras de una relacién con los otros, fincada en el respeto por
la individualidad, la autonomia y el autocrecimiento, cualidades que
Nietzsche considera superiores a la compasién. Ahora bien, la aso-
ciacién entre compasién y debilidad, motivo que también aparece en
Sade, llama la atencién de los tedricos criticos (Adorno, 2007). Al cierre
del Excurso, la critica se concentra en la violencia contra los “débiles”
o vulnerables, cuyo objetivo son las mujeres, los judios y los pueblos
colonizados. El trasfondo de la idea que comunica la obra de Sade con
la filosofia nietzscheana adquiere més sentido si se sitlia en constela-
cién con otros textos, me refiero al ensayo de cierre de Dialéctica de la
Tustracién, “Elementos sobre el antisemitismo”, asi como a las inves-
tigaciones sobre la personalidad autoritaria. De estos estudios forman
parte una serie de reflexiones sobre la fortaleza y la debilidad del Yo. De
acuerdo con ellas, el resentimiento y malestar generado por el proceso
civilizatorio, es canalizado contra lo débil, previamente identificado con
la naturaleza que el Yo reprime, y vulnerado a partir del estigma de su
debilidad, puesto que “lo que estd abajo atrae hacia si la agresién” (Hor-
kheimer y Adorno, 2016, p. 157).

Este mecanismo, descrito por Adorno (2003), tiene una explicacién
psico-social, la violencia contra los indefensos permite al individuo
“rebelarse” ante las situaciones que le generan malestar, pero sin desobe-
decer a la autoridad, en una clara compensacién psicolégica. Pero, para
los tedricos criticos, este componente de la subjetividad soberana no es
exclusivamente psicoldgico, tiene, asimismo, causas estructurales, me
refiero al extranamiento de la naturaleza que estd en la base de la “cosi-
ficacién” de los otros, puesto que implica la imposibilidad de emparen-
tarse con el sufrimiento ajeno, asi como el “fetichismo de la mercancia”,
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que oculta a la consciencia los mecanismos de explotacién y violencia
capitalistas causantes del sufrimiento de los individuos. Ademads, en una
evocacion de “Para una critica de la violencia”, el importante ensayo de
Walter Benjamin (2008), los autores sostienen que el dominio ejercido
sobre la naturaleza se prolonga al interior de la sociedad, puesto que la
violencia es inherente a las jerarquias sociales, pero estd legitimada y
disimulada convenientemente por el Estado y el derecho.

Al cierre del fragmento, las reflexiones sobre la institucién del sujeto
soberano, la “fuerza” del sujeto, anunciada en el imperativo y expuesta
en plenitud en algunos esbozos del superhombre nietzcheano, apuntan
hacia las trdgicas conexiones entre violencia, vulnerabilidad y fascismo:
“Los vicios privados son en Sade, como ya en Mandeville, la historiogra-
fia anticipada de las virtudes puablicas de la era totalitaria” (Horkheimer
y Adorno, 2016, p. 159). Es notorio que la violencia contra las mujeres
y la constitucién de la subjetividad patriarcal tengan en este momento
un papel destacado. La misoginia sadiana es la imagen central con la
que Adorno y Horkheimer tematizan la violencia contra los “débiles” o
vulnerables; no obstante, sabemos que tanto Kant como Nietzsche son
representantes eminentes de la razén patriarcal (Amorés, 1991).

La critica de la violencia contra las mujeres comienza con el plantea-
miento de lo que puede leerse como una dialéctica del amor romdntico.
Para los tedricos criticos, la dominacién de los sexos ha sido mistificada
por el cristianismo y su aparente contraparte, el fisiologismo. Si el pri-
mero pseoduespiritualiza la violencia contra las mujeres en la relacién
matrimonial, el segundo desespiritualiza la materia y la degrada a cosa,
puesto que reduce el amor a la materialidad del sexo desinfectado y
carente de emocionalidad. Para Horkheimer y Adorno (2016), el amor
romdntico es el imaginario mediante el cual se instituye la dominacién
patriarcal, “La jerarquia de los sexos, el yugo impuesto al cardcter feme-
nino por el ordenamiento masculino de la propiedad” (Horkheimer y
Adorno, 2016, p. 149). Mediante este dispositivo, mujeres y hombres
asumen sus asimetrias con el aditamento de un afecto mistificado. Los
tedricos criticos sefalan que, gracias al amor romdntico, las mujeres
parecian consentir su subordinacién a los varones, y estos otorgarles una
aparente victoria; la diferencia jerarquizada de los sexos se conciliaba a
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través del matrimonio cristiano. En cambio, para Adorno y Horkhei-
mer, hay una imagen de la auténtica conciliacién entre los sexos (la
eliminacién de la violencia de la relacién), que evoca la etapa prepatriar-
cal, puesto que conllevaria a la liberacién real de “el placer fisico para

todos” (Horkheimer y Adorno, p. 151).

Al escindir la relacién sexual del sentimiento, Sade aboga por la
naturalizacién del sexo y va en contra del amor en su totalidad; en su
obra, el amor es desmitificado con el ataque ilustrado a las emociones
y afectos. Norceuil, el Conde de Belmor y Dolmance, reducen todo el
amor a ideologia, con base en un racionalismo cientificista exacerbado;
en su naturalismo de las pasiones, el amor se traduce a mera “metafi-
sica”. Sin embargo, esta critica guarda un “momento de verdad”, puesto
que una de las expresiones de esta “metafisica’ es el amor romdntico,
que hace de las mujeres seres idealizados. Ahora bien, los tedricos criti-
cos saben leer en esta espiritualizacién del sexo femenino la contracara
de la misoginia en bruto, también llamado (Valcircel, 1996) “misoginia
romdntica” o “cortés”. Para Adorno y Horkheimer, el Marqués supo leer
en la vulneracién masculina de las mujeres un resabio mitolégico, su
idolatria, promovida por el cristianismo, no es mds que resentimiento
masculino disfrazado y “Sade hace consciente este odio” (2016, p. 152).
Es en esta constelacién de reflexiones que, considero, debe entenderse
el siguiente planteamiento: “al abrirse para la joven la perspectiva del
trabajo, se le cierra la del amor” (Horkheimer y Adorno, 2016, p. 149).
En el ensayo “Autoridad y familia”, de 1936, Horkheimer (2008) ya
habia planteado la idea de que la emancipacién del sexo femenino en
la primera mitad del siglo XX, al arribar en épocas de embates contra
la seguridad econémica de los varones, debilitaba la autoridad de estos
también en la sociedad entera, incluida la familia, lo cual repercutia en
resentimiento masculino para con las mujeres.

En Juliette, Sade encarna la subjetividad soberana en un cuerpo
femenino, sin que, por esta razén, como lo sefiala magistralmente Car-
ter (1979), libere realmente a las mujeres del dominio patriarcal. Aun-
que Adorno y Horkheimer no analizan al personaje de Justine en el
Excurso, si tomamos en cuenta el andlisis de la escritora inglesa sobre
este punto, podriamos ver en la antitesis de Juliette la imagen de la
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vulnerabilidad. De acuerdo con Carter (1979), Justine representa aque-
llo que el dominio patriarcal ha hechos social e histéricamente de la
mayoria de las mujeres: configurarlas socialmente como seres “débi-
les”, desaventajados socialmente, dependientes y violentables, en tanto
cosificados y estigmatizados: wounded creatures who were born to bleed
[criaturas heridas que han nacido para sangrar] (Carter, 1979, p. 23).
Para los tedricos criticos, de igual modo que los pueblos colonizados
y judios, “su incapacidad para defenderse constituye el titulo juridico
para su opresién” (Horkheimer y Adorno, 2016, p. 152).

La descripcién de la misoginia del ministro Sant Fond es el predm-
bulo del argumento precedente: “La mujer individual es socialmente un
ejemplo de la especie, exponente de su sexo, y asi, enteramente domi-
nada por la légica masculina, representa a la naturaleza, sustrato de
incesante subsuncién en la idea, de incesante sometimiento en la rea-
lidad” (Adorno, 2007, p. 123), y afaden: “Las mujeres como supuesto
ser natural es producto de la historia que la desnaturaliza” (Adorno,
2007, p. 123). En estas declaraciones destaca el profundo odio que los
personajes de Sade dispensan a las mujeres, pero también el hecho de
que los tedricos criticos invierten la relacién sadiana entre naturaleza y
cultura, para sehalar que la “debilidad” o vulnerabilidad, no es producto
de la biologia o la naturaleza, sino de la “historia” y la dominacién
patriarcal; es decir, esta es adjudicada o construida socialmente.

Finalmente, para Adorno y Horkheimer, al igual que con respecto a
otros grupos minorizados, la violencia contra las mujeres estd expuesta
a los mecanismos y deseos de destruccién totalitaria: “La declaracién
de odio hacia la mujer en cuanto criatura espiritual y fisicamente mds
débil, que lleva en su frente la huella del dominio, es la misma que la del
antisemitismo. Viven, aun cuando podrian ser eliminados” (Horkhei-
mer y Adorno, 2016, p. 153). Y su vulnerabilidad adjudicada es el pre-
texto para el goce en el ejercicio de la violencia que se ejerce contra ellas.
Los tedricos criticos ponen este placer por el sufrimiento de los débiles,
en boca de Juliette: “Lo que estd abajo atrae hacia si la agresién: infligir
una humillacién produce el mayor goce alli donde ya ha golpeado la
desdicha” (Horkheimer y Adorno, 2016, p. 153-154).
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Lo que Horkheimer y Adorno nos entregan al final del Excurso es
una critica de la violencia de los procesos moderno-patriarcales de sub-
jetivacién de las mujeres. Por esta razén, Carter (1979) no duda en sos-
tener que, sin planteamientos edificantes sobre los sexos, Sade describe
la crudeza de su realidad y, en este sentido, es un “porndgrafo terrorista”.
Para la escritora inglesa, en su derroche de miségina, el Marqués es, en
realidad, un aliado de las mujeres, puesto que, al mostrar la realidad de
la violencia erética que las castra y, por tanto, aniquila como sujetas, al
mismo tiempo, contribuye a desmitificar sus mecanismos.

Conclusiones

En este texto he pasado revista a la lectura de Adorno y Horkheimer sobre
Kant, Sade y Nietzsche, intentado seguir su propésito: poner al descu-
bierto, a partir de una critica inmanente de las pretensiones racionalista-
ilustradas de la ética en la modernidad, las contradicciones y escollos
que se derivan de la obturacién de las emociones, sentimientos y afec-
tos para la agencia moral. La inversién de moralidad y amoralidad se
produce debido a la cancelacién de los sentimientos y emociones. Los
tedricos criticos toman la compasién como motivo central de andlisis
en el planteamiento del Excurso, la negacién de este afecto es el rasgo
en comdn entre Kant, Sade y Nietzsche, quienes, para Adorno y Hor-
kheimer, son representantes del “estoicismo burgués”, verdaderos pro-
motores de la apatia y la “frialdad burguesa”.

En su filosofia prictica, Kant pone los cimientos de esta nega-
cién de la compasidn, al escindir razén e inclinacién, si bien, trata de
contener las consecuencias de esta divisién con el dique de la consi-
deracién del respeto por la persona. Sade y Nietzsche representan el
extremo de esta tendencia, en estos filésofos, el autodominio racio-
nal se trastoca en destruccion fria de los otros. La conclusién es que
el fundamento racional de la accién puede invocarse para la vida moral-
mente buena, tal y como lo enunciaban los ideales morales modernos,
y para su contraria.
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Como sucederd en el caso de su valoracién de otras obras de la tradi-
cién filoséfica, para Adorno y Horkheimer, en el caso de Sade y Nietzs-
che, el elemento mds valioso de su pensamiento es su persistencia en la
negatividad. Ambos dejan suspendido su pensamiento en las tensiones
de la moral burguesa, sin emprender la basqueda de soluciones enga-
fiosamente conciliatorias. Cada uno, a su modo, consigue desenmasca-
rar ilustradamente (con rigor 16gico y criticidad psicolégica) la entrafa
contradictoria del proyecto ético burgués. Adorno y Horkheimer no
someten a juicio moral la literatura de Sade, colocarlos en la fila de los
moralistas es tener una idea muy limitada de su posicién de discurso,
en cambio, lo que hacen es valorar su contribucién al esclarecimiento
de las contradicciones de la moral burguesa.

La de Adorno y Horkheimer no es una defensa ingenua de la compa-
sidén, puesto que ha de pasar, igual que todas las categorias tratadas por
los tedricos criticos, por el rasero del examen sin concesiones. En este
sentido, la de los tedricos criticos no es una reivindicacién sin més de las
emociones y de los sentimientos morales. Para Adorno, la compasién
guarda un “momento de verdad”, pues remite al componente afectivo,
sin el cual ninguna experiencia moral serfa posible, pero es limitada, en
la media en que es ciega a los condicionamientos sociales que definen,
en buena medida, la agencia moral.

En este trabajo he realizado una interpretacién bajo el supuesto
de que los momentos de la critica en el texto se articulan en tres ejes
temdticos: sujeto soberano, vulnerabilidad y violencia contra las muje-
res. El Excurso es una critica potente de la subjetividad autoritaria, su
configuracién sociopsicolégica y despliegues compensatorios, como
violencia contra los “débiles” o vulnerables. La critica de la violencia
contra las mujeres se concentra, igualmente, en los modos de subjetiva-
cién moderno-patriarcales, destacando las 16gicas que hacen emerger la
misoginia en sus distintas formas. En este sentido, la labor critica puesta
en operacién en “Juliette, o Ilustracién y moral” guarda plena vigencia.
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Capitulo III

Buscando un hogar.
Sobre la 16gica del lugar propio y

su inherente violencia®

Marius Sitsch

;A dénde vamos? Siempre de regreso a casa.

Novalis, Henry von Ofterdingen:
A Romance (1842, p. 203)

Introduccién

La experiencia del hogar es fundamental en la existencia humana. Expe-
rimentamos el hogar de multiples formas: por un lado, tenemos un
sentimiento de familiaridad hogarena, casi siempre, positivamente con-
notado y, para la mayoria de la gente, hay un grupo de personas, o un
lugar, que llaman hogar. Por otro lado, encontramos todas las experien-
cias de migracién, de didspora, de huida y escape, desarraigo y travesia
hacia un futuro desconocido, que los obliga a vivir en las calles, es decir,

1. Titulo original Searching for home. On the logic of ones own place and its inherent
violence, texto inédito. Traducci6n al espafiol para este volumen a cargo de Mar-
cela Venebra Munoz.
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en la indigencia en mds de un sentido. Para muchos el hogar es algo per-
dido o anorado y, para todos, es algo que queremos, es una necesidad.

Este capitulo® investiga la experiencia del hogar como busqueda de
un sitio propio, esto es, como un sitio para vivir y como una posicién
significativa en el mundo. Para la mayoria de los seres humanos, el
hogar es un elemento de identidad, entrafia un sentido o dimensién
existencial. A primera vista parece positivo, sin embargo, incluso la
nocién del hogar como un sitio propio implica u oculta una dimen-
sién violenta: el marcaje y la ocupacién de un sitio fictico. En lo
siguiente trato de mostrar la forma en que esta dimensién violenta
es inherente a la orientacién corporal y se refuerza a si misma en los
modos sociales del habitar, respecto de los cuales otras formas de la
morada son posibles.

El alcance de esta investigacién sobre el hogar se pone en términos
de una oikologia que permite examinar la morada o el ezhos humano
desde el movimiento corporal en su individualidad y funcién de loca-
lizacién, asi como el modo en que lo social reside en las casas, las ciu-
dades, los territorios nacionales, etc. Repensar la nocién de hogar, y de
la violencia ligada al morar, es una urgencia que concierne a millones
de personas que se verdn obligadas a buscar un nuevo hogar debido al
cambio climdtico, a los recientes cierres durante la pandemia global de
COVID-19 o a los nuevos partidos politicos y movimientos de neo-
conservadurismo, siempre ligados a una idea de hogar. Respecto de este
ultimo punto, este capitulo trata de replantearse la idea de hogar mds
alld de la ideologia de la ultraderecha, es decir, més alld de la sangre
y la tierra, y muestra explicitamente la violencia que implica el marcaje y
la ocupacién de los sitios que llamamos hogar. Mds all4, esto promueve la
apertura de fronteras y la admisién y aceptacién de los otros.

2. Este articulo, aunque es una nueva versién desarrollada y reescrita, estd basada en
la traduccién de los textos del autor: “Die Suche nach dem eigenen Ort. Versuch
iiber den Oiko-logos von zu-hause und die in ihm verborgene Gewalt” (2023a) y
Epoché und Alteritit—Invarianten des Epoché-Vollzugs und der Weg in eine enthal-
tende Haltung (2023b).
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Una primera aproximacién a la experiencia del hogar

En literatura la nocién de hogar exhibe algunas distinciones y a veces
connotaciones contrarias. El hogar es a menudo significado positiva-
mente, incluso por aquellos que no tienen uno o que estdn en su bus-
queda, como el vagabundo Knulp:

Una vez mis el que regresa a casa saborea la luz y el aire, los sonidos
y los olores de su ciudad natal, y le excita, le agrada la sensacién de
estar en casa: la aglomeraciéon de campesinos y gente del pueblo en el
mercado de ganado, las sombras banadas por el sol de los castanos, las
oscuras mariposas otonales en vuelo finebre junto a la muralla de la
ciudad, el sonido de la fuente del mercado con sus cuatro chorros de
agua, el olor a vino y el martilleo de madera hueca que salia de la puerta
abovedada de la toneleria, los nombres familiares de las calles, cada uno
envuelto en un denso enjambre de recuerdos. El caminante bebia con
todo su ser el encanto del hogar, del reconocimiento, de la memoria,
del compafierismo con cada esquina y cada acera [...] Este trocito de
mundo le pertenecia, lo conocia centimetro a centimetro, y lo amaba;
cada arbusto y cada pendiente guardaban un significado para él, habian
tenido sus historias que contar; cada lluvia o nevada le habia hablado;
el aire y la tierra habian vivido en respuesta a sus suefios y deseos (Hess,

1969, pp. 66-68).

Como lo muestra el héroe de Journey® el hogar es de dénde venimos
y hacia dénde vamos. Como dice el refrin, e/ hogar es donde estd el

3. El concepto se basa primariamente en Joseph Campbell y més tarde se desarro-
lla preminentemente por Christopher Vogler. Afirma una estructura general de
mitos, historias y narraciones. Campbell incluso habla de una historia, el llamado
monomito (2004, p. 3). Para el comienzo del viaje, ver Campbell (2004, pp.
46-63), para el final (pp. 212-226), y para resumir las escalas (pp. 227-228). Esta
afirmacién es problemdtica: por un lado, requiere una estructura antropoldgica
universal, como un inconsciente colectivo (Campbell basa sus afirmaciones prin-
cipalmente en Sigmund Freud y Carl Gustav Jung), y, por otro, no reconoce la
diversidad de la experiencia humana y su influencia en las narrativas. Por ejem-
plo, los héroes de la tnica historia de Campbell son principalmente hombres,
blancos y heterosexuales.
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corazén, y lo asociamos con la idea de refugio, seguridad, calidez y
cobijo; cualidades que en el mundo occidental son visibles, por ejemplo,
en la literatura universal, o en conceptos como “bienestar”. En alemdn,
el término que resume todo esto es Geborgenbeit.* Este término describe
el sentimiento y sentido de hogar como lo describe Gastén Bachelard en
su Poética del espacio (1994). En esta obra examina el “espacio feliz”, que
designa aquellos espacios amados y ‘glorificados’, por ello, consecuente-
mente, califica su investigacién como “topofilia”. Segtin Bachelard este
tipo de espacios de intimidad tienen una funcién protectora, en ellos
las personas experimentan una interioridad protegida. Bachelard habla
de una afeccién innata detrds (o debajo) de la funcién primordial del
habitar ligada a las vivencias de la infancia:

Para nosotros, nuestra casa es nuestra esquina del mundo. Como se dice
a menudo, es nuestro primer universo, un cosmos real en el pleno sen-
tido de la palabra [...] La [casa, Ms.] es el primer modo de ser humano
en el mundo. Antes de ser “arrojado al mundo”, como pretenden ciertas
metafisicas precipitadas, el hombre es puesto en la cuna de la casa [...]
El ser ya es un valor. La vida empieza bien, empieza encerrada, prote-

gida, todo en el cdlido seno de la casa (pp. 4-7).

Para Bachelard, la vida humana comienza positivamente, en una cali-
dez y seguridad primaria. La interioridad o intimidad protegida es la ini-
cial y mds elemental funcién del habitar humano. Aqui se revela la fun-
cién de las otras personas —como los padres—, a través de la conexién
entre infancia e intimidad. Con Bachelard podriamos decir que busca-
mos el hogar porque alguna vez tuvimos esta intimidad protegida, porque
el deseo de salvaguarda en este lugar (Geborgenbeiz) nos es inherente.

4. El término alemdn Geborgenbeit no tiene una equivalencia precisa en inglés (o en
espanol). Las traducciones usuales suelen ser “seguridad”, “comodidad” o “pro-
teccién”, pero en alemdn el término significa mds que seguridad y proteccion,
simboliza cercania, calidez, calma y paz al mismo tiempo. Aunque la palabra ale-
mana para “salvacion” (de lo “salvaje”; alemdn bergen, i. e., rescatar a una persona
perdida en las montanas) comparte la misma raiz. Entonces “salvacién como ser
rescatado y puesto a salvo, en paz y seguro” podria funcionar como una traduc-
cién adecuada.
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No obstante, la visién de Bachelard no representa una experiencia
universal, sino que estd vinculada a una forma especifica del habitar en
el mundo occidental —o eurocéntrico. Los seres humanos tienen expe-
riencias mds o menos distintas del hogar, y, a menudo, hay que incluir
a esos ‘otros’ que fueron desplazados o extintos durante la delimita-
cién y ocupacion fictica de un sitio, hablamos, sobre todo, de pueblos
indigenas, como los nativo-americanos de los Estados Unidos. En las
sociedades contempordneas hay también otros continuamente expues-
tos a procesos de marginacién, y, por lo mismo, constantemente vigi-
lados, personas que viven en la turbacién. Sara Ahmed, por ejemplo,
describe las experiencias de las personas negras, o personas de color en
un mundo de blancos, como continuamente vistos desde la perspectiva
de una tercera persona; ellos son objetos que no tienen un lugar en este
mundo. En lugar de un yo-puedo, esos otros marginados experimentan
un constante yo-no-puedo; como un yo-no-puedo estar aqui sin ser
visto, sin ser atacado, detenido o acosado por la policia (Ahmed, 2007,
pp. 160-161). Las posibilidades de tener un lugar propio, de alcanzar
una interioridad protegida y sentirse en casa, son directamente negadas
a estos ‘otros: “La mayor parte de los africanos capturados y traidos a
América pasaron doscientos afios esperando a que el gobierno de los
Estados Unidos comenzara el proceso para permitirles llamar hogar
a América” (Harris, 2013, pp. 211-212). La narrativa compartida es
enteramente distinta, comienza con el desplazamiento y la didspora, y
se reduce a poca o ninguna esperanza de alcanzar alguna vez un lugar
seguro, un hogar.” Ademds, para esos otros no siempre es posible una
integracién a las normas y modos predominantes de habitar:

Después de todo, como gueer de raza mixta, la eleccién no es volverse
blanco y heterosexual o desaparecer. Esta es una eleccién entre dos tipos
diferentes de muerte. La tarea es trazar las lineas para una genealogia
diferente que abarque la falta de herencia de una linea familiar como

5. Esta tampoco es una estructura universal de la literatura afroamericana, pero es
un motivo recurrente y opuesto al modelo de Campbell. Provoca una reaccién
diferente en personajes histéricos y en los literarios, la huida de una patria falsa y
la busqueda de una real (p. 219). Ver también Harris (2021).
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condicién de posibilidad para otra forma de habitar el mundo (Ahmed,
20006, 178).

Precisamente por esta razdn, el contra-modelo de ser arrojado al
mundo, de eyeccién y angustia, deberia también considerarse como
una fuerza que orienta la busqueda del hogar. Como senala Heidegger:
“En la angustia se siente la extrafieza (Unbeimlich), es un no-estar-en-
casa, porque en la normalidad todo es familiar”. En la casa se escapa de
lo publico, para Heidegger, se escapa de la extraneza.® Por lo tanto, la
consideracidn opuesta enfatiza la extrafieza y el no-estar-en-casa, como
el motivo de la busqueda del lugar propio, como el estado bdsico del
hombre. No es necesario comprender ni a Bachelard ni a Heidegger en
términos absolutos; mds bien es posible leerlos como enfatizando los
dos lados de los esfuerzos humanos por buscar un hogar; bisqueda que
siempre se da en la interaccién. El ser arrojado al mundo y la extraneza
heideggeriana, por ejemplo, son mds adecuados para describir las expe-
riencias de fugitivos o de personas que no tienen un sitio y no pueden
estar en casa en ninguna sociedad, ya sea por su origen, su color de piel,
o su género.

Considerando el hogar en ambas connotaciones, una forma de vio-
lencia se hace visible: antes de que un lugar pueda ser llamado hogar,
deber ser ocupado. A menudo en la historia humana este “ocupar” ha
sido un arrebatar el lugar a otros que ya llamaban a ese sitio hogar, y
que, entonces, fueron violentamente asesinados o desplazados. Incluso
sitios que no pertenecian a nadie. Los sitios de nadie deben igualmente
ocuparse y delimitarse antes de poder llamarlos hogar, por ejemplo,
S. Ahmed muestra que la mayor parte de las veces no todos son bien-
venidos en un hogar y el lugar es defendido contra los otros y aislado
respecto de los otros.

Esta forma de violencia es apenas visible en el trabajo de Bachelard
(1994), sin embargo, se filtra de algiin modo, por ejemplo, cuando
habla sobre el modo en que un lugar se vuelve un hogar. Esto ocurre a

6. Heidegger, Sein und Zeit, § 40.
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través de la imaginacién: “El espacio que ha sido apresado por la imagi-
nacién no puede seguir siendo un espacio indiferente”. El valor fictico
del espacio tiene un valor imaginario suplementario; la imaginacién
aumenta el valor de la habitacién y, asi, el morar es una repeticién de
la funcién constructiva (p. 4-18). Por lo tanto, el hogar solo se realiza
a través de la imaginacién y de la habitacién de un lugar: la imagina-
cién repite y refuerza la funcién originariamente protectora de la casa
como un refugio. De este modo, el refugio mds pequefo puede volverse
también seguro: “todo espacio real habitado es apenas la esencia de la
nocién de hogar” (p. 5). El vinculo con la imaginacién puede también
funcionar como una aclaracién de por qué una casa es mucho mds que
un mero espacio cuando se convierte en hogar, tal como lo muestran
las metéforas en torno al concepto mismo, estamos en casa en nuestra
lengua materna, o la casa es un nido (pp. 90-104) y un lugar que “nos
permite dormir en paz” (p. 6).

Por lo tanto, la violencia descrita se revela a si misma como una
forma de apropiacién a través de la imaginacién, y esta apropiacién
implica inevitablemente el violento desplazamiento de otros, y la gene-
racién de alteridades que permanecen fuera, sin un sitio propio, y sin la

posibilidad de llegar a casa.

Para continuar la investigacién sobre esta violencia inherente a
la busqueda de un hogar, es necesario echar luz sobre el proceso de
orientacién y localizacién corporal de los seres humanos, y este es el
momento de una oikologfa.

Desde su propia denominacién, la oikologia es adecuada para inves-
tigar el hogar en esta dimensién de orientacién y localizacién corporal,
respecto a la reflexién sobre la formacién del lugar en el sentido de un
logos sobre el oikos, esta es la localizacién légica del habitar humano. El
nucleo critico de la oikologia es consecuente con la cuestion del ser-en
de los seres humanos con respecto a su movimiento localizado. Este
examen de la casa (07kos) como el lugar en el que vivimos y el proceso de
ser-en como vivir en casa —tanto como su condicién—, desde la locali-
zacién corporal de la existencia humana en un entorno o ambiente deter-
minado. Por un lado, la existencia humana estd centrada en si misma y



72| Marius SiTscH

en este sentido estd absolutamente separada, es in-dividual. El “en” refiere
esta localizacién corporal en el entorno (Leib-Kiper o cuerpo vivido),
en el que se asienta y del que simultdneamente se separa. Por otro lado,
la existencia humana no es un in-dividual absoluto, pues siempre estd
en situacién, tiene un entorno y estd integrada en un mundo social,
de hecho, se es individuo solamente fuera de este contexto de sentido.
Consecuentemente, hay dos formas fundamentales de ser-en: la pri-
mera es la localizacién del cuerpo-fisico y la segunda es la del ser-en-
el-mundo, que se forma en el contexto social.” La oikologia examina
la tensién entre estas dos formas del ser-en y la transformacién de la
primera en la segunda, asi, el o7kos (como casa, morada, asentamiento,
ciudad, etc.) es el factum que permite y acompana la transicién de una
a otra forma del ser-en. La centralidad corporal, la orientacién, la pers-
pectiva y la creacién de sentido de los seres humanos como la fundacién
y ocupacién originaria de un lugar, se repite y se refuerza en la forma-
cién de casas y ciudades (Sepp, 2020, pp. 16-17). El cuerpo vivido es la
primera casa, y la casa es el segundo cuerpo vivido.

Por lo tanto, la bisqueda de un lugar propio puede también presen-
tarse en el nivel corporal, antes de la construccién efectiva de la casa.
En aras de aportar elementos al cumplimiento de la intencién de esta
investigacidén tenemos que preguntarnos, ;por qué ambos movimientos
de localizacién del ser-en parecen apuntar a lograr una interioridad pro-
tegida, un lugar propio como hogar? Preguntamos, pues, por la lgica
de la localizacién del habitar humano o su oikos-logos, que aqui se revela
como la busqueda del hogar.

7. Las citas estdn tomadas de una versién preliminar Grundrisse der Oikologie (Sepp,
2019, pp. 9-10, 15).
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Localizacién y orientacién corporal como bisqueda
de un lugar propio

El nacimiento marca ya una incisién en el mundo. Las experiencias indi-
viduales tienen una localizacién y un lugar al que estdn ligadas, un sitio
real, pero que no coincide con ellas. Este sitio espacio-temporal se funda
en la corporalidad-césica,® o mds bien, el lugar es la corporalidad-césica.
La vida humana establece un limite, y es un corte en el mundo: “La loca-
lizacién parece trazar un limite a través del cual me individualizo como
una persona, y experimento mi corporalidad y mi incorporacién”.’ Lo
individual es absoluto, en el sentido de que no puede ser determinado
por la relacién de una parte respecto del todo (o viceversa), sino que ella
es un limite absoluto; la individualidad es solo esto: lo que es, y nada
mids que lo que es (Sepp, In, p. 46). Por ello no existe un limite entre un
dentro y un fuera, respectivamente, el interior no es relativo a un afuera,
sino que solo a través de la coseidad corporal se traza un limite, y surge
una demarcacién entre el dentro y fuera. El cuerpo no solamente vive
su interioridad, sino que la corta del afuera que la rodea, la “delimita en
contacto puro con la X anénima, que resiste la tendencia orgdnica de la
corporalidad que se vive a si misma” (Sepp, 2010, p. 134)."° El primer

8. Corpdreo corporal se refiere al entrelazamiento del cuerpo viviente con el cuerpo
como cosa, como cuerpo fisico o pura masa y gravedad del cuerpo-viviente, con lo
cual ofrece resistencia a su entorno (Sepp, 2020, p. 11). Sepp divide la corporeidad
en tres funciones: el cuerpo limite, el cuerpo orientador y el cuerpo que constituye
estratos de sentido. La separacién es pura mente analistica; las tres funciones siem-
pre existen juntas, y cada una afecta a todo el cuerpo. Estos pueden entenderse
como referencias de ubicacién que el cuerpo forma a través de su ubicacién en lo
que lo rodea. Se puede caracterizar en términos de las referencias corporales de deli-
mitacién y anclaje, alineacién y asentamiento, reconfiguracién y repeticion signifi-
cativas de estos procesos. Para una revisién detallada, ver Sepp (2017, pp. 23-37)
Para la traduccién de los conceptos, ver Venebra Mufoz (2019).

9. Las traducciones de la obra de H. R. Sepp son del autor. Ver cita original en Sepp
(In, p. 43).

10. Ver cita original: “ergrenzt es im puren Kontakt mit dem namenlosen X des
Widerstindigen, das sich der organischen Tendenz leiblichen Sichauslebens in
den Weg stellt” (Sepp, 2010, p. 134).
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ser-en es la fundacién espacial y temporal de un lugar delimitado, que
no puede ser pensado en plural o en relacién con algo més. Pero esto solo
ocurre en el vivirse a si mismo, arrojado fuera de si mismo, siendo, pues,
un ser de carne, o un cuerpo vivo. Asi, el cuerpo es el lugar originario de
la existencia humana, es decir, la vida humana es un limite absoluto, este
absoluto interior que el cuerpo mediatiza (Sepp, In, pp. 46-47). De tal
modo, localizacién quiere decir delimitacién corpérea espaciotemporal
de un sitio en el entorno.

Por un lado, la referencia al lugar real es una demarcacién y, por
otro lado, representa el intento de anclarse o arraigarse en un sitio.
El nacimiento pone al individuo sobre el suelo, aunque todavia no se
entienda como tal, sino apenas como aquello donde descansa el cuerpo,
se refiere, pues, al mero hecho de tocar el suelo. Este suelo no se muestra
a si mismo como propio, y no se puede echar raices en él. El individuo
estd anclado solo por el hecho de ser su cuerpo, esto es, porque vive su
lugar corporal primordial: “Ya que no me es posible arraigarme como
una planta, o estar anclado como un animal en la circunferencia de su
orientacién instintiva, soy el ser vivo que menos puede reclamar este
suelo” (Sepp, In, p. 44)."" Por lo tanto, si bien existe un derecho a vivir,
en virtud de la delimitacién y condicién absoluta del individuo, en la
medida en que este es un lugar propio dentro de la realidad, al mismo
tiempo, no hay reclamo de propiedad sobre el sitio en que este cuerpo
descansa; no hay posibilidad de un anclaje final o coincidencia total
entre el sitio real y el sitio corporal.

La vida humana siempre se experimenta a s{ misma integrada en una
masa anénima, es llevada por una desconocida e impenetrable dureza,
que encuentra resistencia en cualquier sitio y es al mismo tiempo depen-
diente de este otro limitante, por ejemplo, pararse sobre el suelo o respirar
el aire. Esta experiencia primaria marca el primer contacto con aquello

11. Ver cita original: “Da ich nicht einmal Wurzeln schlagen kann wie eine Pflanze
oder verankert sein kann wie ein Tier im Umbkreis seiner Instinktleitung bin ich
das Lebewesen, das auf diesen Boden den geringsten Anspruch erheben kann”

(Sepp In, p. 44).
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que mds tarde serd la realidad de sentido: “Aqui la realidad se manifiesta a
si misma simplemente como la dureza, lo impenetrable, el limite insupe-
rable para mi, lo que jamis se eleva a significado, lo que no se funde en el
continuum del ser un sujeto-relativo” (Sepp, 2011, p. 330)."

La resistencia es la experiencia de un otro rudimentario como exte-
rioridad no-relativa. Entonces, el interior se experimenta a si mismo
como tal por primera vez, porque es arrojado sobre si mismo por lo
impenetrable que le rodea. Solamente como un resultado de esto se
establece la relacién con el exterior, en contraste con la formacién de
la mera interioridad. Esta radical alteridad emergente se muestra a sf
misma como entorno y también como la propia drea. El entorno se
vuelve claramente otro, cada vez captado como tal, mientras, el inte-
rior se capta como algo propio que estd, sin embargo, localizado en
el vinculo de la interrelacién de dos campos radicalmente diferentes.
La delimitacién original no separa dos campos heterogéneos, sino que
solamente se deslinda un terreno como interior o propio (Sepp, In, pp.
49-52). Entonces, desde una perspectiva oikoldgica, hay algo que se
muestra en si mismo y a través de la experiencia, pero que es indepen-
diente de la experiencia, esto es, algo actualmente trascendente o una
radical alteridad. Esto no se encuentra en si mismo como independiente
o exterior objetivo, del mismo modo que la existencia humana es no
independiente del exterior. Mds bien, ambos estdn en una relacién de
interpenetracién e interdependencia, que, pese a su diferencia radical,
se limitan mutuamente, se conforman, y se determinan el uno al otro, y
ambos deben contemplarse desde esta relacién. La relacién es al mismo
tiempo don y violencia. Esta experiencia primaria es violenta porque
la vida humana se inserta en lo impenetrable quedando asi impotente-
mente expuesta a sus limites y su facticidad. Es violenta la limitacién
y el insuperable poder de lo impenetrable y de la finitud espacial y
temporal del lugar propio, tanto como la dependencia general de esto

12. Ver cita original: ““Wirklichkeit’ manifestiert sich hier schlicht als das Harte, das
Undurchdringliche, das mir uniiberwindliche Grenzen setzt, das niemals in den
Sinn hinaufgehoben werden kann, das nicht darin aufgeht, ein subjektbezogenes
Kontinuum zu sein” (Sepp, 2011, p. 330).
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radicalmente otro. Al mismo tiempo, todo esto es un don, porque sin
este poder, no habria vida humana que pudiera relacionarse consigo
misma arrojdndose sobre si misma y sobre la experiencia de su finitud
(Sepp, In, pp. 137-140; 2017, pp. 430-444). Por ello, lo impenetrable
“como lo que se nos opone, es un enemigo, pero uno que nos permite
ser [...] [it M. S.] y lleva en si la existencia humana” (Sepp, In, p. 58)."
Asi, a través de esta limitacidén violenta, el in-dividuo recibe, al mismo
tiempo, un lugar como un don. Un lugar impenetrable en el que su
presencia se incrusta. Lo anénimo impenetrable es, al mismo tiempo,
revelado como tal, tiene ahora un significado rudimentario que sin el
don de la delimitacién seria imposible. Ahora puede relacionarse con
este lugar, puede ocuparlo, defenderlo salir de él o expandirlo.

La vida humana, ademds de una interioridad, es, al mismo tiempo,
una relacién, y en si misma también una orientacién, por ello, puede
relacionarse consigo misma y con todo lo demds. De aqui resultan dos
direcciones opuestas del movimiento, el individuo vive, por un lado,
centrado en si mismo y, por otro, fuera de si, el anclaje y la delimita-
cién implican tender y orientarse a si mismo. Precisamente porque el
individuo no tiene identidad acabada sobre el nivel de la funcionalidad
corporal, tiende constantemente a una identificacién consigo mismo,
por la experiencia del si mismo como viviente. Hay un si mismo, por
ejemplo, en el metabolismo, pero esta identificacién no puede ser cap-
tada o tenida como una identidad en cuanto tal, porque la distancia
siempre estd ya contenida en la referencia a si. Se vive esta tensién por
la cual ambos bordes, el mismo y lo que le rodea, nunca pueden ser
alcanzados (Sepp, In, pp. 11-13). La orientacién y la expansién son
al mismo tiempo reaccién a la potencia de lo impenetrable: aquello
que se extiende y no quiere aceptar el anclaje como una limitacién del
lugar primordial del cuerpo, y opone su propia resistencia a la resisten-
cia de lo impenetrable. En la orientacién hacia si deviene el espacio-

13. Ver cita original: “als das uns Widerstehende ein Feind, doch ein solcher, der
es uns erst erlaubt zu sein [...] [, es M.S.] trigt somit die menschliche Existenz”

(Sepp; In, p. 58).
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ocupado y el espacio-creado. De este modo, el individuo puede avanzar
y hacer incisiones, a pesar de su anclaje. El individuo abre un espacio
en el medio que le rodea, y expande este lugar anadiendo un ‘ahi’ al
‘aqui’. Entonces, haciendo esto, la interioridad se determina a si misma
desde la exterioridad como un ego, i. e., como capacidad sobre el campo
espacial y temporal, y el exterior se convierte en lo deseado. Entonces,
por ejemplo, respirar el aire en su indisponibilidad o unicamente en la
dependencia de ¢l se convierte en algo deseable y, por lo tanto, debe
ser una condicién disponible. La orientacién estd entrelazada con el
sentirse como en casa. Mds alld este movimiento, en realidad, no puede
vencer la resistencia de lo impenetrable y, por lo tanto, se repliega sobre
si mismo. Entonces, el lugar de los humanos deviene un drea rudimen-
taria (Sepp, In, pp. 49-50; 2010, pp. 141-144), el mundo rudimen-
tario, por llamarlo de algiin modo, entre la orientacién y el estableci-
miento en si mismo.

Con esta contra-reaccién y la formacién de un ego, la violencia
anida en la localizacién de la existencia humana: “esta respuesta es
el nacimiento de una contra-violencia que, al mismo tiempo, es una
demostracién de esa posicién que corresponde al ego en formacién”
(Sepp, In, p. 142)." Desde esta perspectiva el arraigo del ego se percibe,
entonces, en su mayor parte solo como violencia y amenaza, porque se
capta como dependiente de otros y por ello no enteramente controla-
ble. El lugar que el cuerpo habita es fundamentalmente inseguro y estd
sujeto a la amenaza de la pérdida, simplemente por virtud de su finitud
espacial y temporal. Esto también estd gobernado por una dindmica
contradictoria: mientras el lugar es absoluto, es decir, no relativo a nada,
es, al mismo tiempo, o no absoluto, esto es, como vida humana, con su
despliegue trascendente es ella misma constantemente dependiente de
algo otro. Con la absoluta delimitacién, un radicalmente otro se revela.
El individuo se rebela contra la condicionalidad, él quiere la libertad en

14. Ver cita original: “Diese Antwort ist die Geburt einer Gegengewalt, die zugleich
eine Demonstration derjenigen Position ist, die dem sich formierenden Ego
zuwichst” (Sepp, In, p. 142).
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si misma y desde si. Por eso, el sitio césico-corporal estd sujeto a insacia-
bles demandas cuya satisfaccién debe ser absolutamente asegurada, es
decir, mediante la posesién de una identidad, que garantice el completo
encierro en si mismo (sellado) ante la apremiante impenetrabilidad.
Entonces, este podria ser un lugar completamente propio, sin extraneza
o contradiccién resistente. Un lugar que solamente es lo que es y no
otra cosa. Por lo tanto, el sitio propio deberia coincidir con el sitio real,
porque solo de este modo no es dependiente de él. Asi, el lugar podria
convertirse en un sitio propio, donde la existencia humana esté asegu-
rada y esté de hecho anclada y no tenga que trascenderse a si misma.

El esfuerzo por conseguir un lugar propio y su comienzo como con-
traviolencia caracteriza los continuos esfuerzos de la localizacién: La
“inmanejable posibilidad de esta X [...] contra la que mi corporalidad
siempre choca [...], la ocurrencia original para la formacién de sentido,
para el despliegue de la pantalla del mundo” (Sepp, 2011, p. 331)."
El mundo aparece como un sustituto y un arma contra la violencia
del arraigo, por eso, la exterioridad es sensiblemente interpretada e
imaginativamente reformada. La formacién del mundo se presenta a
si misma como una mismidad-negativa que responde a esta primordial
experiencia de resistencia (Sepp, 2011). La existencia humana reacciona
a la confrontacién del limite absoluto, anuldndolo y sobre-escribiéndolo
imaginativamente. Esto no cambia su insuperabilidad fictica, sino
que acarrea la posibilidad de olvidarla. Este olvido significa conseguir
un lugar propio, deseado y a salvo por medio del sentido. EIl mundo
envuelve la existencia humana como una suave burbuja de sentido y
significacién que amortigua todo lo duro e integra todo lo desconocido
como autoevidente. Esto olvidable testifica la fundamental egocentri-
cidad del movimiento localizante. La vida humana estd dirigida desde
un centro hacia un afuera relacional. Se mueve entre su reclamo, su
necesidad de cumplimiento o satisfaccién, esto es, en su orientacidn,

15. Ver cita original: “nicht zu bewiltigende Michtigkeit dieses [...] X, an das meine
Leiblichkeit stets sto83t, [it, M.S.] der urspriingliche Anlass zur Bildung von Sinn,
zur Auffaltung des Bildschirms der Welt” (Sepp, 2011, p. 331).
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su situacién siempre en su entorno y no ya desde su mera ubicacién
corporal. Todo aparece en el contexto de estas relaciones, en las que la
vida actda tltimamente para su propio beneficio (Sepp, 2003, p. 208).
La existencia humana experimenta su entorno desde esta perspectiva y
estd siempre en peligro de olvidarlo y, por lo tanto, de considerar esta
esfera como absoluta (Sepp, 2003, p. 209; 2015, p. 9).

Con relacién al mundo, la negacién-reactiva del formar un mundo
se revierte en una afirmacién-positiva por la instauracién del mundo.
La existencia humana entonces se establece en un mundo como un
mundo propio. El antiguo querer prohibir se convierte en un querer
tener (Sepp, 2011, p. 332). Sin embargo, andlogamente a la dindmica
del don y la violencia del ser arraigado, una dimensién del don puede
también ser descubierta en esta violencia: el sentido es algo que no viene
de lo impenetrable, sino que emerge solamente en despliegue de la exis-
tencia humana. El despliegue del mundo literalmente abre un nuevo
espacio para la vida, en el que en un primer momento puede entenderse
a si mismo y a todo lo demds. Sin embargo, esta dimensién del don es,
otra vez, inmediatamente negada, en la medida en que el sentido es
egocéntrico y tiende a ser absolutizado y fijado como algo que es, olvi-
dando asi el sinsentido del punto de partida.

Al radicalizar el momento violento de la formacién del mundo, al
nivelar su dimensién de don y al establecer el mundo parece encon-
trarse, entonces, un refugio seguro, pero el hecho decisivo simplemente
se olvida: “El sentido y significado de la vida se funda en su ocupacién
césico-corporal del espacio” (Sepp, 2012, p. 264).'° Los esfuerzos con-
tinuados de autolocalizacién son los esfuerzos que conducen al segundo
ser-en (el ser-en-el-mundo) a la insercién en un mundo significativo
y social. Por un lado, estos esfuerzos surgen del intento de protegerse
contra la intrusién de lo impenetrable y, por otro lado, en lugar de
estar incrustados en una otredad radical dura e incomprensible, y ser
arrastrados por ella, tornan el refugio en un lugar significativo y por

16. Ver cita original: “Der Sinnumkreis eines Lebens griindet in seiner leiblichen
Raumnahme” (Sepp, 2012, p. 264).
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lo tanto comprensible. El refugio es independiente o incluso libre de
la otredad y las contradicciones, y por lo tanto es un sitio enteramente
propio. Entonces, ya en el primer ser-en e incluso en la transicién al
segundo ser-en, hay un esfuerzo por conseguir un lugar propio, esto es,
propio, un lugar formador de identidad y seguro, 7. e., el sitio donde la
casa aparece.

La busqueda de la casa se da como un movimiento que hace que las
cosas del entorno se vuelvan propias; purifica todo de la penetracién de
la alteridad, y en este sentido produce un lugar idéntico consigo mismo.
Una vez que todo lo marcado como extranjero ha sido desterrado, el
nuevo hogar es hogarefio en lugar de extrano. El ezhos de la existencia
humana entonces parece comprometido en el intento de dejar que su
movimiento de localizacién termine en un hogar: el oiko-logos del habi-
tar humano parecer ser la busqueda del hogar. Al mismo tiempo, ya
sea como comunidad o como lugar de residencia, casa, ciudad, etc., la
violencia de la demarcacién y ocupacién original del espacio, de la res-
puesta violenta a la incrustacidn, ha echado raices en él, ha anidado pre-
cisamente por haber sido olvidado e imaginativamente sobreformado.
En este sentido, el mundo entero queda permeado por esta violencia
olvidada. Este aspecto violento es olvidado en una visién puramente
significativa o metaférica del hogar y hace imposible una determina-
cién puramente positiva de este motivo. A través de la vista puramente
positiva, esto es, el olvido de la ocupacién original del espacio y su sig-
nificado para el hogar, la violencia es llevada mds alld de la comunidad,
incluso se incrementa.

Del oikos a la polis o la potenciacién de la violencia

Que el olvido de la violencia impregna el mundo entero es también
algo expuesto en el hecho de que ya la delimitacién de un drea es un
momento violento, pues no solamente es arrebatada a lo que estd ahi,
i. e, lo ya existente impenetrable, sino que también irrumpe en un
mundo intersubjetivo ya existente. La existencia generativa es el con-
texto del mundo, la socialidad fundada por otra gente, casas y ciudades,
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trajes, cultura, etc., todo estd sujeto a un agrietamiento a través del naci-
miento del in-dividuo, en el anida que la vida humana. La grieta puede
ser una maldicién o una bendicién: si se ensancha y se cierra contra
lo existente, a expensas de los demds y del suelo que todo lo sustenta,
entonces se convierte en maldicién. Sin embargo, también puede for-
mar relaciones que no jerarquizan ni nivelan, y asf ser un complemento
de lo existente, con lo cual se negocia todo, pero en un sentido liberal y
comunal, no como antagonista (Sepp, 2012).

Precisamente, el concepto de natalidad de Hannah Arendt enfatiza
esta tensidén: ambos, la novedad, y la unicidad del nifo y el mundo ya
existente, estin bajo amenaza, por esto ambos deben protegerse el uno
al otro. Entre la esfera privada de la familiaridad y la esfera pablica de
lo politico, estd la educacidn, o la institucién escolar (Arendt, 1994).
Aqui, entonces, las necesidades de lo politico y de lo pedagégico se
hacen visibles. La original localizacién de lo humano es ya una intru-
sidén en algo existente, y delimita y ocupa una parte de la realidad. Una
cuestién fundamental de la vida politica y social es la de cémo relacio-
narse con este hecho. Sin embargo, el olvido de este hecho y la conco-
mitante realizacidn e intensificacion de la violencia estd ya arraigada en
los esfuerzos corporales de autolocalizacién.

El oikos emerge en esta tensién desde el primer ser-en hasta el
segundo ser-en, en el intermedio que puede ser llamado casa: “Conse-
cuentemente ‘casa’ es lo que abraza todo esto, lo realiza y lo intensifica.
Este es el lugar de interaccién del si mismo y el entorno en un sentido
excelente”. Al construir-una-casa el proceso de construir un mundo es
reflejado (Sepp, In, p. 14)." En el intento de proteger la vida contra la
limitacién y la finitud, y un lugar real de-finido (ergrenzer) es tan exa-
gerado por la imaginacién que, precisamente, su ser llevado por el lugar
real se olvida: “La casa en si misma es una expresién de esa voluntad de
perdurar, ‘desde la cuna hasta la tumba, y la de-finicién del lugar real

17. Ver cita original: “Haus’ ist folglich das, was all dies umgreift, es trigt und inten-
siviert. Es ist der Ort der Interaktion von Selbst und Umgebung in einem aus-
gezeichneten Sinn” (Sepp, In, p. 14).
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(territorio) y su exaltacién imaginativa (nomos) en el contexto del asen-
tamiento son el intento de detener y mantener la vida pasajera y des-
protegida” (Sepp, In, p. 18)." Lo interesante aqui es la conexién entre
llano o casa (ndmos) y ley, costumbre, uso (7omos), tanto como creencia
o reconocimiento de una costumbre (nomizein). Entonces, en el némos,
ambos estdn expuestos: la delimitacién y marcaje del espacio, que pre-
cede y realiza la ley vélida en esta drea de-finida o pais, y la exaltacién
imaginativa del lugar real (pp. 122-123). El miedo de esta imposibili-
dad, la lucha por la permanencia conduce a la construccién de la casa.
Con esto, sin embargo, el miedo de la pérdida de la casa, incluso de la
entera propiedad, se afiade al miedo de la propia vida (p. 18).

La acumulacién de posesiones se revela a si misma como el intento
fallido de asegurar el lugar original. Los humanos socavan su existencia
con este intento porque desean todo aquello de lo que se puedan apo-
derar, ampliando el circulo de las cosas de las que son dependientes y
que tienen que defender (pp. 100-101). Este es un motivo constante en
la historia de la humanidad: una pequefia parte posee mds que el resto,
y quien posee solo una bodega la llena de cosas.

Una consecuencia extrema de la acumulacién de posesiones es el
fenémeno de la “anticipacion” o preparacién que se ha dado a conocer
en los medios masivos en anos recientes: la gente trata de prepararse para
las catdstrofes o incluso el colapso del orden social existente mediante
el almacenamiento: acumulan herramientas, construyen refugios y, en
algunos casos, reciben entrenamiento de sobrevivencia (Keller, 2012).
También aqui se refuerzan los limites entre lo propio y lo ajeno. La con-
centracién de posesiones se asegura y se defiende por la fuerza. Para algu-
nos de estos preparadores (preppers), la preparacién para el fin del mundo
se convierte en una tarea deliberada de provocacién del fin mismo, tal

18. Ver cita original: “Das Haus selbst ist Ausdruck eines solchen Willens zur Dauer,
von der Wiege bis zur Bahre’, und die De-finition des realen Platzes (Territorium)
und seine imaginative Erhshung (Nomos) im Rahmen des Sesshaftwerdens sind
der Versuch, das vergehende, ungeschiitzte Leben anzuhalten und zu halten”
(Sepp, In, p. 18).
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como se observa a menudo en grupos de preppers de la extrema dere-
cha.”” Por lo tanto, los esfuerzos para asegurar el mundo refuerzan el
miedo o lo transforman e intensifican en una forma nueva, y de modo
tal, que se siembra asi la semilla para més absolutizaciones. Entonces, el
intento de asegurarse resulta casi siempre, y de modo inevitable en una
expansién: los muros deben reforzarse y ampliarse, deben ampliarse las
posesiones, y se hace necesario expandir la ocupacién del espacio.

La lucha por la permanencia también se refleja en la herencia de
la casa como una posesion, en la que no solo se transfiere una mate-
ria valiosa, sino que esta transmisién va siempre acompafada por una
reproduccién de normas y valores. La casa, entonces, refuerza la idea de
la linea de herencia que asegura el poder del linaje en las generaciones
subsecuentes. Eso se ve a menudo como linea consanguinea o familiar,
con relaciones de herencia y descendencia, de modo que la orientacién
dominante se reproduce y al mismo tiempo deviene medida de repro-
duccidn. Esto es, por ejemplo, una estructura hereditaria de los padres a
su descendencia es la exclusion de la homosexualidad: “La heterosexua-
lidad es una orientacién obligatoria que reproduce mds que su propio
contenido; es un mecanismo de la reproduccién cultural, o uno de los
atributos que se supone que pasan a lo largo de una linea familiar, como

la blancura [de la piel]” (Ahmed, 2006, p. 161).

Ademds de la lucha por la seguridad a través de la permanencia y
la expansion, la domesticacidn es otro motivo predominante para la
construccién de la casa; la exterioridad entera se forma de acuerdo con
las propias ideas, se subdivide y forma con estructuras artificiales: los
rios se desvian y se enderezan, los bosques se talan y se cultivan plantas
comestibles en monocultivos. Parques y jardines toman el lugar de la
naturaleza, y los animales se vuelven mascotas, mercancias, o son exter-
minados. Usando la casa como un simbolo, los esfuerzos humanos por

19. Ver ejemplos prominentes como el Boogaloo Boys en los Estados Unidos, y en general
Amanda Taub y Katrin Bennhold. (2021). “From Doomsday Preppers to Doomsday
Plotters” https://www.nytimes.com/2021/06/07 /world/accelerationism-qanon-day-x.
html. En Alemania también hay ejemplos como el Gruppe Nordkreuz.


https://www.nytimes.com/2021/06/07/world/accelerationism-qanon-day-x.html
https://www.nytimes.com/2021/06/07/world/accelerationism-qanon-day-x.html
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amoblar, esto es, apropiarse y territorializar lo ajeno, también pueden
describirse como domesticacion. La domesticacién combina la ocupa-
cién con la apropiacién o asimilacién en la que la gente o sus casas
forman el centro; lo otro deviene familia, esto es, por decirlo de algin
modo, es asimilado a la casa y elevado a su interioridad protegida.

Junto a la construcciéon de la casa y la ciudad, estd el mito de las
condiciones de la integracién de lo in-dividual en la comunidad, es
decir, la transicién de lo colectivo a lo individual. Este trdnsito orga-
niza a la gente en una comunidad y asegura su existencia, por ello,
se forman diferentes mitos segdn la cultura, pero, adn en sus diferen-
cias, sirven a un propésito general. En el proceso de sedentarizacién
una nueva forma de estabilizacién se volvié necesaria. Con el trazo
de una linea fronteriza, sobre la cual el muro de una ciudad puede
levantarse mds tarde, por un lado, puede establecerse una forma de
socialidad, pero, por otro, puede crearse también un contraste entre
la ciudad y el desierto o, en el caso de la casa, el mundo familiar y
el mundo extrano o misterioso. Aqui el oikos es absolutizado por el
establecimiento de una medida o una norma que debe generar adhe-
sién. El peligro es doble: primero, la medida o norma puede volverse
independiente, . e., olvidar su origen instituido, y consecuentemente,
desconocer cualquier diferencia, asi como otras normas. Segundo, una
diferencia interna puede crecer cuando los grupos o individuos se divi-
den porque no reconocen la configuracion originaria. Pues en el paso a
la comunidad por medio del mito, el ser humano individual se nivela
precisamente como individuo, se convierte en individuo en lugar de
(meramente) in-dividual (pp. 65-67).

Entonces, a pesar de que es necesario para una comunidad el agluti-
nante imaginativo de una narrativa comuin y compartida que responde
a las preguntas de dénde venimos, quiénes somos y a dénde vamos
(Arendt, 2014, p. 15) este conlleva el peligro de la absolutizacién y
sigue siendo frgil pese a todos los esfuerzos por lograr lo contrario.

Estos problemas estdn ya implicados en la definicién de una medida,
es decir, por medio de la cual se establece un hogar o una comunidad. Por
medio de la medida, la imaginacién se inscribe a si misma en la realidad,
tal como el arado delimita o define el campo. Lo imaginario delimita
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el lugar como propiedad, pero la medida es ambivalente: delimita, pero
también confina. A través de la delimitacién, lo ajeno es visto solo en
términos de su propia medida, cosificando y olvidando su origen. Por lo
tanto, la necesidad de instaurar una medida crece desde la continua ame-
naza y el miedo constante de la pérdida del sitio corporal. Sin embargo,
ninguna medida puede dar seguridad y estabilidad frente a tal condi-
cién, porque, de hecho, la bisqueda de la medida se intensifica siempre
mds alld. Tal medida absoluta ha de ser independiente de la vida humana
y sus necesidades; se piensa mds bien como el lugar independiente de
la existencia humana al que, aunque, estd siempre pertenece (Sepp, In,
pp- 95-102). Este lugar y la medida que le pertenece pueden describirse
simultdneamente como un punto de partida perfecto e independiente
desde el cual todo puede ser justificado, tal como la Utopia es la meta y el
punto final, o estado ideal de la historia de un sistema politico (Sepp, In,
pp- 107-113).%° La busqueda utdpica es la basqueda extrema de un hogar.
Dado que la medida nunca es independiente de la existencia humana y
de la ocupacién de un lugar, la medida precede a la ocupacion, se esfuerza
tanto mds por presentarse como una medida independiente.

La busqueda de esta medida, el fundamento de la casa y del nece-
sario mito social, todo sigue el mismo mecanismo de la formacién del
mundo: la violencia se encuentra con una forma especial de contra-
violencia, a saber, una apropiacién como transgresién imaginaria. Esta
transformacién de la violencia crea espacios (Sepp, In, pp. 110-113) para
la imaginacién que ahi se instala. En el proceso, mds y mds medios de
construccién del mundo se vuelven necesarios para encubrir la violencia
de la apropiacién del espacio. El problema no es la imaginacién en si
misma, sino el egocentrismo ampliado e intensificado en ella. La imagi-
nacién se vuelve contra su oscura fundacién en la violencia, pero jamds
logra tener el control pleno sobre ella, cada vez gasta mds y mds recursos

20. Esta bisqueda caracteriza también todo intento de teorfa, al menos en la forma
de las ciencias europeas. Por medio de un distanciamiento tnico a través del
espectdculo (theoria), se salva la distancia a un 4rea antes inaccesible, que luego se
relaciona con el lugar propio. Ejemplos de ello son la perspectiva central europea
o la matematizacién de la naturaleza.
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en el empefo de su preservacién. Esto va acompanado por un proceso
de descarga en el que los otros siempre mueren y trabajan por el ego, asi,
finalmente conduce a un repliegue en el ego (Sepp, In, pp. 115-120).

Un sistema imaginativo tiene que reforzarse cada vez mds por la
capacidad de su carga mitica o la funcién protectora y formadora de la
identidad de su significado, esto lleva al hecho de que se repliegue sobre
sf mismo y, al mismo tiempo, intensifica su alcance explotador hacia la
alteridad. El resultado es un ciclo que se auto-refuerza continuamente:

Este retorno al fundamento inconcuso, tal como a los recintos de
dominio sagrado, absoluto, e infalible, de propagacién de identidades
imaginarias, pero también de zonas especiales de exclusién como asilos
y campamentos de refugiados, tiene la tendencia a des-definir territo-
rios cada vez mds estrechos para los cuales una garantia de seguridad
cada vez mayor es pronunciada (Sepp, In, p. 120).!

Estas tendencias y dindmicas han sido evidentes en varios fenémenos a
lo largo de la historia humana desde el sedentarismo o la urbanizacién, y
son particularmente evidentes en sus formas extremas. Tales formas ilus-
tran la urgencia, que en cierto sentido reside en la materia misma, de
cambiar el oiko-logos de la morada humana, 7. e, intentan transformar
la basqueda del hogar. Esta urgencia también es evidente en la situacién
actual. Por un lado, en el siglo XXI hay una erosién de varios mitos o
narrativas del mundo occidental. Los ejemplos incluyen la superioridad
del mundo occidental o la superioridad de su modo de vida basado en
su organizacién democritica, y con ello una tendencia hacia los tota-
litarismos y autoritarismo, o la concepcién binaria de la identidad de
género, que se acompafa con un contramovimiento de opresion, exclu-
sién y adhesion a las identidades tradicionales. Por otro lado, hay pro-
blemas crecientes que van mds alld de la capacidad humana de generar

21.Ver la cita original: “Dieser Riickzug auf fundamenta inconcussa, etwa heilige
Bezirke der absoluten Herrschaft und der Unfehlbarkeit, der Propagierung ima-
gindrer Identititen, aber auch der ausschliefenden Sonderzonen, Anstalten,
Lager, besitzt die Tendenz, immer engere Territorien zu de-finieren, fiir die eine
immer héhere Sicherheitsgarantie ausgesprochen wird”.
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sentido, tales como el cambio climético, la guerra en Europa (otra vez),
o la pandemia de COVID-19. Hay un peligro que refuerza el ciclo. Por
un lado, hay mecanismos politicos que contribuyen a la erosién, propa-
ganda sobre una parte del Estado, por ejemplo, la revelacién del espio-
naje global y el problema de la vigilancia del Estado sacado a la luz por
Edward Snowden. Como lo analiza Arendt —sobre las bases del Pentagon
Papers— estos mismos mecanismos se basan en errores de percepcion, de
modo que la posibilidad de una contrapartida a esa verdad se desvanece
y entonces, mds bien, debemos hablar de una desrealizacién (Enswirkli-
chung) (Arendt, 2015). Por otro lado, impulsados por el agotamiento de
la confianza en las instituciones politicas y sociales, los actores no estatales
contribuyen cada vez mds a esta erosion, que se ve reforzada por la trans-
formacién de la comunicacidn a través de las redes sociales. Por ejemplo,
la organizacién de campanas de desinformacién que se llevan a cabo con
el objetivo de desestabilizar a los partidos politicos, deslegitimar las ins-
tituciones democrdticas e, incluso, incidir en los resultados electorales.
Ejemplos destacados han sido, por caso, la campana a favor del Brexit o
la eleccién de Donald Trump como presidente de los Estados Unidos de
América (Bennet, 2018). Esta erosién se reﬂeja en términos tales como
fake news, era de la post-verdad, o hechos alternativos.

Esto favorece formas extremas de estas tendencias de la imagina-
cién, como las llamadas teorias de la conspiracién, que actualmente han
cobrado un auge expansivo, al menos en términos de su visibilidad. Un
caso medidtico bien conocido es el del Qanon group. En Alemania al
menos una de cada cinco personas cree en la gran influencia de organi-
zaciones secretas sobre decisiones politicas, y piensa que en realidad los
politicos y lideres mundiales son Gnicamente marionetas con poderes
amplios. Este fenémeno pasa actualmente por un boorm, factiblemente
es relativo a posibilidades técnicas, por un lado, y a la erosién o crisis de
las situaciones descritas: por otro lado, siempre ha habido teorfas cons-
pirativas y estadisticamente no se observa crecimiento alguno.*

22.Ver Pia Lamberty and Jonas H. Rees (2021, p. 289); también YouGov (2018),
ademds, Lamberty und Katharina Nocun (2021). Este auge podria verse refor-



88 | Marius SiTscH

Vistas oikoldgicamente, las teorfas de la conspiracién muestran una
forma particularmente extrema de busqueda de un ideal de medida y la
extension de la necesidad de la propiedad. Las razones para creer que una
persona o grupo percibido como poderoso, secretamente influencia even-
tos decisivos en el mundo y entonces dana deliberadamente a individuos
o poblaciones enteras son diversas: hay factores tanto psicolégicos como
sociales, pero un sentimiento de pérdida del control o de disminucién
del poder y el deseo de ser tnico, o de una absoluta singularidad, pueden
identificarse como factores predominantes. Una inseguridad subyacente,
tal como la experiencia de pérdida de sentido, o el quedar abrumado
por un evento aparentemente inexplicable, combinados con la lucha
por el control, el orden y los medios, alimenta las posibilidades de creer
en una teoria conspirativa. Sin embargo, también podria haber razones
mds mundanas, como el aburrimiento. Lo cierto es que no existe algo
asi como un tipico creyente en conspiraciones o un tipo de personalidad
particularmente susceptible a ello (Goreis, 2019, pp. 2, 5-6, 10).%

Las teorfas conspirativas construyen un imaginario que incluye a
algunos y configura una alteridad excluyente, sittia a unos ‘otros’ que
son percibidos como amenazantes, e incluso, como aquellos a quienes
hay que destruir. Las teorias conspirativas tienen, sin embargo, la fun-
cién de servir para sobrellevar la contingencia y acompafar el intento
de hacerse de un lugar propio. Las teorias conspirativas reflejan tanto el
deseo de identidad, sentido y significacién, que son precisamente fijos
e independientes de la ocupacién del espacio por uno mismo, como
la busqueda de un lugar ideal, completamente separado y homogéneo
desde el cual se puede acceder al mundo como un todo. Los relatos

zado por eventos similares a conspiraciones globales reales, como la negacién del
cambio climdtico y la desinformacién continua por parte de las corporaciones
petroleras (Keane, 2020; Tabuchi, 2020).

23. Cabe destacar que la investigacién en esta drea es relativamente reciente (casi
todos los estudios se han realizado desde 2007 y, nuevamente, el 50% de ellos
se realizaron entre 2015 y 2018) y, por lo tanto, tanto la literatura de investiga-
cién existente como los estudios adn no han sido publicados, sino teéricamente
incrustados.
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de la conspiracién son, pues, una forma extrema de la necesidad de
los mitos,* relatos que se han olvidado en si mismos como relatos, y
se fijan como medida absoluta. De ahi el cardcter violento y la fuerte
diferencia con otras narraciones: las teorfas de la conspiracién separan
del resto de la sociedad y exageran enormemente la propia posicién, de
ahi resulta la hostilidad y la violencia hacia los extranos, que se definen
desde tal posicién antagénica.

Por la radicalizacién de la bisqueda de un hogar las teorias conspi-
rativas tienen el potencial de una mayor exacerbacién, como se puede
ver, por ejemplo, en los planes para derrocar a una seccién del gobierno
por parte del llamado Reichbiiger en Alemania, o la toma del Capitolio
en los Estados Unidos. En la direccién de esta creciente radicalizacidn,
las creencias y los prejuicios individuales pueden volverse mutuamente
dependientes y formar grupos en los que un prejuicio se expresa a tra-
vés de los demds y viceversa. Un ejemplo de esto es el concepto de
petromasculinidad, como una descripcién de los nuevos movimientos
de autoritarismo y nacionalismo occidental que propugna por una mez-
cla de negacionismo del cambio climdtico, racismo y misoginia (Dag-
gett, 2018). Este nuevo movimiento autoritario se caracteriza por una
hipermasculinidad que crece desde el miedo a perder la hombria o a
ser percibido como femenino. Se trata de un chauvinismo occidental,
porque las desventajas de este estilo de vida son cada vez mds evidentes,
el racismo, por el miedo a ser invadido por los inmigrantes y un vuelco
hacia el pensamiento de la conspiracién. El sentimiento de impotencia
sigue al aislamiento dentro con una masculinidad dura y occidental,
violentamente opuesta a las personas no blancas, no masculinas o no
occidentales, hasta su destruccién (pp. 29-37).2

24. Su éxito radica en su narrative. Un evento como el brote mundial de COVID-19
no es una historia sino un evento complejo que requiere conocimientos médicos y
estadisticos, asi como el conocimiento de los mecanismos de la globalizacién para
comprenderlo. El cultivo del virus en el sétano de Bill Gates es incomparablemente
mds comprensible y mds emocionante. Ver Simon Spiegel et al. (2020, p. 1-49).

25. Véanse especialmente los ejemplos de los Proud Boys oder der Praxis des rolin‘ cole

(p. 38-40).
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La negacién del cambio climdtico (provocado por el ser humano) y el
consecuente rechazo a tomar acciones al respecto, marca una de las mds
peligrosas excrecencias de las teorfas conspirativas o de las tendencias y
dindmicas descritas en general, en la medida en que estas afectan a toda
la humanidad.* Aqui la cuestién del hogar se vuelve apremiante: ;desde
dénde y cémo serdn forzados a emigrar millones e incluso billones de
personas en busca de un nuevo hogar? Esta pregunta estd directamente
ligada a la cuestién de c6mo es que las naciones y, primariamente, las del
Norte global, lidiardn con los flujos migratorios. La tendencia hasta ahora
es bastante clara: a lo largo y ancho del mundo las naciones han erigido
altos muros,” tanto en sentido real como imaginario. Las regiones y esta-
dos mayormente responsables de esta crisis estdn sellando sus fronteras y
persiguiendo una especie de bote salvavidas armamenticio o una politica
de fascismo climdtico —una politica de exclusién, segregacion, confina-
miento o internamiento y opresién (Daggett, 2018, pp. 26-27, 44).

Estos son los peligros que se derivan de las dindmicas ordinarias
de busqueda de un hogar, esto es, de la morada humana. Dentro de
la nocién de hogar un momento de violencia se hace visible, y reposa
en cada casa edificada, cada fundamento de un oékos, o cada incisién
corporal en el mundo. Este es el momento en que un cuerpo ocupa un
espacio en el que subsecuentemente se hace a si mismo y su entorno
absoluto lo opone a todo lo demds. En el curso de la intensificacién
de este momento, el espacio ocupado se vuelve mds y mds estricta-
mente cerrado sobre si mismo, hasta que, para alcanzar una identidad
consigo mismo, incluso se purifica de todo lo demds, de todo aquello
que, al mismo tiempo, ya explota para mantener el régimen de pro-
piedad. Los campos y limpiezas étnicas son ejemplos extremos que
corren a través de la historia de la humanidad, o la reaccién de los
Estados occidentales al cambio climético y los nuevos movimientos

26. Ver IPCC para una estimacién del Desarrollo del cambio climdtico ver especial-
mente el capitulo 4 y sobre la influencia humana el tercer capitulo (2023, pp.

553-672; pp. 423-552).

27. Para un prondstico de la emigracién global y una documentacién sobre las reac-
ciones de los Estados hasta ahora, ver Abraham Lustgarten.
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autoritarios resultantes de ello. Por lo tanto, ademds de la urgencia
de encontrar otro camino a casa, que radique en la materia misma,
hay una urgencia actual, pues, por un lado, se multiplican fenémenos
amenazantes, como el cambio climdtico, las guerras o la pandemia de
COVID-19, que afectan a grupos mds amplios de personas, a Estados
enteros o confederaciones de Estados, e incluso a toda la humanidad.
Y, por otro lado, fuertes divisiones salen a flote en diversas sociedades,
a través de la desintegracién de narrativas compartidas, por dltimo, la
imposibilidad de hacer un hogar real del espacio ocupado y propio.
Las preguntas se vuelven mds y mds urgentes: ;Cémo podemos lidiar
con los otros excluidos de un modo no-violento? y ;cémo podemos
vivir juntos en un mundo dividido?

Concdlusiones. El oiko-logos del habitar humano y otro camino a casa

La presente investigacién ha mostrado que el movimiento de localizacién
de la existencia humana, tanto en el nivel in-dividual césico-corporal,
como en el plano social del ser-en-el-mundo; ambos estin dirigidos
por una lucha dirigida a establecer el sitio césico-corporal como un
sitio propio, libre e independiente de cualquier alteridad, por medio de
una expansién y una absolutizacién, tanto, como a través de la imagi-
nacién. Se ha mostrado que en la tendencia del anclaje originario y el
consecuente deslinde se despliega ya esta lucha por ocupar un lugar y,
de hecho, por poseerlo, para no tener que gastarse mds a si mismo en
el movimiento y los esfuerzos constantes de la localizacién, para llegar
y encontrarse seguro en un sitio propio. Sin embargo, ya que esto no
es posible, el intento se repite en el siguiente nivel, el lugar es sensi-
blemente reformado y entonces apropiado por medio del significado.
El mundo, el sentido y la construccién de casas crean, entonces, un
supuesto hogar que, sin embargo, nunca proporciona seguridad, esa
seguridad completa, anhelada; por tanto, la construccién de mundos, la
construccién de sentido y la construccién de casas o ciudades se repite
constantemente, ademds de extenderse e intensificarse. El hogar, pues,
nunca se da, sino que hay que buscarlo.
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La busqueda de un sitio propio ha demostrado asi, su condicién
de leitmotiv adecuado para una consideracién oikoldgica del ser-en.
El oiko-logos de la morada humana es la busqueda del hogar, como se
describié arriba. Por ello, la pregunta de por qué ambos movimien-
tos del ser-en comienzan y terminan en una interioridad protegida,
o por qué esto se convierte en la construccién de la casa y su consi-
guiente transformacién en un hogar, pues, la existencia humana estd
a la intemperie en un sentido radical, en una constante confrontacién
con la dureza del sinsentido de lo que le rodea, y de dénde conti-
nuamente debe arrancar su lugar corporal primordial, es guiada por
el miedo metafisico de perder su lugar y, entonces, su propia vida.
El humano, a pesar de su columna vertebral, se siente como el cara-
col o el mejillén, anorando una concha o una casa para poder res-
guardar de alguna manera su propia blandura y vulnerabilidad exis-
tencial. Este modo de lidiar con la violencia del ser incrustado en
lo impenetrable, y el ser dependiente de su alteridad radical, es una
huida cada vez mds fuerte hacia el interior, un cierre y construccién
de muros que se combina con un contra-ataque cada vez mds y mds
fuerte. Porque el interior de la vida humana es vulnerable, continua-
mente buscamos una interioridad protegida. La basqueda de un lugar
propio, por lo tanto, tiene una funcién salvadora: primero sirve a la
seguridad del lugar corporal, que se transforma en una interioridad
familiar y protegida, y que entonces se vuelve mds intensa en una
forma de sentimiento de bienestar y seguridad. La bisqueda de un
lugar propio surge de un movimiento de huida ante la intrusién de
lo impenetrable, que luego se toma como refugio y se torna hogar.?®

Este oiko-logos o la bisqueda de un hogar muestra una dimensién
inherentemente violenta en la ocupacién originaria del espacio en la

28. Una extensién necesaria de la descripcién oikolégica de la dindmica de la intem-
perie serfa la inclusién de los primeros oikos a través del fenémeno del embarazo.
Esto no puede llevarse a cabo por razones formales, pero parece enfatizar otra
dimensién, al menos el feto atin no estd deshabitado sino, como dice Alice Kou-
bovd en una proximidad excesiva a la alteridad que lo rodea, a saber, la persona
embarazada. Ver Alice Koubovd (2016, pp. 223-244).
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imaginacién y a través del olvido del lugar corporal original y la origina-
ria violencia de la ocupacién del sitio, con ello un nido imaginario puede
ser establecido en lo impenetrable, el lugar supuestamente propio y, por
lo tanto, seguro, el hogar. Paradéjicamente esta violencia en su olvido
también estd dirigida contra el si mismo, porque el olvido y la sobre-
formacién imaginativa de la reaccién original frente a lo impenetrable
conduce precisamente al hecho de que tal lugar no se puede encontrar,
porque el don se olvida. Por lo tanto, una relacién positiva con la alteri-
dad es directamente negada. De acuerdo con esto, la medida y el lugar
hogarefio establecido por ella solamente pueden ser absolutizados en su
mutua exclusién. Pero entonces la imaginacién ha creado su propia pri-
sién. Esto queda claro en las teorfas de la conspiracién y son un excelente
ejemplo de cémo el movimiento de refugio puede convertirse en prisién
de la propia perspectiva. En definitiva, la bisqueda de la medida ideal
Gnicamente ofrece seguridad al precio de un encierro en lo imaginario.*’

Porque una casa como un lugar que realmente sustenta la existencia
humana y no es ajeno a ella sino homogéneamente autocontenido, pro-
tegido, seguro, no se puede alcanzar. La alteridad radical estd en todas
partes, incluso en lo mds propio, y no se puede eludir la relacién con
ella. Asimismo, es imposible llegar a una identidad fija o estar comple-
tamente absorto en la alteridad, porque entonces la existencia humana
se perderia precisamente como tal, como individualidad. Vivir es asen-
tarse, sostener y ser sostenido, es decir, habitar en el otro. Considerar
esta relacion bajo sus aspectos violentos, olvidar el don, y, por lo tanto,

29. Tal encarcelamiento en lo imaginario se puede ver, por ejemplo, en el fenémeno
de la ideologfa descrito por Viclav Havel. Se abre una ilusién de identidad, dig-
nidad y moralidad para las personas y permite ocultar la verdadera forma vacia de
uno mismo (Havel, 2018, p. 16). Aqui Podemos conectar con la tesis de Arendt
sobre la desrealizacién, porque segin Havel, el sistema de la ideologia se basa en
la mentira, se desliga de la realidad y se absolutiza: “La realidad no da forma a la
teoria, sino a la inversa. Asi, el poder se acerca gradualmente mds a la ideologia
que a la realidad; extrae su fuerza de la teorfa y se vuelve enteramente depen-
diente de ella. Esto conduce inevitablemente, por supuesto, a un resultado para-
déjico: en lugar de la teoria, o més bien la ideologia, al servicio del poder, el poder
comienza a servir a la ideologfa” (p. 25).
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seguir solamente la tendencia egocéntrica de ocupar el espacio no es
una posibilidad tnica de la vida humana. Precisamente porque el hogar
no se da, sino que hay que buscarlo, surge la pregunta de si la existencia
humana no podria cumplir con esta tarea de otra manera.

Un camino alternativo a casa siempre implica ambos niveles del
ser-en, es al mismo tiempo una alternativa del oiko-logos del movi-
miento de localizacién y un camino social distinto. Ambos pueden ser
esbozados aqui en un trazo mds o menos grueso.” Ni la imaginacidn,
ni la basqueda del hogar son evaluados como negativos en si mismos;
mds bien, son necesarios para la vida humana que serfa inviable sin
ellos. Pero ambos deben liberarse de las tendencias negativas que llevan
inscritas, para lograr desarrollar su pleno potencial.

Desde que la busqueda de un lugar propio estd ya presente en el pri-
mer ser-en, es un error dejar su intensificacién en el segundo ser-en, no
obstante, para el nivel individual habria que considerar hasta qué punto
es posible un estar en casa en el lugar corpéreo-corporal.

La ocupacién del lugar de nacimiento, la contra-violencia de lo
in-dividual, con la cual se auto-realiza y resiste lo impenetrable es irrever-
sible (Sepp, In, pp. 67-70). Tal como la violencia inherente al despliegue
del mundo no puede ser superada, desde alguna inscripcién de sentido
o identidad, tampoco como cualquier definicién es una superacién ima-
ginaria de la alteridad radical, que a su vez se acompana de una violenta
ocupacién del espacio como punto de partida y como perspectiva. Sin
embargo, es posible contrarrestar la tendencia egocéntrica de la vida
humana y las dindmicas de la intemperie que definen el oiko-logos del
habitar. En oikologfa hay algunos ejemplos de esto, de los que vale la pena
mencionar, en particular dos gestos relacionados: el camino de la epojé’!

30. Para una investigacién en profundidad de esta forma alternativa, que incluye tanto
la epoché como la meditacién Vipassana, ver el libro antes citado (Sitch, 2023b).

31. Ver Depraz, Varela (2003, p. 25-30). Para una revision histérica del escepticismo
antiguo y la fenomenologia, ver Kiithn und Staudigl (2003). Para una descripcién
de la epojé de acuerdo con Sepp y desde una perspectiva oikoldgica, ver Sepp
(2012, pp. 263-274).
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préctica y el de la practica del budismo Vipassana,®> ambos permiten una
forma alternativa del habitar. Este es el camino hacia la alteridad a través
del si mismo. En estos dos movimientos el si mismo, siempre como ser
opuesto dirigido hacia algo y olviddndose a si mismo y a la situacién, se
alcanza a través de detener y restringir lo otro. Este ser-en-si invierte la
direccién del movimiento, del deseo de llegar a lo propio, y busca el prin-
cipio del estar en casa dentro de uno mismo. Al dejarse orientar y exten-
derse y reposar en si mismo, se hace visible la situacién en que se encuen-
tra la existencia humana, esto es, la burbuja protectora del mundo, y en
ella, el afdn egocéntrico por apropiarse de un lugar. Entonces, el niicleo de
ambos movimientos consiste en un dejar ir todo eso; esto es, dejar ir las
tendencias egocéntricas de sentido y de lucha por un lugar propio. Estas
dindmicas todavia ocurren, pero ya no bajo una validez incuestionable.

Se trata de una llegada que en si misma corresponde a una relacién
intercambiada con el lugar corpéreo-corporal, es decir, un proceso
de delimitacién perpetua, una in-dividualizacién que estd en camino
de convertirse en algo propio. La relacién con la alteridad es expe-
rienciada como lo que es, como entretejimiento de dos reinos. De
este modo, la dimensién del olvido del don es redescubierta. Con
esto, la frontera, de la que el cuerpo es el sitio primordial, puede ser
aceptada. La aceptacién de sus propios limites es aceptacién de la
dependencia, interpenetracién, e incrustacion: la vida humana acepta
ser su lugar corpéreo-corporal, que no puede convertirse en el lugar
real, pero tampoco puede separarse de él. Esto es al mismo tiempo

32.Las fuentes principales de esta prictica son expuestas en dos tratados doctrina-
les Satipatthiana Sutta y Anipanasati Sutta. Ambos son documentos histéricos
y gufas prdcticas en uso hasta el dia de hoy. Ver Pali Canon: Majjhima Nikaya
10. The Fundamentals of Mindfulness—Satipatthiana Sutta (2021) y Pali Canon:
Majjhima Nikaya 118. Mindfulness of Breath—Anapanasati Sutta (2021). Con
la adicién de los siguientes conceptos, el suttas da su visto bueno al budismo The-
ravada: las cuatro nobles verdades (ariya-sacca), el noble camino éctuple (Atthan-
gika-magga), y las tres caracteristicas de la existencia (Tilakkhana). Para un and-
lisis académico del Satipatthana Sutta, ver Bhikkhu (2010). Para una revisién de
la historia de las diferentes escuelas de meditacién en el mundo occidental, ver
Gruber (2001).
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una abstencién de la violencia: “Una vida que acepta sus limitaciones
no necesita més de la violencia para defender su propio lugar. El si
mismo vuelve sobre si, se libera y se entrega al don que él mismo es”
(Sepp, 2017, p. 37).% Por ello buscar un lugar propio, no es mds un
objetivo. En este sentido, el nirvana tampoco se comprende como un
lugar, sino como un acontecimiento, como la capacidad de ser libre de
momento a momento, el aqui y ahora. Oikolégicamente hablando, la
utopia no es precisamente un nuevo hogar en la distancia, sino una
llegada al aqui y ahora del lugar corpéreo corporal.

Socialmente, esta podria ser una relacién con la alteridad que
disuelve el filo imaginativo de la divisidn entre lo propio y lo extrano, o
entre el mundo hogar y el mundo ajeno.** El entorno, la tierra, podria
no ser la propiedad de una sola persona o de un grupo, podria no ser
dividida, evitando asi las luchas territoriales por ella. En lugar de acuer-
dos entre grupos o individuos, la relacién con el otro podria nutrirse de
la relacién entre el lugar corpéreo-corporal y la tierra: la misma incisién
corporal del nacimiento establecerfa un estatus legal de igualdad y dere-
cho, pero estaria también acompafada de deberes. Asi, la diferencia
entre el hecho de la incursién en el mundo y la existencia del mundo
se sustentarfa y al mismo garantizaria la relacién entre ambos. Por un
lado, se impediria la absorcién del individuo en la comunidad para
reducir la contraviolencia, y, por otro lado, se soportaria a si y asumiria
su propia incursién en el mundo. El don de lo impenetrable estaria

33. Ver la cita original: “Ein Leben in der Akzeptanz seiner Begrenztheit bedarf kei-
ner Gewalt mehr, um seinen Ort zu verteidigen. Es hat sich ihm selbst zuritickge-
geben, indem es die Gabe, die es selbst ist, freigibt und sich ihr tiberldsst. Es ist”
(Sepp, 2017, p. 37).

34. Como ejemplo de una relacién tan viva, Sepp cita la vida de los aborigenes antes
de la llegada de los primeros colonos blancos a Australia. El describe en el texto:
“Dieseits von Heimwelt und Fremdwelt. Dorothy Napangardi: Salt on Mina
Mina” (ver Sepp, 2017, pp. 402-419). El siguiente relato se basa indirectamente
en las reflexiones de Sepp sobre los aborigenes, aunque el autor carece de conoci-
miento para poder comprender su relacién con la vivienda, por ello, el relato estd
determinado por el punto de vista el autor y no debe entenderse como un relato
de la vivienda de los aborigenes.
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entonces presente como culpa, que unicamente podria ser pagada por

la aceptacién de este hecho (Sepp, In, pp. 70-71).

En esta morada no habria un oikos en el modo de un aqui que crea
un alld, ni una casa como muro protector real-imaginativo. La tierra
serfa el hogar en el que los lugares no serian la posesién de alguien (o
algunos) sino visitados. Y esto tampoco serfa un centro demarcado, una
casa ampliada, que existirfa a través de la pluralidad de sitios corpéreo-
corporales y su movimiento como habitar. No habria mds casas como
posesién de un sitio propio, sino un oikos dividido, en el que todos
podemos estar en casa. Lo mismo ocurriria con los hogares metaféricos,
como los puntos de vista. Serfa un constante ajuste y replanteamiento
de medidas sin querer llegar a un punto fijo, sin pensar jamds en haber
determinado realmente la alteridad (Sepp, In, p. 109).

Entonces, el mito podria no convertirse en violencia, pues no habria
olvido de sf imaginario. A través de este reconocimiento de la irreductibili-
dad de los otros y, también, de la propia mismidad, posibilitaria un ponerse
uno mismo realmente entre los otros, en un modo no necesariamente
guiado por deseos o intereses. La imaginacién podria liberarse de estos limi-
tes desde ellos mismos y podria asi conducir a un didlogo continuo con los
otros que no pase por las estructuras egocéntricas (Sepp, In, pp. 177-179).

Este estado de sociedad es inalcanzable a través de la lucha de los
individuos solos; mds bien se trata de desarrollos sociales y politicos:
desde —por ejemplo— el largamente aplazado fin del racismo, hasta
el cambio climdtico, muestran cudnto se necesita una estrategia poli-
tica comudn. El cambio social no ocurrird a través del cambio indivi-
dual, sino que ambos deberian ocurrir juntos. Ambos siguen un patrén
semejante, que deberfa cambiarse con contraestrategias semejantes. El
estudio oikolédgico de la casa muestra la necesidad de una pedagogia y
una politica que comienzan exactamente en las condiciones bdsicas del
movimiento de localizacién, con el que, por ejemplo, lidiamos con la
incisién que el individuo siempre representa porque es el modo de su
preservacion y, al mismo tiempo, evita que la comunidad se desintegre.
Una pedagogia que transmita esto, y una politica que lo promueva,
liberaria el potencial imaginativo para entrar en un didlogo infinito con
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el otro. Llama al extremo opuesto de las teorias de la conspiracidn; en
lugar de creer en la propia narrativa como verdad e insistir en ella, se
buscarfa una escucha radical. En lugar de la lucha por los espacios, sean
estos imaginarios como los puntos de vista, las posiciones y ocupacién
simbdlica o real, como la ocupacién de lugares, la exclusién de los disi-
dentes y el intento de promover la homogeneidad en lugar de la diver-
sidad, la politica —en estas vias alternas— podria realizarse como un
didlogo continuo. Podria terminarse con la lucha y la confrontacién,
porque las estrategias que sigue la politica de ocupacién del espacio,
limitante y excluyente, serfa visible como tal y, con ello, posiblemente
contrarrestada. Esta sola visibilidad puede al menos ser el principio del
cambio. Se veria entonces que la exclusiéon de los que piensan diferente
y el esfuerzo por “limpiar” el lugar propio de su presencia, siempre falla,
de hecho, falla precisamente por su propia naturaleza de esfuerzo.

Este fracaso da motivos para la esperanza a pesar de las tendencias
actuales antes esbozadas. Por mucho que la historia de la humanidad se
caracterice por la dindmica negativa de este esfuerzo en sus formas extre-
mas, todas estas formas siempre fallan nuevamente. El totalitarismo de
este esfuerzo se socava a si mismo porque olvida a los individuos. Nin-
gln muro real o imaginario es insuperable. Es precisamente en el fracaso
donde se revelan los poderes de los que se imponen y el de los oprimidos
que, ademds, nunca pueden ser absorbidos completamente en el totali-
tarismo, y son el potencial para una relacién diferente con este esfuerzo,
con una bisqueda diferente del hogar. Solo es posible un cambio real a
través de la apertura y admisién de la alteridad, porque entonces se aclara
que somos invitados en una casa comdn. Se aclara especialmente para los
privilegiados, que gobernando y determinando las normas, tal cambio
serfa una pérdida de su supuesto hogar, con todas sus supuestas identida-
des y su ostensible poder de seguridad hogarefia, pero Ginicamente para
comenzar realmente el camino a casa. La bisqueda de un lugar comin
puede ser una tarea comun y puede comenzar aqui.

La bisqueda comtn de un hogar, aqui destacada, el modo de una
actitud contenida, y la posibilidad de vivir juntos son metas distantes.
El recorrido hacia ello es largo. Pero ya estamos en camino porque, de
hecho, siempre vamos camino a casa. Se busca reconocer que no se trata
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del destino, la casa, sino de caminar juntos, el trdnsito comun y el did-
logo durante el viaje. Entonces, no se trata de que una parte del mundo
nos pertenezca individualmente, sino de que todos podamos experi-
mentar la magia multifacética de estar en casa. Todo esto estd en nues-
tras manos: podemos volvernos conscientes de estas dindmicas y dar-
nos cuenta del camino por el que vamos para reorientarlo, y seguir sin
descanso nuestro esfuerzo para superar los habituales 0iko-logos. De lo
contrario, solamente nos esperan el conflicto continuo y la destruccion.
Pero podemos creer en la posibilidad de un hogar comin porque donde
hay violencia, hay, al mismo tiempo, don. Si tomamos consciencia de
esto, quizds podamos despertar juntos de la pesadilla politica y social, e
ingresar juntos a una nueva era. Este camino es largo y probablemente
muchos objetardn que pedido aqui es imposible. Por desgracia, como
dice James Baldwin: “En nuestro tiempo, como en todos los tiempos, lo
imposible es lo minimo que uno puede exigir” (Baldwin, 1963, p. 111).
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Capitulo IV

La critica dialéctica de la violencia de
Herbert Marcuse: Hegel y la revolucién'

Fernando Huesca Ramén'

Lo abstracto es un caos, y es débil para si; asi como el gobierno es fuer-
te contra lo débil; pero precisamente por ese medio, el gobierno mis-
mo es débil. Lo mismo con la religion. Como religion determinada
tiene la oposicion solamente en lo otro. Solamente cuando la religion
tiene partidos dentro de si se puede decir que se ha constituido a si
misma de manera sélida. Solamente en la medida en que las asam-
bleas legislativas tienen oposicion dentro de si mismas, poseen fuerza
y realidad. En lo mds grande tiene esto su aplicacion. Se ha aplicado
esto al protestantismo, y se ha considerado al dividirse dentro de si
como un defecto. Pero solamente de este modo es algo racional.

Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre filosofia del derecho
(1819/20), Manuscrito anénimo

Introduccién

Marcuse es una figura revolucionaria en la historia del pensamiento
occidental. Se separé definitivamente de la socialdemocracia después
del asesinato de Rosa Luxemburg y Karl Liebknecht (Marcuse, 2005,
p. 71). Fue disuadido de establecerse en la Unién Soviética, siguiendo
el sabio consejo de Georg Lukdcs (Tarr, 1991, p. 58); sin embargo, se

1. N. del Ed. Se ha respetado de forma integra el texto del autor. Los tinicos ajustes
de manera péstuma derivaron del proceso de edicién.
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ancl6 en el corazén mismo del capitalismo corporativo (USA), e ins-
pir6 a una generacién de pensadores y estudiantes radicales, abogando
por un Gran Rechazo (Marcuse, 1956, p. 149; Marcuse, 1968, VII)
de la Modernidad y la sociedad industrial contempordnea, y por cons-
truir una realidad social concreta, en la que los valores patriarcales, y
de productividad econdémica, serian sustituidos por una interaccién
emancipada entre humano y humano, y entre el humano y la natura-
leza. Un principio de realidad” (Freud), de solidaridad, amor, libertad,
juego y belleza, deberia abolir el imperio de la acumulacién de capital,
mismo que termina, necesariamente en un mundo social totalitario.
Los hippies psicodélicos, los Panteras Negras, los revolucionarios cuba-
nos y feministas marxistas serfan figuras sociohistéricas que podrian
abrir un nuevo camino para la humanidad: un camino de sensibilidad
emancipada, y de abolicién de la represion excesiva, y de la orientacién
de précticas sociales hacia la mera continuacién de una sociedad de cla-
ses, en que el capital, y no la vida, se salvaguarda y reproduce.

En este texto habremos de examinar la apropiacién que hace Marcuse
del pensamiento dialéctico de Hegel,? para la critica de las sociedades

2. “Principio de realidad. La suma total de las normas y valores que gobiernan el
comportamiento en una sociedad establecida, encarnado en sus instituciones,
relaciones, etc”. “Principio de rendimiento. Un principio de realidad basado en la
eficiencia y destreza en el cumplimiento de funciones econémicas y adquisitivas
de competencia” (Marcuse, 1974, p. 279).

3. En la recepcién rusa de Hegel y en el marxismo se ha difundido la férmula de
“método dialéctico” para caracterizar al pensamiento hegeliano. Siendo estrictos,
el fildsofo de Stuttgart caracteriza a su 16gica y su método como especulativos; asi,
lo especulativo en Hegel abarca efectivamente lo dialéctico, como momento de
desarrollo, pero igualmente lo supera: “La légica es la ciencia el entendimiento
puro y de la razén pura, de las determinaciones propias y leyes de la misma. Lo
légico tiene, por lo mismo, tres lados: 1. Lo abstracto, o lo concerniente al enten-
dimiento (verstindige), 2. Lo dialéctico o lo racional negativo, 3. Lo especulativo
o racional positivo. Lo concerniente al entendimiento permanece en los conceptos
en su determinidad fija y en la diferencialidad frente a otras cosas; lo dialéctico se
muestra en su transito (Ubergehen) y en la disolucién de tales conceptos; lo espe-
culativo o racional capta su unidad en su oposicidn, o lo positivo en la disolucién
y en el trdnsito” (Hegel, 1970, p. 12).
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industriales contempordneas, y su propuesta radical para la construc-
cién de una consciencia critica, que habria de denunciar y transfor-
mar las relaciones materiales y sociales, de modo que en el futuro, un
mundo social pueda funcionar en equilibrio con la Naturaleza y sin
represion excesiva hacia el Eros de varones y mujeres, y sin relaciones
de brutalidad hacia grupos étnicos y culturales histéricamente margi-
nados. Marcuse abogé por un rechazo del lema multiculturalista “sen-
témonos y razonemos juntos” (Marcuse, 1972 p. 132), y defendid, que
solamente mds alld de las formas sociales burguesas (parlamentos, ins-
tituciones inter-estatales, mercados capitalistas, ejércitos permanentes,
etc.), se podrian realizar la paz mundial, la conservacién de la naturaleza
y una democracia real.

Habremos de retomar Razdn y revolucidn, el Ensayo sobre la liberacion,
Contrarrevolucion y revuelta, entre otras fuentes, para construir la alter-
nativa de Marcuse al parlamentarismo, la socialdemocracia y el libera-
lismo. La idea de Marx del comunismo (y por lo mismo, de revolucién
permanente) habrd de ser presentada como una guia tedrico-practica,
para el mundo contempordneo, que enfrenta el surgimiento de nuevas
formas de opresién totalitaria sobre la sociedad y la Naturaleza.

Apropiacién del pensamiento dialéctico de Hegel por parte de
Marcuse: la critica a la violencia de las sociedades industriales
contemporaineas

Marcuse coloca a Hegel en la tradicién del idealismo moderno, que,
en Kant, habia encontrado una manera de defender una “estructura
comin de la mente” (Marcuse, 1955, p. 22), sin una fundamentacién
teoldgica (como en el caso de Leibniz), y en un modo fuertemente cri-
tico al empirismo, mismo que (como en el caso de Hobbes),* reduciria

4. “La causa de la sensacion es el cuerpo externo u objeto que actda sobre el 6rgano
propio de cada sensacién, ya sea de modo inmediato, como en el gusto o en el
tacto, o mediatamente, como en la vista, el oido y el olfato: dicha accién, por
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al ser humano a un montén de cables y tornillos.” Eso que separa a
Hegel de Kant es el rechazo de la tesis de que “las cosas en si mismas
se encontrarfan fuera de la capacidad de la razén” (Hegel, 2011, p. 23)
y, por lo tanto, de la tesis de que las facultades cognitivas del hombre
son trascendentales y no se encuentran basadas ontolégicamente en un
mundo material e histérico. La visién de Kant sobre la sensibilidad, la
cognicién, la moralidad, la politica, etc., estd encarnada en un sistema
de conceptos rigidos y eternalizados colocados en un reino fuera de la
Historia Universal y los modos de produccién, que no pueden ser alte-
rados o modificados por la accién humana.

medio de los nervios y otras fibras y membranas del cuerpo, se adentra por éste
hasta el cerebro y el corazdn, y causa alli una resistencia, reaccién o esfuerzo del
corazén, para libertarse: esfuerzo que, dirigido hacia el exterior, parece ser algo
externo. Esta apariencia o fantasfa es lo que los hombres llaman sensacién, y con-
siste para el ojo en una /uz o color figurado; para el oido en un sonido; para la pitui-
taria en un olor; para la lengua o el paladar en un sabor; para el resto del cuerpo
en calor, frio, dureza, suavidad'y otras diversas cualidades que por medio de la sen-
sacién discernimos. Todas estas cualidades se denominan sensibles y no son, en el
objeto que las causa, sino distintos movimientos en la materia, mediante los cua-
les acttia ésta diversamente sobre nuestros érganos. En nosotros, cuando somos
influidos por ese efecto, no hay tampoco otra cosa sino movimientos (porque el
movimiento no produce otra cosa que movimiento)” (Hobbes, 2008, p. 34).

5. Marcuse en El hombre unidimensional diferencia el empirismo de los origenes de
la filosoffa moderna, con el nuevo empirismo l4gico de las tradiciones que se
derivan del Circulo de Viena: “En términos del universo establecido, tales modos
contradictorios de pensamiento son pensamiento negativo. ‘El poder de lo nega-
tivo’ es el principio que gobierna el desarrollo de los conceptos, y la contradiccion
se convierte en la cualidad distintiva de la Razén (Hegel). Esta cualidad de pen-
samiento no estaba confinada a un cierto tipo de racionalismo; también fue un
elemento decisivo en la tradicién empirista. El empirismo no es necesariamente
positivo; su actitud frente a la realidad establecida depende de la dimension par-
ticular de la experiencia que funciona como la fuente del conocimiento y como
el marco bdsico de referencia. Por ejemplo, parece que el sensualismo y el mate-
rialismo son per se negativos hacia una sociedad en la que las necesidades vitales
instintivas y materiales no con cubiertas. En contraste, el empirismo del andlisis
lingiistico se mueve dentro de un marco que no permite tal contradiccién —la
restriccién auto-impuesta hacia el universo comportamental prevalente resulta en
una actitud intrinsecamente positiva” (Marcuse, 2007, p. 176).
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En Jena alrededor de 1804, Hegel habia desarrollado una manera
alternativa de pensamiento filoséfico, que luego habria de encontrar
su expresion madura en la Fenomenologia del espiritu, la Ciencia de la
logica, y la Enciclopedia de las ciencias filosdficas. Con respecto al naci-
miento del método dialéctico en Hegel, Marcuse afirma:

La primera légica de Hegel ya manifiesta la inquietud por romper la
falsa fijeza de nuestros conceptos y mostrar las contradicciones impul-
santes que se encuentran en todos los modos de existencia y que requie-
ren de un modo superior de pensamiento. La Ldgica presenta solamente
la forma general de la dialéctica, en sus aplicaciones a la forma general
del ser. Las aplicaciones mds concretas aparecen en la Filosofia real de
Hegel, particularmente en su filosofia social (Marcuse, 1955, p. 73).

La negatividad, esto es, el pugnar de las cosas finitas de “no ser” lo
que son (1955, p. 66), o el hecho de que aquello que es siempre tiene
“potencialidades” (1955, p. 66) que han de ser realizadas o desarro-
lladas, es el principio filoséfico que Hegel invoca para romper con la
rigidez del pensamiento de Kant, y para dinamizar todas las categorias
filoséficas del pensamiento occidental. La idea de negatividad de Hegel
no era moral o religiosa, sino puramente filoséfica, y el concepto de fini-
tud que expresaba se convirtié en un principio critico casi materialista
(Marcuse, 1955, p. 137) asevera el autor de Razdn y revolucién, impli-
cando que Hegel se aparté de la insistencia de Kant en la posibilidad
de un Dios-creador, y de principios morales no sujetos a la actividad y
produccién humana, colocando todas las categorias filoséficas en este
tnico mundo, y haciéndolos producto de la actividad material humana
a lo largo de la Historia Universal. Lo que opera el pensamiento filo-
sofico, de acuerdo con Hegel, es el desarrollo de las transiciones entre
instancias finitas, y el exponer el sistema de relaciones que constituye
realidades légicas, naturales y sociales. El cardcter idealista del pensa-
miento hegeliano, y motivo de critica de Marx® y a su vez de Marcuse,

6. “Mi método dialéctico no sélo difiere del de Hegel, en cuanto a sus fundamentos,
sino que es su antitesis directa. Para Hegel el proceso del pensar, al que convierte
incluso, bajo el nombre de idea, en un sujeto auténomo, es el demiurgo de lo real;



108 | FernanDO Huesca RamMONT

se entenderfa en términos de atribuir al reino de relaciones del pensa-
miento’ una existencia propia independiente del cerebro humano.®

Este tipo de pensamiento es critico, hasta en el sentido de Marx,
pues “rechaza toda pretensién de santidad para lo dado”, y mantiene

lo real no es méds que su manifestacién externa. Para mi, a la inversa, lo ideal no
es sino lo material traspuesto y traducido en la mente humana. / Hace casi treinta
afios sometf a critica el aspecto mistificador de la dialéctica hegeliana, en tiempos
en que todavia estaba de moda. Pero precisamente cuando trabajaba en la pre-
sentacion del primer tomo de E/ capital, los irascibles, presuntuosos y mediocres
epigonos que llevan hoy la voz cantante en la Alemania culta, dieron en tratar a
Hegel como el bueno de Moses Mendelssohn trataba a Spinoza en tiempos de
Lessing: como a un ‘perro muerto’. Me declaré abiertamente, pues, discipulo de
aquel gran pensador, y llegué incluso a coquetear aqui y all4, en el capitulo acerca
de la teorfa del valor, con el modo de expresién que le es peculiar. La mistificacién
que sufre la dialéctica en manos de Hegel, en modo alguno obsta para que haya
sido ¢l quien, por vez primera, expuso de manera amplia y consciente las formas
generales del movimiento de aquélla. En ¢l la dialéctica estd puesta al revés. Es
necesario darle vuelta, para descubrir asi el nicleo racional que se oculta bajo la
envoltura mistica” (Marx, 2008, p. 20).

7. “Ahora bien, aunque al inicio del estudio no esté lo légico presente al espiritu
en esa consciente fuerza, no menos deja éste de recibir dentro de si, mediante lo
l6gico mismo, la fuerza que lo conduce a toda verdad. El sistema de la l6gica es
el reino de las sombras, el mundo de las esencialidades simples, liberadas de toda
compacidad sensible. El estudio de esta ciencia, la permanencia y el trabajo en este
reino de sombras constituye la formacién y disciplina absolutas de la conciencia.
Alli emprende ésta un quehacer alejado de fines sensibles, de sentimientos, del
mundo de la representacién, el cual es cosa de mera opinién. Considerado segtin
su aspecto negativo, este quehacer consiste en mantener alejado tanto el cardcter
contingente propio del pensar raciocinante como esa arbitrariedad consistente en
dejar que vengan a las mientes y se hagan valer ora unas razones, ora las opuestas”
(Hegel, 2011, p. 207).

8. Raya Dunayevskaya es ejemplar en la tradicién del marxismo en defender un
regreso a Hegel y una actualizacién de su pensamiento para fines marxistas:
“Si, como lo expresara el mismo Hegel, ‘cualquiercosa es concebida y conocida
en verdad sélo cuando estd totalmente sometida al método’, ;por qué no someter
sus absolutos a dicho método? ;Por qué no revertir la pelicula de los absolutos
de Hegel hasta su primera crucial aparicién en publico en la Fenomenologia del
espiritu y someter el conocimiento absoluto a la prueba? ;Por qué no verificar la
16gica de la Ciencia de la Légica de Hegel, su idea absoluta y su ‘autoliberacién’ en
la cdspide de su sistema, el espiritu absoluto?” (1977, p. 18).
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que “toda forma de existencia debe justificar ante un tribunal superior
si es el caso que es adecuada a su contenido o no” (Marcuse, 1955,
p. 131); no hay espacio para la fe ingenua, el nihilismo paralizante,
o la conformidad con lo dado, dentro del método dialéctico: el pen-
samiento humano debe cuidadosamente examinarse a si mismo, y al
mundo material, y debe pugnar por encontrar estructura y funcién en
todo, sea un concepto filos6fico, un organismo vivo, o un cuerpo social.

La materia de trabajo de la filosofia pueden ser categorias abstractas,
como en lalégica, entidades naturales inorgénicas y orgdnicas, como en la
filosofia de la naturaleza, o agentes y productos culturales, como en
la filosofia del espiritu. En cada caso, no es a una mera interpretacién
subjetiva del mundo donde se arriba, sino a constelaciones de relacio-
nes, que pueden ser expresadas por medio del discurso humano, y que
tienen su prueba tltima de verdad en la praxis, esto es, en la comunica-
cién y accién universal de los seres humanos:

El método dialéctico deriva todas las determinaciones concretas desde
un principio abarcante, que es el principio del desarrollo real de
la materia misma. Los diversos estados, cualidades y condiciones de la
materia en consideracién, debe aparecer como su propio contenido
positivo desplegado. Nada puede ser agregado desde fuera (ningiin
hecho dado, por ejemplo). El desarrollo dialéctico no es ‘la actividad
externa del pensamiento subjetivo’, sino la historia objetiva de lo real
mismo. Hegel, consecuentemente, es capaz de decir que en la filosofia
dialéctica ‘no somos nosotros los que trazamos las nociones’, sino que
su formacién, mds bien, es un desarrollo objetivo, que nosotros sola-
mente reproducimos (Hegel, 2011, p. 158).

Los productos del pensamiento dialéctico deberian reflejar las
estructuras y procesos de la realidad, y, por lo tanto, deberfan apa-
recer contradicciones y ser resueltas; en la naturaleza, una semilla se
convierte en un drbol (el dltimo niega al primero) y en la historia un
condado o reino se convierte en un Estado (esta dltima forma social
niega arreglos politicos previos, como relaciones feudales, y servitudes
de por vida). El pensamiento dialéctico deberia permitirnos entender
cémo esto tiene lugar, y cdmo estos procesos se relacionan con el propio
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agente que estd realizando el pensamiento o consideracién teorética.
Marcuse escribe: “La entera doctrina del concepto es perfectamente
‘realista, si se le entiende y se le implementa como una teoria histérica.
Pero, como ya hemos apuntado, Hegel tiende a disolver los elementos
de prictica histérica y reemplazarlos con la realidad independiente del
pensamiento” (Marcuse, 1955, p. 161). Asi, el principal problema con
la dialéctica idealista de Hegel es que “el concepto” (Marcuse, 1955,
p. 161) se convierte en un actor independiente de la accién material e
histérica humana, y correspondientemente, tiende a ser hipostasiado
en un “reino de sombras del pensamiento”;’ esto podria explicar, por-
qué Hegel se limita a encontrar y resolver contradicciones sociales en el
reino de la mera teorfa (como en la Filosofia del derecho), y se rehiisa a
proponer formas sociales alternativas que a su vez contradigan lo dado
en la historia presente. El ensayo Sobre el concepto de esencia mantiene:
“Hegel transpone la tensién entre lo que podria ser y lo que existe [...]
hacia la propia estructura del ‘Ser’” (Marcuse, 1968, p. 50). En otras
palabras, de acuerdo con Marcuse, Hegel defenderia que la contradic-
cién es la ley de la realidad, pero se refugiaria en la teoria (como la teoria
de la contradiccién o la ciencia de la légica), sin intentar aplicar catego-
rfas como “negacién de la negacién” a formas sociales reales y existentes,
para llegar a una critica social radical y teorfa y préctica revolucionaria
como la de Marx. La razén histdrica para esto, de acuerdo con Marcuse,
es la posicién escéptica de Hegel hacia ideas liberales, asi como su temor
de nuevas conmociones politicas radicales (Marcuse, 1955, p. 92). La
reconciliacién con la realidad solamente podia ser lograda en el reino”
puro” del pensamiento.

9. Para una defensa del idealismo hegeliano y de su légica especulativa en términos
inmanentes, fuera de la recepcién marxista véase la obra de Félix Duque, tra-
ductor al castellano de la Ciencia de la ldgica: “Mi propésito ha sido conducir,
Virgilio menguado, al lector a las puertas del reino de las sombras. Del reino, o
del desierto, como posiblemente les parezca al pronto la Légica a quienes sienten
demasiada ternura para con las cosas (como me pasa a mi mismo tan a menudo,
qué le vamos a hacer)” (Duque apud Hegel, 2011, p. 137).
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No todo lo existente es racional;'® esta tesis hegeliana'’ permite una

critica radical de la realidad social, en el sentido de Marx, asi como una

critica histérica del idealismo, en versiones platdnicas y kantianas, e

incluso en recepciones parciales e incompletas del idealismo hegeliano.

Interesantemente, Marcuse defiende que las categorias légicas de Hegel,

en especifico aquellas de la doctrina de la esencia (como las determina-

ciones de la reflexién), pueden ser aplicadas para el andlisis social, para

mostrar que el funcionamiento mismo de un modo especifico de produc-

cién, como el capitalismo, engendra contradicciones, que no son meros

accidentes, sino una manifestacién de una manera esencial de funcionar:

Pero en cualquier caso, cuando aplicamos efectivamente las determina-
ciones de la reflexién a realidades histéricas, llegamos casi por necesi-
dad, a la teoria critica que desarrollé el materialismo. Puesto que, ;qué
significa la unidad de la identidad y la contradiccién en el contexto de
formas sociales y fuerzas? [...] Cuando algo se convierte en su opuesto,
dice Hegel, cuando se contradice, expresa su esencia. Cuando, como
Marx dice, la idea y prdctica corriente de justicia e igualdad, lleva a

10. El dictum de Hegel, “Lo que es racional (verniinftig), eso es real (wirklich); y lo

11.

que es real, eso es racional” (1986, p. 24), ha dado pie a innumerables contro-
versias, en el marco de la Escuela hegeliana, de los detractores contempordneos y
posteriores de Hegel, del marxismo y de su recepcién politica en general. Heine
apunta y matiza al respecto: “Cuando una vez estuve insatisfecho con la férmula
“Todo lo que es, es racional’, Hegel sonrié de manera extrafia y apunté: “Tam-
bién podria decirse, todo lo que es racional, debe (74f) ser’”” (Heine apud Hohn,
2004, p. 357). El propio Hegel abona a la discusién con una férmula alternativa
en las lecciones de filosofia del derecho de 1817/18: “lo que es racional debe

(mup) suceder” (Hegel, 1983, p. 157).

“Aquello que es no puede ser verdad’. Para nuestros bien entrenados ojos y oidos,
esta declaracion es petulante y ridicula, o tan ofensiva como esa otra declaracién
que parece decir lo opuesto: ‘Lo que es real es racional”. Y, sin embargo, dentro
de la tradicién del pensamiento occidental, ambas revelan, dentro de una formula-
cién provocativamente sintética, la idea de razén que ha guiado su légica. Mds atn,
ambas expresan el mismo concepto, o sea, la estructura antagénica de la realidad y
del pensamiento que trata de comprender a la realidad. El mundo de la experiencia
inmediata el mundo en el que nos encontramos viviendo —debe ser comprendido,
transformado, incluso subvertido para poder llegar a ser aquello que realmente es—
(Marcuse, 1991, p. 151). Marcuse atribuye la primera tesis a Ernst Bloch.
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injusticia y desigualdad, cuando el libre intercambio de equivalentes
produce la explotacién de un lado, y la acumulacién de riqueza del
otro lado; tales contradicciones son también la esencia de las relaciones
sociales existentes (Marcuse, 1955, p. 149).

La propia aplicacién de Hegel de sus motivos filoséficos y sociales, lo
llevé a denunciar que el trabajador moderno se vuelve “impotente” con
la mdquina, que “el valor de su trabajo decrece en la misma proporcion,
en que se incrementa la productividad del trabajo”, que “la consciencia
del trabajador de fébrica es degradada hasta el nivel mds bajo de embota-
miento”, que la interdependencia mecdnica de fuerzas sociales implicaba
una “vida impulsante de lo muerto”, y que “el sistema se mueve de aqui
para alld de manera ciega y elemental, y, como un animal salvaje, llama
por un control y brida permanente” (Hegel apud Marcuse, 1955, p. 79)
Ciertamente, Hegel no fue ciego a las contradicciones flagrantes del
capitalismo; sin embargo, no opté por una nueva Revolucién, sino por
instituciones estatales, que mitigaran los efectos sociales destructivos del
modo capitalista de produccién; para Marcuse la “liberacién” concreta
y real del hombre, apunta a la “negacién de esta sociedad”, de modo que
la categoria hegeliana de la “negacién determinada” (Marcuse, 1955, p.
312), al mostrar cémo la riqueza capitalista produce pobreza genera-
lizada, deberia llevar a filésofos, cientificos, trabajadores y artistas cri-
ticos, entre otros actores sociales, a generar nuevos valores y pricticas
sociales, que resultaran tendencialmente en la transformacién radical
(esto es negacidn), de la sociedad presente.

Marcuse escribié su monografia sobre Hegel en el medio de la
Segunda Guerra Mundial, un momento en que la defensa contra
la Guerra Total fascista era la principal preocupacién de las fuerzas
sociales progresivas; en las décadas siguientes, se dedicé a analizar la
dialéctica de las sociedades industriales avanzadas triunfantes, en bus-
queda del fundamento de su éxito en obtener éxito politico masivo, y
en bisqueda de los elementos emancipatorios que desde dentro pudie-
ran romper el hechizo de la ideologia proto-fascista (el gobierno de la
ley, obediencia ciega al partido), y dar lugar a una nueva subjetividad
revolucionaria. El filésofo no necesitaba imaginar fuera de la realidad
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objetiva sociohistérica, nuevas rebeliones generalizadas y revueltas con-
tra el gobierno de las formas capitalistas: mujeres feministas, hippies,
grupos negros militantes, y revolucionarios en el Tercer Mundo, esta-
ban ya en marcha en las sociedades occidentales, en el desarrollo de
estrategias prcticas para cuestionar y negar valores patriarcales e insti-
tuciones politicas opresivas. Asi como lo hizo Marx en La Guerra Civil
en Francia, el fil6sofo contribuyé a estas luchas sociales con un andli-
sis dialéctico, y propaganda publica (cabe recordar que Marcuse tomé
parte activa en algunas manifestaciones estudiantiles en USA, llamando
la atencién del aparato de Estado norteamericano y de las autoridades
represivas en su Campus).'* Su lectura de Hegel presté servicios filoséfi-
cos para estas nuevas luchas sociales: “Las ideas y metas de la revolucién
cultural tienen su fundamento en la situacién histdrica actual. Tienen
una oportunidad de volverse verdaderamente concretas, de afectar el
todo, si los rebeldes tienen éxito en sujetar la nueva sensibilidad (la
liberacién privada, individual), con la rigurosa disciplina del concepto”
(Marcuse, 1972, p. 131). La desobediencia politica (“incivil”, antes bien
que “civil”), anarquismo devenido “disciplina politica y organizacion”
(Marcuse, 1972, p. 132), y oposicién “extraparlamentaria” (Marcuse,
1969, p. 66), abririan un espacio para la accién radical, apuntando
no solamente hacia una perturbacién instantinea y pasajera del orden
social, sino mds bien, a la ampliacién e integracién del descontento y las
actividades sociales, fuera del reino del principio de rendimiento.

Pricticas sociales de emancipacién toman el lugar de la “consciencia
absoluta” (Marcuse, 1968, p. 64) en la dialéctica de Marcuse, y una radical
“consciencia diferente”, esto es una contraconsciencia, que implique sen-
sibilidad y conocimiento (de lo dado, de su historia, y de las posibilidades
de cambio social concreto), no sujeto al principio de rendimiento y al ser-
vicio de la represién excesiva, ha de ser la base cognitiva para grupos socia-
les en necesidad y requerimiento de emancipacién. Individuos pensando

fuera de la propaganda hegeménica, y los medios de entretenimiento e

12. Véase el documental “Herbert’s Hippopotamus: Marcuse and Revolution in Para-
dise” (Shantiqg, 4 de marzo de 2011).
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informacién tendrian “que aprender su ABC de nuevo”, al ser privados
de sus “falsos padres, lideres, amigos y representantes” (Marcuse, 1991,
p. 240), pero en esta misma medida, podrian emerger nuevas “palabras”,
« . 2l <« . 2l .

sentencias’, y “miedos”, y dar lugar a una nueva moralidad (una mora-
lidad erética, siguiendo Eros y civilizacién), y nuevas maneras de produc-
cién y consumo socializado en la esfera econémica.

Superar la “falsa consciencia” (Marcuse, 1972, p. 37), esto es, sen-
sibilidad y conocimiento humanos rigidos, que en el mundo moderno
estin solamente dirigidos a la reproduccién del sistema establecido, sin
dar espacio para la expansién, al autodesarrollo, la belleza y el juego, es
un largo, complejo y socializado proceso de aprender un nuevo lenguaje,
nuevas pricticas intersubjetivas, nuevos conceptos, y nuevas maneras de
creatividad y de relacionarse con la naturaleza; dado el caso de que en el
capitalismo corporativo contemporaneo, la educacién y el sistema poli-
tico adoptan la forma de la mercancia, esta falsa consciencia Ginicamente
puede ser combatida por medio de un proceso de contra-educacion:

Toda auténtica educacién es educacién politica, y en una sociedad de cla-
ses, la educacién politica es impensable sin liderazgo, educado y probado
en la teorfa y la prictica de la oposicién radical. La funcién de este lide-
razgo es “traducir” la protesta espontdnea en accién organizada que tiene
la oportunidad de desarrollarse y trascender necesidades y aspiraciones
inmediatas hacia la reconstruccién radical de la sociedad [...] el adoc-
trinamiento y administracién intensiva de la gente llama por una con-
tra-educacién y contra-organizacion intensivas (Marcuse, 1972, p- 47).

Haciendo eco del llamado de Luxemburg para “extirpar hasta la
tltima raiz [...] viejos hébitos de obediencia y servilismo” (Marcuse,
1972, p. 39) al Establishment, y de la idea de los jévenes radicales alema-
nes de su época, de que “cada uno de nosotros (radicales) estd de alguna
manera infestado, estupidizado, saturado, distorsionado” (Marcuse,
1972, p. 49) por la sociedad presente y sus contradicciones, Marcuse
llama por una contra-consciencia. Un proceso de contra-educacién y
contra-organizacién podria hacer frente a la vigencia y ampliacién del
dominio del capital sobre la vida, desde el frente de la formacién cogni-
tiva de los individuos. El pensamiento dialéctico, trabajando de la mano
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con las actividades politicas de grupos concretos siendo oprimidos por
valores capitalistas y formas sociales, podria rendir una transformacién
gradual de la realidad dada. El proceso de emancipacién mental y mate-
rial es por definicidn, social, y si ha de trabajar mds alld de un mero entu-
siasmo pasajero, el descontento individual espontdneo debe ser elevado
hasta una “espontaneidad organizada” (Marcuse, 1972, p. 47). En Eros
y civilizacidn, Marcuse dejé claro que no toda autoridad es represiva,
sino solamente aquella autoridad que estd al servicio de las élites exis-
tentes y formas sociales clasistas. “Autoridad racional” (Marcuse, 1956,
p. 224) es un concepto que complementa bien la llamada de Marcuse
en Contrarrevolucion y revuelta por un liderazgo y una consideracién
intelectual hacia la realidad (en el sentido de Hegel de actividad cogni-
tiva y espiritual). La renuncia de la razén, o “anti-intelectualismo [...]
estd ciertamente al servicio del sistema” (Marcuse, 1972, p. 32); sin un
método de pensamiento que evidencia las contradicciones en lo dado,
el cardcter represivo de los valores sociales hegemoénicos, la destructivi-
dad de la productividad econémica por si misma y la historicidad de los
valores y las instituciones, la “desesperacién y desafio” (Marcuse, 1972,
p. 132), la mera renuncia a cooperar activamente con el Establishment
(para ello Nietzsche y Foucault dan ejemplos arquetipicos) puede resul-
tar en la continuacién e intensificacién de las fuerzas sociales, que llevan
a este tipo de subjetividades a la marginalizacién autoelegida, mientras
la destruccién de la naturaleza y de la libertad humana sigue operando,
con apoyo masivo.

Finalmente, la critica dialéctica de la sociedad contemporinea evi-
dencia, que la lucha de clases presente, no es ya mds la del “‘trabajo
asalariado’ versus capital” (Marcuse, 1972, p. 39), como lo fue en el
tiempo de Marx (cuando los sindicatos y los partidos politicos podian
funcionar como fuerzas ticticas progresivas), sino una de “todas las cla-
ses dependientes contra el capital” (Marcuse, 1972, p. 39); el llamado
reciente de Angela Davis —la alumna mds destacada de Marcuse—,

> 13

por “enfoques queer”," esto es, la unificacién de las agendas y tdcticas

13. Véase Angela Davis en Democracy Now (2018a; 2018b; 2018¢).
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de mujeres feministas, gentes de color, minorias sexuales, activistas eco-
logistas, comunistas, jévenes en busqueda de la libertad, e inconformes
sociales de todo tipo, es un buen ejemplo de cémo se ha de entender la
“consciencia de clase” (Marcuse, 1972, p. 39) en el presente.

Conclusiones. La construccion de la conciencia critica

La diferencia cualitativa del nuevo paso de la nueva sociedad no seria
solamente la satisfaccién de necesidades vitales y espirituales (que cier-
tamente, permanecen como la base de todo desarrollo), sino princi-
palmente, la emergencia y satisfaccién de nuevas necesidades sofocadas
por la sociedad antagonista que encontrarian su expresién en relaciones
radicalmente alteradas entre los seres humanos, y en un ambiente social
y natural radicalmente diferente: solidaridad en lugar de la lucha por la
competencia; sensibilidad en lugar de represién; disolucién de la bru-
talidad, vulgaridad y su lenguaje; la paz como un estado perdurable
(Marcuse, 1968, p. 190).

Una realidad social en constante evolucién y cambio, incluso bajo
condiciones socialistas, es lo contenido en la teoria y la practica del
“materialismo dialéctico” (Marcuse, 1972, p. 70); Marx ya habia conce-
bido al comunismo y a la revolucién como un proceso histdrico de des-
montar valores e instituciones burguesas, en realidades sociales y tempo-
rales concretas como la Comuna de Paris (el concepto de constitucién
comunista no es un concepto idealista abstracto, sino una reflexién
teorética de lo efectivamente realizado por la Comuna de Paris, como
un cuerpo social en un movimiento revolucionario (Marx, 1966); el
comunismo no es un ultimo estadio en la historia, sino sencillamente el
esfuerzo colectivo y consciente de trabajar con ideas modernas, tecno-
logias y productos culturales en general, para construir un mundo mds
pacifico y jovial, disolviendo los remanentes mentales y materiales del
pasado (como el modelo de familia heterosexual monégama, campos
de concentracién, y complejos industriales para la produccién de armas
de destruccién masiva, por ejemplo) que impiden este Nuevo Mundo.
“Este es el nacleo filoséfico de la teoria de la revolucién permanente”
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(Marcuse, 1972, p. 71), asevera Marcuse. Una interaccién incesante,
tedrica y préctica, con la realidad material que conserva el “delirio
baquico” (Hegel, 1986, p. 46) de la dialéctica hegeliana, en el sentido
de nunca renunciar a criticar, negar y transformar ideas y prdcticas
sociales, lo propone el mentor de Angela Davis como una alternativa al
multiculturalismo, el liberalismo, el pesimismo y el reformismo.

Luxemburg ya habia llamado a la dialéctica, el “arma espiritual [...]
con el que el trabajador vence a la burguesia, puesto que le convence del
cardcter efimero y temporal de la sociedad contempordnea” (Luxem-
burg, 1989, p. 135); la versién de Marcuse de la dialéctica conserva este
sentido revolucionario, ademds de que se encuentra enriquecida con
Freud. Heidegger, Nietzsche y el arte de las vanguardias y de la cultura
popular. Esta sintesis teorética deberia rendir el “equipamiento mental”
(Marcuse, 1968, p. 70) necesario, para poder acometer las sociedades
represivas y militarizadas del presente. Si se han de retomar los esfuerzos
revolucionarios de Marx, Luxemburg y Marcuse, se ha de continuar
con su método de pensamiento y accidn: actualizar las categorias filo-
sOficas y cientificas, actualizar el andlisis y el conocimiento histérico, y
examinar y alimentar fuerzas sociales radicales y ya existentes.

El capitalismo del siglo XXI puede ser diferente del de la época de
Marx y Marcuse, pero sigue siendo capitalismo en esencia; formas socioe-
condémicas posfordistas, asi como su brote natural: filosoffas posmoder-
nas, propuestas politicas multiculturalistas y militarismo brutal, pueden
ser combatidos de la misma manera en que Marx combati las utopias
socialistas y democrdtico-liberales de su época: andlisis histérico dialéc-
tico, teorizacién multidisciplinaria y compromiso politico con grupos
radicales ya trabajando fuera de la mera reproduccién de lo dado.

La revolucién, como un concepto dialéctico, es un concepto proce-
sual; no un concepto que apunte hacia un momento redentor singular
y aislado en el continuum histérico; se podria concluir que, en una con-
cepcién materialista de la historia, como la esbozada por Marx en sus
Notas Etnolégicas, revolucion es un concepto fundamental para entender
la evolucién de las formas sociales y la adaptacion de los cuerpos socia-
les a nuevos retos ambientales en general.



118 | FernanDO Huesca RamMONT
Referencias

Davis, A. (2018a). Angela Davis en Democracy Now (24 de diciembre de
2018). Parte 1: Angela Davis sobre huir del FBI, lecciones de la pri-
siéon y cémo Aretha Franklin la libers. https://www.democracynow.
org/2018/12/24/angela_davis_on_running_from_the

Davis, A. (2018b). Parte 2: Angela Davis: Se lo debemos a las personas que
nos precedieron en la lucha por la abolicién de las prisiones. https://www.
democracynow.org/2018/12/24/angela_davis_we_owe_it_to

Davis, A. (2018c). Parte 3: De 1968 a 2018: Angela Davis sobre las luchas
por la libertad de entonces y ahora, y los movimientos del futuro. hteps://
www.democracynow.org/2018/12/24/from_1968_to_2018_angela_davis
[Consultado el 17 de abril de 2023].

Dunayevskaya, R. (1977). Filosofia y Revolucién. De Hegel a Sartre y de Marx
a Mao. Siglo XXI.

Duque, E (2011). Estudio preliminar. En, G. W. E. Hegel. Ciencia de la légica.
Abada Editores.

Hegel, G. W. E. (1970). Niirnberger und Heidelberger Schriften. Suhrkamp.

Hegel, G. W. E. (1983). Die Philosophie des Rechts, Die Mitschriften Wannen-
mann (Heidelberg 1817/18) und Homeyer (Berlin 1818/19). Klett-Cotta.

Hegel, G. W. E (1986). Phinomenologie des Geistes, Werke 3, Suhrkamp, Ale-
mania. y Grundlinien der Philosophie des Rechts, Werke 7. Suhrkamp.

Hegel, G. W. E. (2011). Ciencia de la légica, volumen 1. La légica objetiva
(1812/1813). Abada Editores.

Hohn G., Heine-Handbuch. (2004). Zeit, Person, Werk. Springer.

Hobbes, Th. (2008). Leviatdn, o la materia, forma y poder de una repiiblica
eclesidstica y civil [22 ed.]. Fondo de Cultura Econémica.

Luxemburg, R. (1989). Reforma o Revolucién y otros escritos contra los revisio-
nistas. Fontamara.

Marcuse, H. (1955). Reason and Revolution [2nd ed.]. Routledge & Kegan.
Marcuse, H. (1956). Eros and Civilization. The Beacon Press.

Marcuse, H. (1968). Negations, Essays in Critical Theory. Penguin Press.
Marcuse, H. (1969). An Essay on Liberation. Beacon Press.

Marcuse, H. (1972). Counterrevolution and revolt. Beacon Press.

Marcuse, H. (1974). Marxism and feminism. Women’s Studies, 279-288.
DOI:10.1080/00497878.1974.9978359


https://www.democracynow.org/2018/12/24/angela_davis_on_running_from_the
https://www.democracynow.org/2018/12/24/angela_davis_on_running_from_the
https://www.democracynow.org/2018/12/24/angela_davis_we_owe_it_to
https://www.democracynow.org/2018/12/24/angela_davis_we_owe_it_to
https://www.democracynow.org/2018/12/24/from_1968_to_2018_angela_davis
https://www.democracynow.org/2018/12/24/from_1968_to_2018_angela_davis
https://www.tandfonline.com/doi/abs/10.1080/00497878.1974.9978359

LA CRITICA DIALECTICA DE LA VIOLENCIA DE HERBERT MARCUSE... | 119

Marcuse, H. (1991). One dimensional man. Beacon Press.

Marcuse, H. (2005). Collected papers of Herbert Marcuse, Volume Three, The
New Left and the 1960s. Routledge.

Marcuse, H. (2007). One dimensional man. Routlegde.

Marx, K. (1966). The Civil War in France. Foreign Languages Press.

Marx, K. (2008). El capital, Tomo I, Vol. 1, Libro primero, El proceso de produc-
cion del capital. Siglo XXI.

Shantiq. (4 de marzo de 2011). Herbert’s Hippopotamus: Marcuse and Revo-
lution in Paradise, https://www.youtube.com/watch?v=gbzhmMDZFcFQ
[Consultado el 17 de abril de 2023].

Tarr, Z. (1991). Lukécs, Marcuse and After. Studies in Soviet Thought, 42(1),
57-69.


https://www.youtube.com/watch?v=gbzhmMDFcFQ




Capitulo V

sSomos violentos los mexicanos?'

Mauricio Pilatowsky Braverman

Introduccién

Con la pregunta ;Somos violentos los mexicanos? abrimos esta reflexién.
La inclusién del que pregunta en el colectivo imaginario tiene el pro-
p6sito de avisarle al lector que el andlisis transita por la introspeccién
de una experiencia compartida y el reconocimiento de que en todo
“nosotros” existe un movimiento de exclusién alimentado por la dife-
renciacién con los “otros” que no son identificados como mexicanos.
La formulacién de la pregunta siembra la sospecha de una presumible
singularidad en lo relativo al grado de violencia atribuible a los inte-
grantes de esta nacién y en comparacion con otros. En este breve ensayo
nos haremos cargo de esta autoincriminacién, por eso nos detendremos
para aclarar el sentido del cuestionamiento y los alcances de la respuesta.

Lo primero es aclarar qué se entiende por violencia, para ello recu-
rriremos a las raices etimolégicas del término, desde donde partiremos
para presentar algunas de las contribuciones centrales que aporta el psi-
coandlisis que puedan dar-nos claridad sobre el sentido de este cuestio-
namiento, en las formaciones individuales y en las colectivas. Buscando

1. La versién germinal de este estudio fue publicada en la revista Bajo Palabra (Pila-
towsky, 2017).
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comprender el “nosotros mexicanos”, en un segundo momento, abor-
daremos muy someramente lo relativo a la configuracién de los ima-
ginarios nacionales y el papel de la narrativa en estas construcciones
sociales. Para concluir, con lo avanzado en los dos primeros apartados,
buscaremos identificar algunos de los ingredientes particulares de la
violencia en México y su forma de expresarse.

La contribucién del psicoandlisis al debate politico
sobre el papel de la violencia en la “naturaleza” humana

En 1989 la Organizacién de la Naciones Unidas para la Educacién la
Ciencia y la Cultura (UNESCO) publicé la declaracién El manifiesto
de Sevilla contra la violencia: preparar el terreno para la construccion de
la paz, donde se afirma que: “Algunos mantienen que la violencia y
la guerra no cesardn nunca, porque estdn inscritas en nuestra natura-
leza bioldgica. Nosotros decimos que no es verdad” (UNESCO, 1992,
p. 10). En esta declaracién se hace también la siguiente afirmacién en
la segunda cldusula: “Cientificamente es incorrecto decir que nunca se
podrd suprimir la guerra porque forma parte integrante de la naturaleza
humana” (p. 10).2

Como podemos ver, parte importante del debate contempordneo
en torno a la violencia parte de considerar si forma parte o no de lo
comunmente comprendido como naturaleza humana, esto en el marco
de lo dicho por Arendt sobre un siglo XX, “que ha resultado ser, como
Lenin predijo, un siglo de guerras y revoluciones y, por consiguiente, un
siglo de esa violencia a la que corrientemente se considera su denomi-
nador comun” (2006, p. 9). Desde esta lectura, consideramos que para
iniciar este andlisis es pertinente recurrir a una breve revisién geneald-
gica del propio término violencia.

2. Este documento se ha convertido en un lugar comin de referencia, por eso con-
sideramos conveniente ponerlo como representativo de los que niegan que exista
una base natural en el comportamiento violento del ser humano.
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El término violencia en espanol proviene del latin conformado de
la unién de vis (fuerza) con olentus (abundancia) (Gémez de Silva,
1988, p. 721). Su genealogia da cuenta de una valoracién que remite a
una sociedad donde la figura del guerrero y sus atributos constituian
una de las fuentes axioldgicas primordiales. En esta familia de signifi-
cados podemos observar que “el tener fuerza” es una cualidad positiva,
pero al considerarla en demasia adquiere una valoracién negativa. En el
caso de otras lenguas podemos también encontrar como se transvalora.

Emile Benveniste, en su investigacién sobre el vocabulario de las
lenguas indoeuropeas, nos comenta: “el conjunto léxico constituido en
torno a krdtos (fuerza) no es una familia homogénea. Se divide en dos
grupos distintos que pueden caracterizarse por separado” (Benveniste,
1983, p. 286). Lo expone de la siguiente manera:

1) El primero estd articulado por la nacién fisica o moral de “pre-
valencia’, de “ventaja” en el combate o en la asamblea: krazos. Se
desarrolla en una serie de términos con referencia moral y poli-
tica, que enuncian el “poder” como facultad individual (egkrates,
akrates, “que es” o “que no es dueno de si mismo”), o el “poder”
como “potencia’ territorial y politica: kratein, “ser duefo, tener
la autoridad”, [...]

2) El segundo procede de la nocién fisica de “duro” (contrario de
“blando”): kratus, kartunein, “endurecer”, kratai-, “duro”’. No com-
porta mds que este sentido, sea en el propio o en el figurado: “bru-
tal, cruel, penoso”. Jamds evoluciona hacia un valor social o poli-
tico, y se caracteriza por una connotacion desfavorable (p. 286).

De acuerdo con los hallazgos del lingiiista, el término griego, desde
sus origenes, mantiene los dos grupos de significados; los positivos (en
donde estdn “prevalencia’, “ventaja’, “dominio de uno mismo” y “auto-
ridad”) y los negativos (asociados con la dureza, como “brutalidad”,
“crueldad” o “pena”). Aquel que tiene fuerza en la cultura griega es
valorado y elogiado, pero cuando se endurece y pierde la capacidad de
administrar este poder se considera cruel, bruto o penoso.



124 | Mauricio PiLaTowsky BRAVERMAN

Asi, podemos observar en estas tradiciones que la violencia estd aso-
ciada con el uso desmedido de la fuerza, porque su descalificacién no
radica en su posesién o ejercicio, sino en el abuso. En su genealogia
podemos identificar aquello que atin prevalece en el uso actual del tér-
mino y que consiste en valorar positivamente la capacidad de defen-
dernos de aquel que busca dafiarnos. En este sentido, se distinguen dos
formas distintas de valorar el uso de la fuerza: el del valiente que res-
ponde a la agresidn con justicia y aquel violento que abusa de su poder
y agrede sin tener razén.

Desde la aproximaciéon etimoldgica, el término violencia remite a
un uso de la fuerza que pierde su legitimidad cuando no estd acotado
o se impone con dureza. La utilizacién de la palabra violento para des-
cribir a las personas, instituciones, acciones o discursos se entiende en
un sentido de desaprobacién que llega incluso a la condena. A partir
de su genealogia, que remite a sociedades conformadas por guerreros,
entendemos que el control de la fuerza y su administracién sean parte
del combate y que se expliquen a partir de la misma légica de la con-
frontacién.

Siendo asi, cabe establecer que serd desde esta légica de la confron-
tacién desde donde sea posible buscar pautas que permitan establecer el
papel de la violencia en la naturaleza humana.

Continuando con las consideraciones expuestas en el Manifiesto
de Sevilla respecto al lugar de la violencia, un antecedente que cobra
relevancia para el debate contempordneo sobre el lugar que ocupa la
violencia en la estructura del ser humano, en el marco de los pronun-
ciamientos del concierto mundial respecto a los estragos de la guerra, es
el intercambio epistolar entre dos de los cientificos mds importantes del
siglo pasado: Albert Einstein y Sigmund Freud. La Liga de las Naciones
en 1932 pidié al fisico alemdn elegir a otro cientifico para desarrollar
un intercambio de ideas y escogi6 al médico austriaco. Un intercam-
bio epistolar donde el referente obligado es la consideracién respecto
a la importancia del desarrollo tecnolégico en el ejercicio de la violen-
cia, dado que “El desarrollo técnico de los medios de la violencia ha
alcanzado el grado en que ningtin objetivo politico puede corresponder
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concebiblemente a su potencial destructivo o justificar su empleo en un
conflicto armado” (Arendt, 2006, p. 9).

Para introducir la misiva, Einstein le escribe a Freud que lo invita
a pensar juntos si: “sHay algin camino para evitar a la humanidad los
estragos de la guerra?” (Freud, 2002 d, p.183). Como parte de la jus-
tificacién, Einstein comparte su opinién sobre las razones que llevan a
la guerra:

:Cémo es que estos procedimientos logran despertar en los hombres
tan salvaje entusiasmo, hasta llevarlos a sacrificar su vida? Sélo hay una
contestacion posible: porque el hombre tiene dentro de si un apetito
de odio y destruccién. En épocas normales esta pasion existe en estado
latente, y Gnicamente emerge y se desencadena como acto efectivamente
destructivo en circunstancias inusuales; pero es relativamente sencillo
ponerla en juego y llevarla hasta su exaltacién en el poder de un delirio
o una psicosis colectiva. Aqui radica, tal vez, el guid de todo el complejo
de factores que estamos considerando, un enigma que el experto en el
conocimiento de las pulsiones humanas puede resolver (p. 185).

En su invitacién al fundador del psicoanilisis como un “experto” en
las pulsiones para que se pronuncie sobre el tema, podemos destacar
cémo el fisico senala que en su opinidn la violencia estd siempre latente
y se manifiesta y desencadena en circunstancias “inusuales”, en otras
palabras, sostiene que por lo general el ser humano no es violento y que
esto es lo natural. En respuesta, como comenta uno de sus biégrafos a
“Freud no le entusiasmo mucho la tarea” (Strachey, James, “Nota intro-
ductoria’, Freud, S. 2002e, p. 182); sin embargo, respondié y dejé muy
clara su postura con respecto a la naturaleza de la violencia:

Pues bien, los conflictos de intereses entre los hombres se zanjan en
principio mediante un expediente somero: la violencia, es decir el
recurso a la fuerza impositiva sobre otro u otros. Asi es en todo el reino
animal, del que el hombre harfa bien en no excluirse tan ficilmente;
ademis en el caso del animal humano se suman todavia conflictos de
opiniones, que pueden alcanzar incluso hasta el mdximo grado de la
abstraccién y que como tales parecerian requerir de otros expedientes
para resolverse. [...] Al introducirse las armas, ya la superioridad inte-
lectual o simplemente mental empieza a ocupar el lugar de la fuerza
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muscular bruta e incluso a la habilidad, el més listo sustituye entonces
al mds habil o al mds fuerte; pero, el propésito tltimo (el objetivo final)
de la lucha o de la disputa sigue siendo el mismo (p. 188).

La respuesta de Freud no deja lugar a dudas, si realmente buscamos
contener la violencia debemos partir del reconocimiento del lugar que
ocupa en la conformacién de la naturaleza humana tanto en lo indivi-
dual como en lo colectivo. Por ello nos sumamos a la consideraciéon de
que un andlisis profundo sobre sus causas, asi como todo tratamiento
de sus manifestaciones, deben partir de dicho reconocimiento. Dicho
tratamiento puede recuperarse del modo como el psicoandlisis expone
la constitucién de la estructura del ser humano.

Ahora bien, partiendo de esta consideracién es preciso enmarcar el
surgimiento y desarrollo del psicoandlisis mismo. El psicoandlisis surgié
en el dmbito de la medicina. Sigmund Freud y sus colaboradores mds
cercanos eran médicos que se especializaron en los trastornos menta-
les, un hecho fundamental que no hay que perder de vista cuando se
recuperan sus teorfas sobre el ser humano. Las conclusiones a las que
se han llegado en estos cien afios de prictica psicoanalitica provienen
fundamentalmente de los consultorios médicos, de la informacién que
se obtiene en las terapias clinicas. En congresos y publicaciones los espe-
cialistas comparten sus hallazgos y van contribuyendo al mejor entendi-
miento de la psique humana.

Algo digno de resaltar es que, desde este desarrollo, a partir de las
herramientas analiticas que se utilizan en el trabajo clinico, el psicoani-
lisis ha podido observar que las narrativas sociales pueden ser estudia-
das como las de los pacientes. Los mitos, las fébulas, la literatura, o las
imdgenes o formas que se expresan en el arte pictdrico o en esculturas,
monumentos o edificios; expresiones de la vida cotidiana como refranes
o chistes, todos estos aspectos que conforman el patrimonio cultural
puede ser analizado con las técnicas del psicoandlisis.

En los trabajos de Freud vemos innumerables ejemplos de esto,
entre los mds conocidos estdn sus estudios sobre la mitologia griega de
donde tom¢ los nombres para describir los procesos psiquicos (como el



:SOMOS VIOLENTOS LOS MEXICANOS? | 127

“complejo de Edipo”);? también hizo estudios muy profundos sobre las
obras de Shakespeare, Leonardo Da Vinci o de Miguel Angel. Al final
de sus dias se abocé al andlisis de los mitos hebreos, en particular la
figura de Moisés. En todos estos ejemplos podemos observar cémo las
expresiones culturales se convirtieron en material de andlisis y contras-
tacién con la informacién que provenia de las terapias.

Para poder realizar estos estudios culturales, el fundador de psicoa-
ndlisis se apoyé en el cimulo de informacién que provenia de todos los
dmbitos de saber, su gran erudicién lo llevé también a las aportaciones
de la arqueologfa, antropologia y biologfa. Asi encontré en los hallazgos
de estos saberes confirmaciones para lo descubierto en el tratamiento de
los trastornos individuales. Los estudios sobre las culturas primitivas y
en particular lo relativo al totemismo junto con los avances en las teorfas
de la evolucién en el campo de la biologia le permitieron construir una
hipétesis sobre el surgimiento de la civilizacién que correspondiera a los
resultados que observaban, él y sus colegas, en los pacientes que trataban.

il

En su texto “Tétem y Tabt” (2002¢) podemos dar seguimiento a
esta investigacién. En el centro de su incursién por la antropologia se
encontraba una situacién que aparecia en las narrativas de los pacientes,
en la interpretacién de sus suenos y como factor fundamental de todos
los trastornos: “el tabu del incesto”.

Por via de la terapia psicoanalitica los pacientes remiten a una ambi-
valencia con respecto al incesto: por un lado, se relacionan a este tipo de
deseos con un rechazo que contiene repulsién y mucha ansiedad; por el
otro, y en forma ambivalente, dan cuenta en sus recuerdos de la infan-
cia de momentos de deseo por los miembros del primer circulo fami-
liar lo cual se acompafia de sentimientos de culpa y negacién. A partir

3. “Cuando insisto ante mis pacientes en la frecuencia del suefio edipico de comer-
cio sexual con la madre propia, obtengo esta respuesta: «No puedo acordarme
de un suefo semejante». Mas poco después emerge el recuerdo de otro suefio,
irreconocible e indiferente, que en la persona en cuestién se repitié a menudo; y
el andlisis muestra que ese suefio tiene idéntico contenido, vale decir, es un suefio
edipico. Puedo asegurar que entre los suenos de comercio sexual con la madre son
muchisimo mds frecuentes los disfrazados que los francos” (Freud, 2002, p. 400).
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de la ambivalencia se desarrolla toda la teoria del psicoanalisis sobre la
estructura edipica haciendo alusién a la tragedia griega. Al revisar las
expresiones culturales el fundador del psicoandlisis encontré cémo esta
ambivalencia con respecto a los deseos incestuosos y su represion estaba
siempre presente.

Para el cientifico la explicacién debia encontrarse en el proceso evo-
lutivo del ser humano en algiin momento remoto de su desarrollo como
especie. Con esta inquietud estudié las aportaciones en este campo y
llegé a la conclusién de que debid existir una adaptacién de ciertos pri-
mates donde para responder a ciertas demandas circunstanciales se pro-
hibieron las relaciones sexuales con el primer circulo familiar. Encontra-
mos en la naturaleza que en este tipo de animales hay manadas donde
un macho acapara a las hembras y expulsa a los machos. Cuando uno de
los hijos es mds fuerte, mata al padre, generalmente se lo come, y repite
el ciclo. Con todo lo anterior, Freud construye una situacién hipoté-
tica, imposible de probar, mas bien una especie de mito que ayude a
comprender la estructura de la psique de esta especie de primates que
SOMOS NOSOLIos.

A partir de las conclusiones en la clinica, los estudios de las expresio-
nes culturales y con la informacién de antropdlogos y bidlogos Freud
supone que, a lo largo de miles de anos, en ciertas manadas, los machos
jovenes fueron rompiendo el ciclo e instaurando una nueva dindmica
de comportamiento. En su narracién del mito del parricidio original
nos comenta lo siguiente:

Un dia los hermanos expulsados se aliaron, mataron y devoraron al
padre, y asi pusieron fin a la horda paterna. Unidos osaron hacer y lle-
varon a cabo lo que individualmente les habria sido imposible. (Quizds
un progreso cultural, el manejo de un arma nueva, les habia dado el
sentimiento de superioridad.) Que devoraran al muerto era cosa natural

4. Nos debemos disculpar por no hacer un desarrollo que haga justicia a este aspecto
central del psicoandlisis, pero por razones de limite en la extension del texto lo
dejaremos solamente sefialado invitando al lector a su revisidon en los trabajos de
Freud que citamos. Ademds, ver Freud, 2002b.



:SOMOS VIOLENTOS LOS MEXICANOS? | 129

para unos salvajes canibales. El violento padre primordial era por cierto
el arquetipo envidiado y temido por cada uno de los miembros de la
banda de hermanos. Y ahora, en el acto de la devoracién, consumaban
la identificacién con él, cada uno se apropiaba de una parte de su fuerza

(Freud, 2002¢, pp. 143-144).

Freud localiza en los pacientes una proyeccién hipotética que facilita
la comprensién y de alguna manera sirve para imaginar cémo debié
ser el proceso evolutivo. Supone que lo roto por el ciclo de la violencia
original fue una especie de acuerdo o “pacto pulsional” de los hermanos
que se unieron para matar al padre, y después de hacerlo y comérselo
desarrollaron una “conciencia” sobre el hecho. Esta “desviacién” explica
el surgimiento del “sentimiento de culpa” en los seres humanos y su
poder de control sobre las pulsiones. De vuelta al mito del parricidio,
el psicoanalista supone que al matar al padre se presenta la conciencia
de la propia muerte y se teme la retaliacién del progenitor, pero, al
también admirarlo y considerarlo un protector, el sentimiento es ambi-
valente: amor-odio, rechazo y veneracién.

Asi, para evitar que la violencia se reproduzca sin control, los her-
manos pactan restringir la sexualidad y prohiben las relaciones con las
hembras de la manada, instituyendo el tabt del incesto como ley y
colocando al padre ingerido como vigilante de este control. Por esto,
Freud considera al padre muerto como el vigilante del cumplimiento
de la ley.

Con la descripcién de esta situacién hipotética, Freud explica la
estructura bdsica de la psique humana: una ambivalencia con respecto
al deseo incestuoso donde se puede observar una atraccién-repulsién a
la madre y un amor-odio al padre. Es importante sefialar que para Freud
estas ambivalencias se presentan tanto en los hombres como en las muje-
res, aunque de manera distinta. En cada caso singular las atracciones,

5. La obediencia al muerto es uno de los elementos fundamentales de la construc-
cién social y el manejo de las pulsiones. Después de cierto desarrollo, quien ocupa
este espacio y personifica al padre muerto idealizado es Dios, de ahi que las leyes
sean dictadas por El y su rompimiento sancionado por su juicio.
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repulsiones, afecciones y odios se manifiestan con sus particularidades y
dependiendo de las experiencias concretas de los analizados. No existe
un esquema, aunque si podemos localizar ciertas constantes. Las pul-
siones sexuales constituyen un elemento central del organismo y son
parte de nuestra naturaleza desde el nacimiento, aunque existen distin-
tas intensidades y manifestaciones dependiendo del desarrollo.

Los hallazgos extraordinariamente frecuentes de mociones sexuales
que se crefan excepciones y casos atipicos en la infancia, asi como la
revelacién de los recuerdos infantiles de los neuréticos, hasta enton-
ces inconscientes,® permiten quizd trazar el siguiente cuadro de la con-
ducta sexual en ese periodo: Parece seguro que el neonato trae consigo
gérmenes de mociones sexuales que siguen desarrollindose durante
cierto lapso, pero después sufren una progresiva sofocacién; esta, a su
vez, puede ser quebrada por oleadas regulares de avance del desarrollo
sexual o suspendida por peculiaridades individuales. Nada seguro se
conoce acerca del cardcter legal y la periodicidad de esta via oscilante
de desarrollo. Parece, empero, que casi siempre hacia el tercero o cuarto
afio de vida del nifio su sexualidad se expresa en una forma asequible a
la observacién (Freud, 2002b, p. 160).

Las conclusiones de los psicoanalistas sobre la configuracién de la
psique humana, en general, y de la naturaleza de las pulsiones violentas,
en particular, que surgen en las pricticas terapéuticas, se ven respal-
dados por los hallazgos histéricos y antropoldgicos, asi como por los
estudios en el 4mbito de la cultura.

Asi, en mitos, leyendas, sagas, expresiones artisticas, poemas y narra-
ciones populares podemos encontrar ciertos elementos que confirman
lo senalado y que incide en el andlisis que nos convoca: la violencia si
es parte constitutiva de la naturaleza humana y la sociedad surge y se
desarrolla a partir de los mecanismos que el hombre instrumenta para

6. Este ultimo material se vuelve utilizable por la justificada expectativa de que
la infancia de los que después son neurdticos no puede divergir esencialmente de la
infancia de los después normales (agregado en 1915), sino Gnicamente en cuanto
a la intensidad y claridad de los fenémenos involucrados. Esta nota aparece en el
texto citado de Freud.
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controlarla, aunque no consiga erradicarla. Ademds, cabe sefalar que el
psicoandlisis también encuentra que existe un determinado progreso en
el manejo de estas pulsiones trasmitidas de generacién en generacin.

Si los procesos psiquicos no se continuaran de una generacién a la
siguiente, si cada quien debiera adquirir de nuevo toda su postura frente
a la vida, no existirfa en este dmbito ningiin progreso ni desarrollo
alguno. En este punto surgen dos nuevas cuestiones: conocer el grado de
continuidad psiquica que se puede suponer en la serie de las generacio-
nes, y los medios y caminos de que se vale una generacién para trasferir
a la que le sigue sus estados psiquicos (Freud, 2002¢, p. 159).

La transferencia de la que habla Freud nos remite al desarrollo cultural
donde el lenguaje ocupa un lugar central; por medio de la palabra, el
hombre consigue una trasmisién intersubjetiva incorpordndose colecti-
vamente a las normas, y transgeneracional, pues pasa de una generacién
a otra. La estructura familiar ocupa un lugar central en esta transferencia
v, por lo mismo, en la forma en la que se manejan las pulsiones violentas.

En la formacién de la psique individual, el lugar que ocupan los
padres es fundamental. El que aparece en el imaginario como el que
establece y vigila el cumplimiento de la “ley” es el “padre”, quien, temido
y admirado en su papel, es fundamental en el desarrollo individual y
colectivo. El lugar que ocupa la “madre” no es menos importante, es el
“objeto de deseo reprimido”, es la imagen de la que da la vida y la pro-
cura, se identifica como la trasmisora de la tradicién y la que legitima al
“padre” como guardidn de la “ley”.

Es sumamente importante recalcar que se habla de figuras construi-
das y no de realidades objetivas, no se hace una clasificacién empirica ni
una generalizacidn a partir de un modelo, hombres y mujeres concretos
que se convierten en padres y madres dentro de un marco cultural y que
educan a sus hijos dentro de una tradicién trasmitida en una lengua,
desde una narrativa que contiene ingredientes nacionales, religiosos y
culturales se conviertes en “padres” y “madres” dentro del imaginario
colectivo. En este sentido, debemos también advertir que la configura-
cién de los imaginarios colectivos es diferente en cada formacién cultu-
ral, su manera de operar no es la misma.
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A continuacién, con lo trazado respecto a la centralidad del lugar de
la violencia en la estructura humana y c6mo su dominio ha configurado
las sociedades desde la proyeccion hipotética del parricidio del padre, mds
la dindmica entre la perpetuacién de la ley y los aportes del psicoandlisis
al estudio cultural, apuntaremos algunos de los elementos centrales en la
configuracién de los imaginarios mexicanos, particularmente los relativos
a los papeles del “padre” y la “madre” en el manejo de la violencia.

La configuracién de lo mexicano. Un anélisis del lugar
de la violencia en el imaginario nacional

Para el andlisis de algunos ingredientes particulares de las manifestacio-
nes de la violencia en México relativos a la transferencia cultural en los
términos arriba senalados, habrd que identificar cémo se configuraron
los papeles del “padre” y “madre” a partir de la narrativa que “hermana”
a los miembros de este colectivo, desde el andlisis del imaginario de la
nacién mexicana y del papel de la violencia en esta configuracién.

Ahora bien, antes de adentrarnos en esta empresa consideramos per-
tinente aclarar que nos referimos a “México” como “nacién imaginaria”,
aqui tomamos el término de Benedict Anderson cuando dice:

Asi pues, con un espiritu antropolégico propongo la definicién
siguiente de la nacién: una comunidad politica imaginada como
inherentemente limitada y soberana.

Es imaginada porque ain los miembros de la nacién mds pequena
no conocerdn jamds a la mayorfa de los miembros, no los verdn ni
oirdn siquiera hablar de ellos, pero en la mente de cada uno vive
la imagen de su comunién (Anderson, 1993, p. 23).

Esto puede aplicarse a cualquier nacién donde la inmensa mayoria
de sus habitantes no se conocen y no podran hacerlo nunca; pero, no
obstante, en los hechos se “hermanan” con personas que vivieron antes
de ellos sin ser sus familiares y se comprometen con aquellos que ven-
drdn después de su muerte.
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A diferencia de los vinculos concretos donde hay una relacién exis-
tencial real como con los familiares, vecinos, companeros de escuela,
trabajo, o centro social, “las comunidades imaginarias” solamente se
encuentran en las narrativas, en las mentes y en los relatos. Su cardcter
virtual no las hace menos significativas, por el contrario, los llamados
sentimientos nacionales se fomentan y movilizan a partir de esta vincu-
lacién imaginada. Las personas sacrifican sus vidas por la nacién ima-
ginaria, desarrollan filias y fobias donde se protege a los “propios” y se
excluye a los “ajenos”; para millones de seres humanos que escapan de
la persecucién o buscan mejorar sus condiciones de vida en otros paises,
el ser o dejar de ser parte de un colectivo imaginario es determinante.
El historiador Eric Hobsbawm busca darle una respuesta a la interro-
gante sobre la configuracién de las naciones y hace suya la definicién de
Anderson para ir mds alld de ella. En su andlisis del surgimiento de los
nacionalismos comenta:

Utilizando la ttil expresién de Benedict Anderson, diremos que es una
«comunidad imaginada» y sin duda puede hacerse que esto llene el
vacio emocional que deja la retirada o desintegracién, o la no disponi-
bilidad, de comunidades y redes humanas reales, pero sigue en pie el
interrogante de por qué la gente, después de perder las comunidades
reales, desea imaginar este tipo concreto de sustituto. Puede que una de
las razones sea que en muchas partes del mundo los estados y los movi-
mientos nacionales podian movilizar ciertas variantes de sentimientos
de pertenencia colectiva que ya existian y que podian funcionar, por asi
decirlo, potencialmente en la escala macropolitica capaz de armonizar
con estados y naciones modernos. A estos lazos los llamaré «protona-

cionales» (2000, p. 65).

Para fomentar una unién artificial con personas desconocidas y que
no se conocerdn jamds las narrativas que se trasmiten colectivamente y
de generacién en generacién recurren a distintos referentes como los
territorios, las lenguas, los personajes miticos, las divinidades, los idea-
les, etc. Se da el caso de que algunos de estos elementos se mezclen
dependiendo las particularidades del colectivo en cuestién. Por ejem-
plo, el nacionalismo judio se configuré recurriendo a la creencia de una
promesa divina ligada a un territorio, mientras que los estadounidenses
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configuraron su nacionalismo a partir del ideal abstracto de la “liber-
tad”. Para los alemanes la “lengua” y la “raza” fueron determinantes,
mientras que para los espanoles el catolicismo fue fundamental. En
cada caso concreto es posible identificar los elementos “protonaciona-
les” que se utilizaron en la configuracién de los imaginarios.

En el caso del nacionalismo mexicano vemos que se configuré a par-
tir de la narrativa del “encuentro y fusién de culturas™ por un lado, la
de los habitantes que vivian en parte de actual territorio norteameri-
cano, lo que hoy es México y en lo que actualmente ocupan algunos de
los paises centroamericanos y, por otro, la de los espafoles que llegaron
en el siglo XVI. En esta construccién de la “nacién mexicana” el com-
ponente central es la “mezcla” que se describe como mestizaje, con este
término se pretende unificar imaginariamente a los miembros de este
colectivo.

José Vasconcelos (1882-1959), quien fue Rector de la UNAM,
secretario de Educacién Publica, impulsor de las misiones educativas,
creador de un sistema de bibliotecas publicas y quien apoy6 a los mura-
listas mexicanos, escribié un texto en 1925, donde buscé darle un sen-
tido trascendente al mestizaje como elemento configurador del nacio-
nalismo mexicano. En su obra La raza césmica escribié:

Comienza a advertirse este mandato de la Historia en esa abundancia
de amor que permitié a los espanoles crear una raza nueva con el indio
y con el negro; prodigando la estirpe blanca a través del soldado que
engendraba familia indigena y la cultura de Occidente por medio de
la doctrina y el ejemplo de los misioneros que pusieron al indio en
condiciones de penetrar en la nueva etapa, la etapa del mundo Uno. La
colonizacién espanola cred mestizaje; esto senala su cardcter, fija su res-
ponsabilidad y define su porvenir. [...] El objeto del continente nuevo y
antiguo es mucho mds importante. Su predestinacién obedece al desig-
nio de constituir la cuna de una raza quinta en la que se fundirdn todos
los pueblos, para reemplazar a las cuatro que aisladamente han venido
forjando la Historia. En el suelo de América hallard término la disper-
sion, alli se consumard la unidad por el triunfo del amor fecundo, la
superacién de todas las estirpes (2001, pp. 14-15).
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En esta vision romdntica de la colonizacién se exalta el hecho mismo
de la mezcla ddndole una dimensién “césmica’; se califica como un acto
“amoroso” y se coloca del lado masculino al soldado espafiol y del feme-
nino a la mujer indigena. La conquista se presenta como una “empresa’
cuya violencia se justifica como parte de un plan divino que permitié
el fin de la dispersién y la configuracién de una “quinta raza universal”.
Vasconcelos le da una interpretacién a los sucesos histéricos que dista
mucho de la realidad, pero que consigue resignificar la conquista en
términos positivos para brindarle al miembro del imaginario mexicano
un elemento de cohesion.

Es importante hacer hincapié en el aspecto de la sexualidad repro-
ductiva que Vasconcelos describe como “amorosa”. Segun su relato el
soldado espafol “engendraba familia indigena”, es decir, los papeles de
“padre” y “madre” estdn claramente asignados desde el punto de vista
cultural. “La nacién mexicana” tiene como “padre” al soldado espafol,
como “madre” a la indigena, como ejemplo, los misioneros y sus “hijos”
indigenas estdn predestinados a “penetrar en la etapa del mundo Uno”;
y, aunque no esté dicho explicitamente aqui:” a la fe catdlica.

En toda narrativa nacionalista se enmascaran los hechos reales y se
adaptan para poder configurar los imaginarios, en estos relatos se encu-
bren cosas y se resaltan otras llegando a distorsionar los hechos hist4-
ricos. El caso de México no es la excepcidn, en la descripcién que hace
Vasconcelos podemos ver coémo opera este mecanismo, es importante
sefalar que su descripcién refleja aquello que a nivel general se acepta
como parte de la narrativa sobre la genealogia de lo mexicano.

En esta genealogia, lo conocido como “La Conquista” y “La Colo-

. .7 » <« ~ 7 1
nizacién” de la “Nueva Espana” fue una empresa de cardcter militar
en la que se sometié a los pobladores que se encontraban asentados
por medio de la fuerza y se les mantuvo dominados al servicio de los
conquistadores. Durante tres siglos se mantuvo esta situacién donde
Espafa como potencia Imperial impuso su gobierno, esclavizé a sus

7. En otras de sus obras Vasconcelos habla explicitamente de la importancia de la fe
catdlica en la configuracién del nacionalismo mexicano.
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habitantes despojdndolos de sus tierras y los obligé a trabajar para ellos.
Durante este periodo se explotaron las minas y se apropiaron de las
riquezas naturales. Se calcula en millones el nimero de muertos durante
La Colonia, ya sea por las matanzas, las enfermedades o por la miseria,
para poder satisfacer la demanda de esclavos se trajeron a pobladores de
Africa.

Los mecanismos que utilizaron los espanoles se podrian agrupar en
dos estrategias paralelas y complementarias: la del “terror militar” que
consistia en el ejercicio de una violencia desmedida que rompiera cual-
quier forma de rebelién y la “evangelizacion religiosa” que consistia en
hacerlos parte del Imperio como creyentes de la misma fe de sus con-
quistadores merecedores de mundo eterno. Sobre el funcionamiento
del terror militar recuperamos una descripcién de Fray Bartolomé de
las Casas:

Entre otras matanzas hicieron ésta en una ciudad grande, de mis de
treinta mil vecinos, que se llama Cholula: que saliendo a recibir todos
los senores de la tierra e comarca, e primero todos los sacerdotes con el
sacerdote mayor a los cristianos en procesién y con grande acatamiento
e reverencia, y llevindolos en medio a aposentar a la ciudad, y a las casas
de aposento del sefor o senores della principales, acordaron los espa-
fioles de hacer alli una matanza o castigo (como ellos dicen) para poner
y sembrar su temor e braveza en todos los rincones de aquellas tierras.
[...]Todos ayuntados e juntos en el patio con otras gentes que a vueltas
estaban, pénense a las puertas del patio espafoles armados que guar-
dasen y todos los demds echan mano a sus espadas y meten a espada
y a lanzadas todas aquellas ovejas, que uno ni ninguno pudo escaparse
que no fuese trucidado. A cabo de dos o tres dias saltan muchos indios
vivos, llenos de sangre, que se habian escondido e amparado debajo
de los muertos (como eran tantos); iban llorando ante los espafoles
pidiendo misericordia, que no los matasen. De los cuales ninguna
misericordia ni compasién hubieron, antes asi como salfan los hacfan

pedazos (1965, p. 69).

El narrador, testigo de los hechos, nos dice que las matanzas tenfan el
propésito de sembrar el terror en los conquistados y que en ese sentido
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no existia misericordia alguna.® Es importante contrastar esta descrip-
cién con la imagen del padre amoroso del que habla Vasconcelos, una
de las fabricaciones que se requieren para ajustar la narrativa a las nece-
sidades del protonacionalismo y que remite, de alguna manera, al mito
del parricidio original, pues busca borrar en el recuerdo colectivo la
violencia, la crueldad desmedida, la explotacién y el despojo sustituyén-
dolas por la de una figura paterna amorosa y compasiva.

Por otro lado, la justificacién que presentan los defensores de la causa
imperial espafola es su misién evangelizadora, es decir, la cristianizacién
de los pobladores de las tierras conquistadas que tenian cultos paganos.
En el debate que Septilveda mantiene con De las Casas con respecto al
trato a los indigenas podemos constatar cémo aparece la evangelizacion:
“Cuanto mds que nosotros no decimos que a estos indios idolatras se les
ha de hacer guerra para matarlos y destruirlos: como a los de tierra de
promisién: sino para subjectarlos y quitarles la idolatria y malos ritos,
y quitar los impedimentos de la predicacién evangélica” (“Prélogo” de
Sepulveda citado por De las Casas, 1965, p. 291). En el imaginario de
nacionalismo espafol, la conversién de los paganos a la fe cristiana justi-
fica el asesinato masivo, la esclavizacion y el despojo. Sepulveda explica:

A lo que dice: que por librar de muerte a los inocentes que sacrificaban
era justa la guerra, pero no se debe hacer porque de dos males se ha
de escoger el menor, y que son mayores los males que se siguen desta
guerra que las muertes de los inocentes: muy mal hace su senoria la
cuenta, porque en la nueva Espana a dicho de todos los que de ella
vienen y han tenido cuidado de saber esto: se sacrificaban cada ano mds
de veinte mil personas: el cual numero multiplicado por treinta afios
que ha que se gand y se quitd este sacrificio: serfan ya seis cientos mil:
y en conquistarla a ella toda: no creo que murieron mds nimero de los

8. “Asi que, desde la entrada de la Nueva Espafia, que fue a dieciocho de abril del
dicho afo de dieciocho, hasta el afio de treinta, que fueron doce afios enteros,
duraron las matanzas y estragos que las sangrientas e crueles manos y espadas
de los espanoles hicieron continuamente en cuatrocientas e cincuenta leguas en
torno cuasi de la ciudad de M¢jico e a su alrededor, donde cabian cuatro y cinco
grandes reinos, tan grandes e harto més felices que Espafia” (pp. 64-65).
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que ellos sacrificaban en un afo. Y también por esta guerra se evita la
perdicién de infinitas 4nimas de los que convertidos a la fe se salvaran
presentes y venideros. Y como dice Sant Agustin en la Epistola 75.
Mayor mal es que se pierda un 4nima que muere sin baptismo: que no
matar innumerables hombres aunque sean inocentes (Septilveda citado

por De las Casas, p. 315).

Por supuesto que los ndmeros que maneja Septlveda nada tienen
que ver con la realidad, pero, a pesar de ello, hay algo que destacar: el
argumento de “la salvacién de las almas” que se va a repetir a lo largo de
los tres siglos de colonizacién. La violencia que acompané la empresa
“evangelizadora” se disculpa y de alguna manera se disfraza con el argu-
mento de la salvacién cristiana de los condenados por su ignorancia.
Asi se justifica también la conversién forzada que obedece a la politica
imperial espafola y que tiene dos momentos de violencia: el de la con-
versién misma y el de la persecucién a los que se alejaban de las normas
de la religién impuesta.

En el imaginario planteado por Vasconcelos, y que refleja el anda-
miaje identitario mexicano, se habla del soldado espafol que engendra
indigenas evangelizados: un “acto de amor cristiano”, como lo define el
que se autodenominé Ulises Criollo. Sin embargo, la realidad fue otra:
las mujeres, tomadas por los espafoles y con las que tuvieron hijos, fue-
ron convertidas por la fuerza y no recibian el mismo trato que las espa-
fiolas ni tampoco sus hijos. Durante la Colonia se estableci6 un sistema
llamado de “Castas”, creando jerarquias y derechos a partir del origen
étnico y las distintas combinaciones. Se consideraba lo blanco como lo
mds honrado y privilegiado, mientras que lo oscuro era lo mds bajo. La
cristianizacién de los indios y negros no significé su emancipacién. En
el estudio que presenta Humboldt se da cuenta de esta situacién:

Es claro que en un pais gobernado por los blancos, las familias que se
cree tienen menos porcion de sangre negra 6 mulata, son naturalmente
las mas honradas. En Espana es una especie de titulo de nobleza el no
descender ni de judios ni de moros: en América la piel, mas 6 menos
blanca, decide de la clase que ocupa el hombre en la sociedad. Un blanco
aunque monte descalzo 4 caballo, se imagina ser de la nobleza del pais.
El color constituye hasta cierta igualdad entre unos hombres, que alli,
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como en todas partes donde la civilizacién estd poco adelantada, 6 que
retrocede, se complacen en apurar las mas pequenas prerogativas de
raza y origen. Cuando un cualquiera del pueblo tiene algtin altercado
con uno de los sefiores de titulo del pais, suele muy comunmente decir
el primero ;pues que cree vind ser mas blanco que yo? expresién que
caracteriza perfectamente el estado y origen de la aristocracia actual.
Hay pues un grande interes de vanidad y aprecio publico en valuar
exactamente las fracciones de sangre europea, que han cabido 4 cada
cual de las diversas castas (1821, pp. 261-262).°

La valoracién del individuo a partir del color de la piel que se con-
virtié en un elemento determinante para la obtencién de privilegios y
respeto social parece contrastar con la propuesta del mestizaje como
ingrediente central en la configuracién del imaginario mexicano. En
la propuesta que hace Vasconcelos podemos ver c6mo existe un encu-
brimiento del racismo y realmente propone el “blanqueamiento”
de las “razas inferiores”. La propuesta de Ulises Criollo es que a partir de
las mezclas y por medio de la eleccién de pareja en la procreacion se ird
dando una seleccién estética porque “donde manda la pasion iluminada
no es menester ningtin correctivo. Los muy feos no procreardn” (2001,
p- 26). En el mismo lugar nos comenta que en esta “eugénica miste-
riosa del gusto estético” (p. 26) se podrin ir descartando “la pobreza, la
educacién defectuosa, la escasez de tipos bellos, la miseria que vuelve
a la gente fea, todas estas calamidades desaparecerdn del estado social
futuro” (p. 26). En este sentido podemos ver como lo narrado por Hum-
boldt prevalece en Vasconcelos al asociar al color de la piel, la situa-
cién econémica y la educacién. Es una versién moderna con un “barniz
cientifico”, ya que dice sostenerse en las teorias de Darwin (p. 27) o de
Mendel (p. 32), pero a final de cuentas sostiene que el resultado del
mestizaje es la “depuracién”.

Existe cierta confusién con respecto a este propdsito “depurador” de
cardcter racista ya que Vasconcelos habla de una “quinta raza en la que

9. Se reproduce el texto tal y como fue traducido en su momento, por ello aparecen
algunas tildes que hoy se consideran errores ortograficos.
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se fundirdn todos los pueblos” (p. 14), y que “ya no serd la raza de un
solo color [...] lo que alli va a salir es la raza definitiva, la raza sintesis o
raza integral, hecha con el genio y con la sangre de todos los pueblos y,
por lo mismo, mds capaz de verdadera fraternidad y de visién realmente
universal” (p. 17). En este sentido, se podria entender que se refiere real-
mente a una situacion idilica en la que no existan diferenciaciones por el
color de la piel, pero también se ocupa de desmentir esta conclusién al
afirmar: “quizd entre todos los caracteres de la quinta raza predominen
los caracteres del blanco, pero tal supremacia debe ser fruto de eleccién
libre de gusto y, no resultado de la violencia o la presién econémica” (p.
21). Y explica que al final de cuentas “los tipos bajos de la especie serdn
absorbidos por el tipo superior. De esta suerte podria redimirse, por
ejemplo, el negro, y poco a poco, por extincién voluntaria, las estirpes
mds feas irdn cediendo el paso a las mds hermosas” (p. 27).

La propuesta racista de Vasconcelos recoge lo impuesto durante la
Colonia y que pasé a ser una parte central de la configuracién del ima-
ginario mexicano. A esto responde un refrdn popular que reza asi: “vas
a mejorar la raza” y se dice cuando una persona de piel mds oscura se
relaciona con una de tez mds clara. Estudios de mercado recogen esta
valoracién positiva que se tiene a las personas blancas y en los anuncios
publicitarios se utilizan modelos con estas caracteristicas para promover
mercancias que serdn utilizadas por compradores morenos. El meca-
nismo psicolégico reflejado aqui es que més alld de todo discurso poli-
tico en la percepcién de los individuos se asocia la belleza, la educacién
y el éxito econémico con el color de la piel.

Para recoger lo expuesto en este apartado podemos afirmar que
la construccién del imaginario colectivo de “lo mexicano” recurre a la
“Conquista” como el momento fundador, al espanol, catélico y blanco
como “El Padre” y a la indigena, bautizada por la fuerza, sumisa e
ignorante como “La Madre”. Mientras que el estudio de la realidad
nos muestra como los invasores se apropiaron de mujeres y recur-
sos, y despojaron a los nativos de sus bienes y cultura imponiendo
su gobierno, lengua y religién; la recreacién mitica de la narrativa
nacional los presenta como valientes misioneros que vinieron a civili-
zar. Como resultado de un duro proceso de colonizacién se consiguié
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implantar una visién legitimadora de la barbarie y una admiracién
distorsionada de las figuras del “Padre” y de la “Madre”. En este sen-
tido no sorprende el comentario de Antolin Sinchez Cuervo sobre
la posiciéon del filésofo Eduardo Nicol referente a la Conquista y la
Colonia:

El viejo vinculo colonial —que Nicol en todo caso no deja de retratar
con ingenua arrogancia, obviando la dimensién violenta de la conquista
y celebrando la «asimilacién» del indigena a la cultura «superior» del
europeo mediante un proceso colonizador no imperialista sino evange-
lizador— se transformaria entonces en un vinculo reflexivo, caracteri-

zado por la interdependencia (2014, pp. 148-149).

La configuracién de la nacién mexicana remite al momento de la
mezcla como elemento protonacional y se expresa en términos que
recoge de la estructura familiar para poder unir afectivamente a los
miembros del colectivo imaginario. Estas recreaciones, en su afdn de
amalgamar, distorsionan los hechos y al hacerlo inciden en la confor-
macién de la psique individual de los miembros del colectivo. Como
veremos a continuacién el sistema de identificaciones de miembros de la
“nacién mexicana” los hace ser hijos de un conquistador que se impone
por la fuerza, asesina y viola impunemente, ademds de apropiase de lo
ajeno sin dar explicaciones, y de una madre sometida y menospreciada
que obedece a la fuerza y anhela que sus hijos sean como el padre mien-
tras educa a las hijas a ser como ella.

Ahora bien, al plantearnos esta reflexién buscamos recuperar los
elementos fundamentales que el psicoandlisis encuentra en la psique
humana como controladores de la violencia pulsional natural que estdn
estrechamente ligados con el papel que se les asigna al “padre” y a la
“madre”. Este deseo incestuoso y el impulso homicida se refrenan a
partir de dos elementos que operan en el aparato psiquico: el miedo
a la muerte y el sentimiento de culpa: La madre, que atiende al recién
nacido y se hace cargo de sus necesidades, se convierte en el objeto
primario de deseo, pero al mismo tiempo trasmite la prohibicién del
incesto y coloca al padre como la figura vigilante que amenaza con ejer-
cer su violencia si no se respeta esta restriccién. La interiorizacién de



142 | Mauricio PiLaTowsky BRAVERMAN

este complejo sistema de afectos y miedos tiene como resultado el auto-
control por medio de la conciencia moral y la aparicién del sentimiento
de culpa en caso de cualquier transgresién que amenace el equilibro
entre deseo y temor.

En El malestar en la cultura, Freud aborda esta cuestién y responde
a la pregunta: “;De qué medios se vale la cultura para inhibir, para vol-
ver inofensiva, acaso para erradicar la agresién contrariante?” (2002d,
p. 119), su respuesta es que “la agresién es introyectada, interiorizada,
pero en verdad reenviada a su punto de partida; vede decir: vuelta hacia
el yo propio” (p. 119) El control de la violencia en el individuo es fac-
tible ya que, como parte del aparato psiquico, existe una instancia que
opera en este sentido y que recibe el nombre de “supery$”:

Llamamos conciencia de culpa a la tensién entre el superyé que se ha
vuelto severo y el yo que le estd sometido. Se exterioriza como necesi-
dad de castigo. Por consiguiente, la cultura yugula el peligroso gusto
agresivo del individuo debilitdindolo, desarmdndolo, y vigilindolo
mediante una instancia situada en su interior, como si fuera una guar-
nicién militar en la ciudad conquistada (pp. 191-120).

De llegar a existir cualquier desviacién en la formacién de esta con-
ciencia moral y, por lo mismo, de la formacién del superyé aparecerdn
patologias de diversos 6rdenes. El vinculo con la madre, por su natura-
leza, es més primario y estd mediado por el universo afectivo y sensorial;
en cambio, la identificacién con el padre, a partir del cual se desarrolla
la conciencia moral, es mds elaborada y se produce en una fase posterior
del crecimiento. Es la madre quien senala al padre y lo “inviste” como
autoridad para hacer cumplir la “ley”, que fundamentalmente consiste
en el control de la violencia y los deseos prohibidos. La identificacién
con el padre, que surge también de su carifio y admiracién, permite la
interiorizacién de sistema de represién: la ley se respeta por conviccién
y se teme el castigo por su violacién.

En el caso de la transferencia de la tradicién cultural en el desarrollo
del imaginario mexicano sucede algo muy particular, ya que la figura
del “padre conquistador” en la narrativa colectiva desplaza y sustituye al

»  «

“guardidn del orden”. “El Padre” en el imaginario nacional no se somete
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a ninguna ley, se apropia por la fuerza, abusa, explota, despoja, impone
sus normas y creencias sin respetar lo ya establecido.

A este imaginario debemos anadirle otras caracteristicas: ser extran-
jero (fundamentalmente espafol), blanco y con rasgos europeos; su
relacién imaginaria con las mujeres no es de respeto, al contrario, ellas
estdn para satisfacer sus necesidades y no tiene por qué rendirles cuentas
como tampoco reconocer ni encargarse de sus hijos con ellas. En esta
representacion de la figura paterna se valora la violencia, el desprecio
por la ley, la satisfaccién irresponsable de los deseos, asi como lo extran-
jero en su expresién espafiola y lo blanco como distintivo de esta figura
distante y admirada. La interiorizacién de este “padre” no contribuye a
la formacién de una conciencia moral en el sentido que Freud describe
con respecto a la familia europea, el resultado es algo distinto, y para
comprenderlo es necesario ver cémo interactia con el de la “madre”.

Trayendo lo anterior a los imaginarios de la narracién colectiva, en
especial la transferencia del papel de la “madre”, recordemos que el mito
remite al encuentro de las dos culturas donde lo femenino se asocia con
lo nativo. En esta construccién la mujer se entrega al conquistador,
tiene sus hijos y les ensena a servir al padre, quien por ser espafol y
blanco no los considera igual que a sus hijos europeos. La identificacién
con ella es con la sumisidn, el servilismo y la autodevaluacién. Octavio
Paz lo explica asi: “Si la Chingada es una representacién de la Madre
violada, no me parece forzado asociarla a la Conquista, que fue también
una violacidn, no solamente en el sentido histérico, sino en la carne
misma de las indias” (1981, p. 94).

Samuel Ramos, en su libro E/ perfil del hombre y la cultura en México,
sostiene que el sentimiento de inferioridad debe considerarse un ele-
mento constitutivo de la cultura del mexicano y reconoce que en todos
los paises existen personas que se sienten inferiores “pero, mientras en
otras partes ese sentimiento se presenta en casos individuales mds o
menos numerosos, pero siempre limitados, en México asume las pro-
porciones de una deficiencia colectiva” (1998, p. 111). El filésofo mexi-
cano, recurriendo al psicoandlisis, encuentra que ese sentimiento de
inferioridad va acompanado de otros elementos dignos de destacar:
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El sentimiento de inferioridad no se manifiesta a la conciencia del
individuo tal como es. Lo que se hace consciente son las reacciones
que involuntariamente nacen para compensar aquel sentimiento, que,
al establecer habitos, van formando los rasgos del cardcter. [...] Las
manifestaciones de ese estado inconsciente son, pues, muy variadas y
a menudo opuestas: desde el atrevimiento, el cinismo, la falsa valentia,
hasta el apocamiento o la timidez. Lo cierto es que todas estas hetero-
géneas manifestaciones tienen un fondo comtin mds o menos visible: la
afirmacién de la propia individualidad a costa de los demds. El mismo
impulso de orgullo mueve al retraido que se aparta de todos con despre-
cio, que al hombre que busca la sociedad para exhibir vanidosamente
sus pretendidos méritos. La obsesién de si mismo, la constante aten-
cién por el propio yo, implican, como es natural, una falta correlativa
de interés por los demds, una incomprensién por la vida de los préji-
mos. En una palabra, las reacciones del cardcter frente al sentimiento
de inferioridad conducen todas al individualismo y lesionan en mayor
o menor grado los sentimientos hacia la comunidad. No se puede negar
el hecho de que en México es débil el espiritu de cooperacién y la disci-
plina a la colectividad. En conjunto, nuestra vida tiende a la dispersién
y la anarquia con menoscabo de la solidaridad social (p. 112).

La identificacién del individuo con la “madre imaginaria” del relato
colectivo es servidumbre y aislamiento, pero sin dejar de tener el refe-
rente del “Padre conquistador” que rige desde su ausencia. De esta com-
binacién resultan individuos que viven sometidos, temerosos y serviles,
pero que actiian con prepotencia, abuso de poder y ¢jercicio desmedido
de la violencia ante cualquier oportunidad de un poco de autoridad. El
transito del “individuo sometido” al “pequeno tirano” se produce en
forma radical y sin limites, no hay un superyé que dosifique, la imagen

del “depredador” ha ocupado su lugar.

La madre le trasmite al hijo que se someta al igual que ella, pero
al acecho de cualquier oportunidad para ser como su padre; a la hija
le ensefia a ser como ella: una mujer que se entrega al hombre, aunque la
abandone y tenga que esperar que sus hijos consigan lo negado a ella.
Este esquema se reproduce de generacién en generacion.
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Conclusiones

:Somos violentos los mexicanos? La respuesta debe darse desde la des-
cripcién del colectivo imaginario cuidando de no confundirlo con las
personas reales que componemos ese grupo, las personas, sin importar
sus identificaciones, tienen un componente violento que puede aflorar
en determinadas circunstancias como parte integral de su constitucion,
pero como individuos, los “mexicanos” no somos distintos de los que
conforman parte de otros colectivos imaginarios. Sin embargo, la res-
puesta con respecto a lo que configura y mantiene el “nosotros” imagi-
nado si contiene particularidades que se diferencian de los “otros”.

Somos mexicanos porque nacimos, colectivamente, de un padre
espafol conquistador y una madre indigena chingada, hablamos una
lengua impuesta por el padre y despreciamos las que podrian conside-
rarse maternas. Nos avergonzamos del color moreno de nuestra piel,
negamos por completo el negro y deseariamos tenerla blanca para pare-
cernos al violador de nuestra madre y no a ella. A partir de un proceso de
evangelizacién hemos ocultado nuestras creencias mds profundas para
adorar la imagen sincrética guadalupana que sustitute al Dios varén de
la trinidad cristiana.

Los mexicanos somos hijos de estas confusiones y distorsiones, y
desde estos espacios imaginarios hacemos de la violencia un ingrediente
constitutivo de nuestra identidad. La referencia paterna, que simboliza
la ley, estd ocupada por un violador que impone su fuerza de manera
desmedida en el sentido que encontramos en la etimologfa latina de vis
y olentus, cdmo no ser violentos cuando nos avergonzamos de nuestras
lenguas maternas y nos consideramos incapaces de apropiarnos de la
que hablamos. Los mexicanos somos violentos con los que tienen un
tono de piel mds oscuro que el nuestro y nos portamos sumisos y obe-
dientes con aquellos que la tienen mds clara. Hemos colocado la imagen
de una virgen como centro de nuestra adoracién, porque en el imagi-
nario no podemos soportar la idea de ser producto de una violacién.

El “nosotros” que nos agrupa como nacién se configura a partir de la
manifestacién de una fuerza desmedida e injustificada que se instituyd
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como verdad tGnica y colonizé nuestro imaginario. En este sentido, y
respondiendo a la pregunta que enmarca esta reflexién, podemos afir-
mar, con dolor, que la violencia es lo que nos hace ser mexicanos.
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Capitulo VI

Aportes fenomenoldgicos
para comprender las pricticas argollisticas’

Katherine Mansilla Torres

Introduccién

Latinoamérica comparte una paraddjica situacién politico-social res-
pecto a la corrupcién: hemos avanzado socialmente en identificarla
como un fendémeno dafino para las democracias contemporineas
y el fortalecimiento de nuestras instituciones, sin embargo, aumenta y
se sedimenta en nuestras sociedades, amalgamdndose o encarndndose
impetuosamente en nuestros comportamientos politicos. Las encues-
tas de Proética (2019) en el Peri nos muestran, por ejemplo, que la
corrupcidn se percibe como el segundo problema mds importante del
pais (62%) —solamente superada por la inseguridad (66%)—.> Asi-
mismo, 8 de cada 10 peruanos consideran que la corrupcién afecta su
vida cotidiana, al mismo tiempo que su tolerancia sigue en aumento (la
tolerancia media de 65% el 2017 se eleva a 68% el 2019).° Yace aqui

1. Este trabajo forma parte del proyecto de investigacion grupal de la Universidad
Nacional Mayor de San Marcos (PCONFIGI-2023), c6digo: E23031731.

2. Respuesta multiple, Encuesta Proética, 2019.

3. Se refiere, especificamente, a la tolerancia de la micro-corrupcidn, es decir, que la
autoridad elegida coloque simpatizantes en ciertos puestos, influencia en decisio-
nes, pagar por trimites, multas, favores sexuales, etcétera.
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una contradiccién, pues tomamos conciencia del dafo de la corrupcién
y, a la par, nos acostumbramos a su presencia.

A finales del siglo XX, escuchamos reiteradamente a representantes
del Banco Mundial referirse a la corrupcién como una “plaga” (Kofi
Annan) o un “cdncer” (Wolfensohn) para las democracias. Esta metd-
fora es importante y decisoria en términos de politicas publicas, porque
desde la tltima década del siglo XX, el Banco Mundial financia la lucha
anticorrupcidn en diferentes paises de nuestro continente (Banco Mun-
dial, 1997). El marco teérico de las politicas anticorrupcién internacio-
nal, con frecuencia, ha abordado el fenémeno desde un plano super-
ficial de la legalidad, es decir, se la ha concebido como una prictica
clandestina e ilegal propia de una disfuncién moral; por ello, sus modos
de combatirla han sido invertir en la creacién de reformas normati-
vas y soluciones técnicas anticorrupcién en la administracién publica
(accountability, transparencia de fondos, veedurias, procedimientos para
la correcta administracién publica, fiscalizacién oportuna, entre otros).
Tales politicas revelan una concepcién de la corrupcién como ajena
e incluso opuesta a las instituciones democrdticas (Rothstein, 2014),
como si fuese un virus invasivo (externo) que atraviesa el cuerpo sano
y lo desgasta, por ello hay que enfrentar esta patologia social ubicando
los remedios en procedimientos econdémicos y juridicos. La analogia del
Banco Mundial, entonces, plantea que la corrupcién, en tanto ilegal,
inmoral, dafina, estd en pugna con el sistema democrdtico, nace “fuera’
de aquel, y para combatirla, debemos extraer el tumor, es decir, sancio-
nar a los funcionarios corruptos. Detrds de la corrupcién se encuentra,
entonces, una especie de disfuncién moral donde, segin los pardimetros
del rational choice, los individuos eligen inequivocamente acciones que
pervierten o degeneran la vida colectiva.

Otra lectura de la corrupcién, también llamada revisionista, se inicié
en los sesenta y fue luego retomada para objetar la lectura moralista de
fines de siglo (Merton, 1968 y Leff, 1964). Como explica el antropé-
logo Huber (2008), frente a la abstraccién cultural del rational choice
y la perspectiva neoliberal, los revisionistas identificaron las bondades
pragmdticas de la corrupcién para el desarrollo de la gestién publica:
pensaban que algunas pricticas corruptas ofrecian corregir fallas en el
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mercado y la burocracia estatal de democracias fragiles. Si bien esta
perspectiva condescendiente con la corrupcién fue perdiendo peso en
el debate, dado el acelerado y complejo crecimiento nocivo de aquella,
ayudé a reconocer que el fenémeno no puede verse en un binarismo
abstracto entre bondad versus maldad, idealidad versus realidad, ética y
democracia versus perversién. No hay, pues, una dicotomia compren-
siva que abstraiga el Estado de la cultura y para la cual nobles reformas
normativas solucionarfan el problema (Pardo, 2004). La corrupcién no
estd al margen del sistema: se incuba con y dentro de las democracias
que se forman con pricticas histéricamente corruptas. De ahi la necesi-
dad de pensar la corrupcién como un fenémeno simbdlico y estructu-
ral, con distintas variables de convergencia, dependiendo del escenario
democrdtico en el que se desarrolla.

Actualmente, venimos presenciado los limites de todas estas perspecti-
vas, puesto que mientras mds se fortalecen los programas para erradicar la
corrupcidn, mds se extienden, afinan y consolidan las précticas corruptas
que se engranan perfectamente en los vacios del sistema democratico.

En el mundo cotidiano de la vida (Lebenswelt), reconocemos la
corrupcién como una prictica institucionalizada entre nosotros, que
heredamos y reasumimos (reanudamos) en nuestra convivencia. Por
ello, habria que preguntarnos por qué una prictica “emblema” de nues-
tra propia historia no logra ser extirpada del sistema democrdtico, o
qué herramientas tenemos socialmente para neutralizar sus alcances de
exclusién e injusticia. En el Perd, las ciencias sociales han ofrecido una
comprensién del problema que va més alld de las apuestas econémicas
y juridicas, describiendo y analizando casos de corrupcién en los ulti-
mos gobiernos (capturas del Estado, soborno, evasién fiscal, tréfico de
influencias, fraudes electorales, malversaciones, etc.). El libro de historia
de Alfonso Quiroz (2013), ademds de la literatura y el cine que también
han abordado el fenémeno, tienen una mencién especial. En el presente
texto, especificamente, retomo el didlogo posible entre la etnografia y
la fenomenologia para reflexionar filoséficamente sobre la corrupcién.

Recordemos que la fenomenologia que fundé Husserl quiere superar
la lucha entre el historicismo y el positivismo, los cuales empobrecieron
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los estudios humanisicos y prescindieron de la intersubjetividad como
un tema fundamental de comprensién tedrica. Como ha explicado
Gonzélez Di Piero sobre los fundamentos de la antropologia husser-
liana, “la vida personal, por tanto, es estructuralmente equivalente a la
vida asociativa y comunitaria. Lo que se conoce como vida personal otra
cosa no es que los lazos intersubjetivos. La vida personal es vida inter-
subjetiva, y sobre esto se juega buena parte de la antropologia filoséfica
husserliana” (p. 115). Husserl propicia en la obra filoséfica de Merleau-
Ponty una forma de pensamiento solidario para comprender proble-
mas sociales propios de nuestras vinculaciones anénimas (Merleau-
Ponty, 1964, p. 119). Asi, cuando nos acercamos a la antropologia
social, entendemos que los asuntos humanos forman parte de estructu-
ras intersubjetivas susceptibles de una constante transformacién, la cual
tampoco puede ser evadida por el mismo investigador. Precisamente,
en “El filésofo y la sociologia”, Merleau-Ponty explicaba que el fenome-
nélogo, situado en la paradoja de hablar el lenguaje que comprende y
comprender el lenguaje que habla, puede reconocer que su reflexién no
se desvincula de los acontecimientos y tener una “conciencia més aguda
de nuestro enraizamiento” en ellos (p. 126).

Tomando en cuenta estas consideraciones fenomenoldgicas, presen-
taré mis ideas en dos partes. En la primera parte propongo una des-
cripcién fenomenoldgica de una prictica corrupta especifica, la argo-
lla, que se ha convertido en una costumbre ampliamente practicada en
nuestra sociedad. Para ello, tomaré como referencia el trabajo etnogra-
fico realizado por el antropbélogo César Nurena (2021) sobre la argolla
en los espacios laborales peruanos. La argolla (relacionada también al
compadrazgo, la “vara’, los circulos de amistad o el apadrinamiento)
sostiene un estatus quo entre personas que pertenecen a un circulo de
interés. Estas personas forman “argollas” con la finalidad de verse bene-
ficiadas econémica o socialmente. ;Cémo se gesta esta prictica?, ;por
qué se sostiene?, ;promueve valores?, y si es asi, scudles? Desde la feno-
menologia, ;qué pueden decirnos las pricticas diarias de corrupcién
sobre esta paradoja?, ;qué sentidos, intenciones, emociones, valores
e historias revela? En una segunda parte, me planteo indagar, con la
ayuda del ensayo de Merleau-Ponty “El héroe, el hombre” (1977), qué
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componentes politicos de la democracia podrian revisarse para enfren-
tar la paradoja de la corrupcidn, especificamente de la argolla, a partir
de ciertos comentarios de las entrevistas realizadas por Nurena.

Descripcién fenomenoldgica de una prictica corrupta

Trabajos fenomenolégicos como los de Natalie Depraz (1993), Jacks
Kats y Thomas Csordas (2003), entre otros, han acercado el andlisis
intencional fenomenoldgico a las problemdticas sociales, con la finali-
dad de describir el Umwelt (medio circundante) y, con ello, la comu-
nicacién (Gemeingeist) de los sujetos de un mismo mundo, donde el
investigador (filésofo, antropélogo) también estd situado en ese entorno
histérico, co-constituyendo los significados. La labor del fenomendlo-
go/a consiste en, partiendo de situaciones histéricas propias, plantear
el conocimiento social como situado en el mundo, con los otros y las

cosas. En palabras de Merleau-Ponty:

Si la historia nos envuelve a todos, a nosotros nos toca comprender
que lo que nosotros podemos tener de verdad no se obtiene contra la
inherencia histdrica, sino por ella. Pensada superficialmente, destruye
toda verdad. Pensada radicalmente, echa los cimientos de una nueva
verdad. Mientras yo conservo en mi poder el ideal de un espectador
absoluto, de un conocimiento sin punto de vista, no puedo ver en mi
situacién sino un principio de error. Pero si he reconocido una vez que
por ella soy entroncado sobre toda accién y todo conocimiento que
pueda tener un sentido para mi, y que ella contiene, progresivamente,
todo lo que puede ser para mi, entonces mi contacto con lo social en
la finitud de mi situacién se me revela como el punto de origen de
toda verdad, incluida la de la ciencia, y, como quiera que nosotros
tenemos una idea de la verdad, como quiera que estamos en la verdad
y no podemos salir de ella, no me queda ya sino definir una verdad en
la situacién (Merleau-Ponty, 1960, p. 131).

Esta alerta metodoldgica, planteada por Merleau-Ponty, implica
también comprender el rol politico y social de la filosofia, que consiste
en negar cualquier postulado que pretenda hacer de la politica un poder
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coercitivo o meramente funcional para preservarlo arbitrariamente. Para
el autor, el rol de la filosofia es buscar una transformacién cultural que
desvele probabilidades de éxito en el campo politico. No hablamos aqui
de la victoria de las acciones politicas, sino de las realizaciones probables
en las cuales las instituciones politicas y sus procesos de constitucién
y/o validacién podrian tener éxito (Melangon, 2021).

Asi, el primer paso de un estudio de la corrupcién es reconocer que
el conocimiento no puede trazar las certezas para emprender determina-
das acciones, pero si puede brindarnos una comprensién de las fuerzas
presentes en un contexto mds amplio que las meras acciones de corrup-
cién. Luego, a partir de la fenomenologia de Merleau-Ponty, podremos
dar cuenta de las probabilidades de éxito democritico que se pueden
gestar en nuestro contexto nacional. El método fenomenolégico pro-
pone suspender (poner en ¢pojé) miradas dispuestas en el mundo de la
vida (incluyendo el académico) sobre la corrupcién: asi pues, neutralizo
tanto la aproximacion tipica del rational choice, como la posicién revi-
sionista. Una vez situados en un campo trascendental de significacidn,
describo el fenémeno de la corrupcién tomando como ejemplo una
de sus modalidades mds extendidas en el Perd: la argolla. Por lo menos
en el Per, la argolla tiene siglos instalada entre nosotros y se ha exten-
dido entre los diferentes campos sociales en los que uno puede “auto-
realizarse” (empresas, ONG, universidades, clubes deportivos, estado).
Reiteramos entonces que, como otras pricticas corruptas, la argolla no
nace en un vacio social o marginal, por el contrario, aparece en la ferti-
lidad propia que brinda el mismo sistema democritico.

De acuerdo con Nurefia, la argolla es un concepto de gran densidad
(p. 158) que aparece de manera distintas sea como situacién, pautas
de conducta, modos de organizacién, etc. (p. 96), por ello no podria
ser un fenémeno abordado en un solo estudio, pues varfa de acuerdo
con los grupos (deportivos, politicos, laborales, regionales, etc.). Asu-
miendo eso, en las siguientes lineas, busco describir, de manera general,
el mecanismo que permite el fortalecimiento de las argollas.

Comencemos con un andlisis intencional estdtico, es decir, identi-
ficando y describiendo los actos intencionales en los que converge la
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complejidad de deseos, emociones, ideas, juicios, e intenciones invo-
lucradas en las précticas argollisticas. Las argollas existen y persisten
gracias a dos elementos de la interrelacién colectiva: uno interno, por
lo compacta que tal relacién puede ser de acuerdo con los vinculos
entre sus miembros (pertenencia al grupo), y un elemento externo, por
la capacidad de ascenso y expansion en el entorno que subsiste (poder
ascendente).

El elemento interno o la pertenencia al grupo es asegurada por las
lealtades condicionantes o pactos técitos para el acceso a ciertos pri-
vilegios entre los miembros de la argolla: te doy trabajo, te asciendo, te
pago mds (aunque no lo merezcas), siempre y cuando formes parte de mi
argolla. La lealtad es un valor de una relacién intersubjetiva atribuida
a la identificacién y pertenencia entre miembros que comparten los
mismos espacios sociales (universidades, colegios, barrios, clase, etc.).
Esta identificacidn o pertenencia social les permite reproducir y ampli-
ficar la misma estructura en otros espacios y/o tiempos: te doy la mano
esperando que, en otro momento, te comportes de la misma forma conmigo;
te conozco de la universidad y, por eso, confio en tu trabajo; eres mi amigo
y te favorezco en el concurso. Asi, internamente, la argolla se fortalece
por identificacién, pertenencia, lealtad y reciprocidad como supuestos
valores técitos de “cuidado colectivo” que reproducen un sistema de
interaccién social y/o politico. Sin embargo, la particularidad de un
grupo argollero es que la lealtad y la pertenencia son valores que se sos-
tienen por la presencia de privilegios individuales. Dentro de la argolla,
uno no necesariamente se identifica con los valores y tradiciones de las
personas; no necesariamente se encuentra en aquella lealtad lazos de
amor, de carifo entre los miembros: su interaccidn reciproca se afianza
por los beneficios individuales que se obtienen gracias a la reciproci-
dad compacta de un colectivo, que se protege en tanto logra un poder
ascendente.

El elemento externo o el poder ascendente explicita por qué las argo-
llas pugnan por el poder y los beneficios que este otorga. Mientras la
argolla tenga el dominio (la ubicacién) de mds puestos de trabajo en el
dmbito donde se instala, mejores condiciones y beneficios logra. Esto
supone una dindmica interesante, porque para lograr este poder, algunas
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argollas varfan la organizacién interna, por ejemplo, son mds jerdrquicas
o mds horizontales, mds exclusivas o mds opresivas, o establecen estrate-
gias de comunicacion diversas. El éxito externo de la argolla consiste en
su movimiento ascendente y expansivo, como si esta fuera una red de
poder sutil. El ascenso supone: anclarse en espacios de poder, y, luego,
escalar y expandirse como red o, minimamente, mantener la exclusién
y favoritismo entre los miembros. Tales acciones exigirdn el secretismo
o el ocultamiento de su existencia en las mismas instituciones.

Hasta aqui, la argolla supone un determinado niimero de actores que
se vinculan entre si, a través de un movimiento interno de identidad y
pertenencia, y un movimiento externo de éxito social conseguido por
el intercambio reciproco de favores entre los miembros, por ejemplo,
mejores sueldos, ascensos, u otros privilegios. Mds alld de si las argollas
son o no relaciones simétricas, lo importante es el movimiento pric-
tico que las configura, puesto que para que subsistan necesitan brindar
mejoras concretas a los actores (satisfacciones econémicas y/o sociales)
que motiven el desarrollo de emociones y valores de pertenencia social
(ayuda, compromiso con los otros actores, respeto, lealtad).

Entonces, el movimiento externo de la practica argollistica se man-
tiene por el interno, y viceversa. En tal sentido, las argollas brindan
beneficios concretos, porque a través del cultivo de ciertas relaciones
sociales (cerradas, exclusivas) las personas capitalizan sus éxitos indivi-
duales. Si no lo hacen, la argolla no necesariamente se extingue. Primero,
los miembros “no leales” serfan expulsados de la argolla y se generaria
un resentimiento hacia ellos por no cultivar los “valores” que exige la
dindmica. Pero, si los éxitos no se materializan, la existencia de la argolla
estd en peligro y los miembros pueden salir de ella. Asimismo, el éxito
visible de ciertos miembros de una argolla motiva a otros grupos socia-
les a formar sus propias argollas para repetir esta prictica a su favor, lo
cual indicarfa también una necesidad de los individuos de identificarse
con algtin grupo de poder social, que les permita alcanzar sus objetivos
de “autorrealizacién”. Regreso a este tema en el andlisis genético.

Fenomenoldgicamente, intentamos comprender la constitucién
significativa de la argolla como un “emblema”, desde la perspectiva
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merleau-pontyana. Para el autor francés, los emblemas son modelos o
consolidaciones expresivas que el cuerpo humano elabora pasivamente,
y son susceptibles de ser retomados por el propio sujeto en modos dis-
tintos como referencia a una expresion exitosa pasada que ha elaborado
el cuerpo y que ha sedimentado en él mismo. Estos emblemas aparecen,
en la sintesis pasiva, como la sucesién y la multiplicidad de las percep-
ciones del organismo que son articulados por la intencionalidad ope-
rante. El autor plantea aqui la ambigiiedad de la sintesis pasiva:

Queriamos decir, al hablar de sintesis pasiva, que lo multiple lo penetra-
mos Nosotros y que, no obstante, no somos nosotros quienes efectua-
mos su sintesis. Pues bien, la temporalizacién cumple, por su misma
naturaleza, estas dos condiciones: resulta visible, en efecto, que yo no
soy autor del tiempo como tampoco de los latidos de mi corazén, no soy
yo quien toma la iniciativa de la temporalizacion; yo no decidi nacer,
y una vez nacido el tiempo se escurre a través de mi, haga yo lo que
quiera. Y, no obstante, este surgir del tiempo no es un simple hecho que
yo soporto, puedo encontrar en ¢l un recurso contra si mismo, como
ocurre en una decisién que me empefia o en un acto de fijacién concep-
tual [...] Lo que se llama pasividad no es la recepcién por parte nuestra
de una realidad ajena o la accién causal del exterior en nosotros: es un
investir, un ser en situacién (Merleau-Ponty, 1997, p. 434).

La comprensién de la sintesis pasiva revela la importancia de la tem-
poralidad. Esta no nos ancla ni en un presente, ni en un pasado que ha
dejado de ser, ni en un futuro que todavia no es, sino en la espontanei-
dad “adquirida” que se va articulando en el propio fluir de la vivencia y
donde el cuerpo puede echar mano de lo anteriormente sedimentando.
Ahora bien, en un plano social, los emblemas cumplen un rol seme-
jante promovido por la comunicacién temporal (histérica) y horizén-
tica entre los sujetos. Existen ciertos emblemas que estdn “dispuestos”
para la colectividad, para ser reconfigurados junto a los otros en una
multiplicidad de significados; algunos emblemas serdn préximos a un
colectivo, otros mds lejanos, porque ellos no son simplemente hereda-
dos, sino “investidos” de significaciones en permanente actualizacién y
en el cruce comunicante entre los grupos sociales. En sintesis, las elec-
ciones y los juicios de valor de los grupos sociales han sido elaborados
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tomando los emblemas como parte de un proceso que permite “hacer
sentido” en y para la situacién en la que se encuentran, y no de manera
mecdnica o causal.

Desde este punto de vista, las percepciones de los entrevistados por
Nurefia adquieren una riqueza perceptiva de acuerdo con la situacién
que ocupan en la argolla. Cuando los entrevistados narran su partici-
pacién desde dentro de una préctica argollistica que ha favorecido a un
miembro de su grupo, eufemizan el sentido de argolla como un simbolo
positivo, y afirman la ausencia de abusos o exclusiones. Segin los entre-
vistados, estdn participando de un “grupo de amigos que se apoya’,
“colaboraciones mutuas”, “reciprocidad”, “le pasan la voz al amigo”,
“se protegen como parte del grupo”, “se jalan” (p. 116, 195, 204), es
decir, anteponen la lealtad amical, la confianza, el cuidado e incluso la
eficiencia del espacio del trabajo. Sin embargo, cuando describen prac-
ticas argollisticas de otros grupos a los que no pertenecen, la capacidad
de abstraccién para identificar objetivamente sus consecuencias injustas
adquiere, en su narracién, mayor fuerza para imputar y juzgar a los
inmorales o antidemocrdticos argolleros. En otros términos, situados en el
interior de la argolla la percepcidn de esta es positiva, mientras que es
completamente negativa cuando se sitian en el exterior. Algunos entre-
vistados son conscientes de que estdn participando de una argolla y
que eso genera injusticias; en estos casos las entrevistas presentan ciertas
expresiones tensas (risas nerviosas, silencios, ausencias, negaciones de
los efectos). Entonces, el lugar desde el que se percibe la argolla recrea
una dindmica temporal donde lo heredado (el simbolo de la argolla
como injusta) se relativiza y, por lo tanto, la dindmica de significacién
muestra su variabilidad: la prdctica desde “dentro” es positiva, desde
“fuera” es injusta. Es probable que, en sus percepciones, se produzcan
en los sujetos evasiones emocionales vinculadas a su autoestima, al saber
que el interlocutor los estd percibiendo “desde fuera”, revelando que
la comunicacién antepone una posicién “espacial” sobre la practica:
saberse juzgado o saberse aplaudido por el otro. Si la narracién parte
de un juicio a una argolla exterior, vinculada a emociones de rabia o
decepcién, y luego se continda describiendo la participacién de uno
mismo en una argolla, las emociones se sustituyen por la vergiienza, al
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experimentar que esa narracion es ante otro. Entonces, se sustituye la
emocién de vergiienza por otra que contenga algun rasgo que le libere
de percibir la rabia del otro: el eufemismo de la vergiienza.

Aunque no estamos ante una experiencia traumadtica, se podria aso-
ciar el cambio de percepcién de la argolla con lo que Merleau-Ponty
explica sobre el trauma, en la cual los sujetos enajenan su “poder per-
petuo de darse unos mundos en beneficio de uno de ellos” (1997, p.
102). Tal significacién no es una razén hallada por el sujeto, pues en un
plano de pasividad, el sujeto elabora su capacidad de adaptacién y reso-
lucién ante una situacién especifica, ejecutando movimientos posicio-
nales de pertenencia o no pertenencia grupal. Esto permite identificar,
también, cémo las emociones tienen un movimiento donde el sujeto
recoge e inaugura las influencias del medio, su adecuacién emocional
no es absolutamente individual ni dependiente, sino que sus emociones
se configuran en ese intersticio entre el yo-los otros de mi argolla-los
otros que no son argolla.

Asi, se puede vislumbrar con las entrevistas de Ludena que, para
obtener poder y crecer socialmente, los miembros de la argolla son
conscientes de lo antidemocrdtico de su comportamiento, ya que las
decisiones o el pago de favores se hace en secreto, a oscuras. En un
mero plano judicativo, se plantearia la significacién como incoherencia,
desviacién racional (moral) o hasta cinismo de los entrevistados, pero
en el plano perceptivo, el movimiento interno-externo para la significa-
cién democrdtica-antidemocrdtica de la argolla nos conduce a otros ele-
mentos del campo significativo. Por tanto, habria que pensar cémo las
emociones se configuran en un arco intencional existencial, donde los
sujetos entrevistados experimentan cierta tensién entre conseguir placer
y calma wversus rabia y decepcidn en situaciones semejantes, puesto que
su capacidad de adaptabilidad a la situacién tnicamente responde a
un plano intimo y no se perciben como parte de una colectividad mds
amplia. Los argolleros limitan asi su campo de preocupacién por el
otro. Aunque logran reconocer lo “desfavorable” que la argolla resulta
para los que quedan fuera de ella, niegan, minimizan o eufemizan sus
actos, poniendo el éxito personal como superior.
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Ahora bien, el andlisis genético permite describir la configuracién
histérica del emblema y reconocer por qué los sujetos retoman un tipo
de comportamiento que los antecede socialmente, que ha sido here-
dado, asumido y reproducido en un intercambio social anterior. Como
hemos visto, en el fenémeno de la argolla se mezclan expectativas, valo-
res y emociones individuales y colectivas, que ahora buscaremos descri-
bir desde un horizonte histérico. Anteriormente, sefialé que la argolla es
un emblema de las sociedades premodernas y se hace problemdtica en
las sociedades democriticas o, parafraseando a Weber, de dominacién
burocrédtica (Weber, 2002), que ha reconducido y limitado en su apa-
rato los otros tipos de dominacién (carismdtica y tradicional). Por esta
razén no puede pensarse en esta practica como meramente marginal, ya
que se desarrolla junto a la misma institucionalidad. Si bien las demo-
cracias frigiles o inestables —como las de Perd— podrian funcionar
como caldo de cultivo para la proliferacién de las argollas, la “recipro-
cidad” con las que se gestan tiene una constitucion histérica anterior.

Nurefia sefiala que el término argolla aparece en un periédico nacio-
nal de 1838 para designar a un grupo de politicos aristécratas peruanos
que emigraron a Chile y que buscaban derrocar a la Confederacién
Pert-Bolivia. Aqui el término argolla podria percibirse como “colonia-
lista”, de retroceso mondrquico o no liberal. Posteriormente, el término
se us6 para desacreditar al Partido Civil, que representaba a la oligarquia
peruana. No obstante, si se rastrea la palabra en la Colonia Espafola,
la argolla era el objeto que utilizaban los esclavos y permitia identificar-
los con un duefo. Segin Nurefia, este objeto tenia un cardcter social
de opresién, en tanto se identificaba al esclavo como propiedad de un
individuo y se reconocia un cuerpo humano sometido: una argolla de
fierro pesado puesta en el cuello, las manos o los pies del esclavizado,
que llevaba inscrita las iniciales del duefio. La argolla, que laceraba la
piel del sometido, ademds de ser un objeto de aprehension y dolor,
se utilizaba para castigar al esclavo que quiso escapar, para que pasara
vergiienza publica, de esa manera servia de ensefianza para quienes tam-
bién pretendian huir (2021, p. 24-25). En resumen, en el siglo XVII,
“estar con la argolla” significaba estar castigado, y/o estar pasando ver-
giienza. Pero después, comenta el antropélogo, este objeto se convierte
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en un simbolo atribuido al poder colonial opresor (finales del XVIII,
Rev. Francesa). La “argolla” era un simbolo que identificaba a la corona
y su atraso frente a las ideas liberales e independentistas. En 1838 (con
la Confederacién) los aristocratas que defendieron el orden colonial
fueron llamados “la argolla” en tanto se identificaban con el antiguo
poder colonial (2021, p. 36). Posteriormente el término se usé como
un “arma retérica” para descalificar al Partido Civil (oligarquia) como
grupo excluyente y, luego —en el siglo XX— la etiqueta se extiende
para deslegitimar a los grupos que ostentan el poder y tienen ciertos
indicios de corrupcién.

Hoy, los gobiernos de turno ingresan al ruedo politico manifes-
tando romper con el poder excluyente/argollero, pero luego terminan
haciendo lo mismo, construyendo sus propias argollas y élites de poder,
y atribuyendo a esa conducta “relaciones de confianza”. En resumen,
hablamos de una prictica que pasé de ser un objeto de esclavitud, para
ostentar el poder, luego para criticar la exclusidn, y ahora mantiene
ambos sentidos: por un lado, una préctica entre pares para conservar
el poder y favorecerse entre si, excluyendo a los demds y, por otro lado,
una prdctica que se percibe a todas luces como predemocrética, pero
reciproca y leal para el colectivo intimo. Mientras crece esta paradoja
y nos conformamos a vivir en ella como en una especie de fatalismo,
las argollas contindan con el usufructo del erario para fines personales-
grupales, avalando asi los rezagos coloniales.

Hay una relacién interesante entre el comportamiento argollero y la
propuesta de Judith Shklar (1990) sobre el esnobismo: se trata de una
forma de movilidad social, que no se debe entender como un defecto
individual y trivial, porque es un vicio social adaptable en el tiempo y a
las reglas de los sistemas de poder (feudal, mondrquico, liberal, demo-
crdtico). La autora explica cémo se censuraba el esnobismo en el Ancien
Regime, donde existia un sistema jerdrquico de relaciones de pertenen-
cia (ley de sangre), razén por la cual era imposible elevarse a otra clase
social. Sin embargo, el esnobismo aparece, luego, como un compor-
tamiento difundido en las sociedades burguesas, que lograban tener
reconocimiento econémico de la aristocracia mas no reconocimiento
social. Esta distincién de no ser “aristécrata de sangre” hacia que los
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burgueses estuvieran dispuestos a “ascender socialmente” tratando mal
a los que quedaban abajo. El afin de ascender y adaptarse —tanto con
los simbolos del antiguo régimen, como con los del nuevo— permitia a
los burgueses “esnob” el desprecio y la exclusién de los demds como una
préctica normalizada, aun cuando los ideales de la democracia se opu-
sieran a ello. Explica la autora: “No es el simple hecho de la riqueza des-
igual el que provoca su mds profunda ira social, sino antes bien el alarde
de un status no ganado vy, por consiguiente, no merecido. Como ya
noté Tocqueville ‘la gente no quiere que los ricos sacrifiquen su dinero
sino su orgullo’. El esnobismo no sélo es un vicio grave a los ojos de
la mayoria; ni tampoco es solamente el interludio pasajero de nuestra
historia” (Shklar, 1990, p. 149). En ese sentido, en los sistemas demo-
crdticos, la bandera de la igualdad pudo haber eliminado el esnobismo,
sin embargo, lo adapté, convirtiéndolo en una prictica cotidiana entre
los ciudadanos, para mirar con altivez y desprecio a los que no eran del
grupo intimo. El esnobismo conservard el sentido paradéjico del pro-
ceso histérico: la burla al esnob al mismo tiempo que la necesidad de
practicar ser esnob para ser visible socialmente.

En el caso de la argolla, las pertenencias grupales premodernas gene-
raban actitudes de confianza y reciprocidad; en la democracia, lo siguen
haciendo a costa de incrementar la exclusién y promover desigualdades.
Es importante aclarar que no se trata de mirar la argolla como una
pieza cultural, que sobrevive al tiempo. Debemos preguntarnos por qué
logra persistir como ldgica cultural en una democracia. Como sucede
con el esnobismo, la argolla se camufla en la democracia, se adapta a un
sistema que no ha superado sus inequidades, para que los sujetos apren-
dan a utilizar, desde muy pequefos, la plurisignificacién del emblema
como elemento de adaptacién para la superacién personal.

;Qué ha cambiado histéricamente? Primero, la argolla contintia
teniendo un sentido negativo; ya no se asocia con el mundo colonial (ni
como objeto de opresién, ni como simbolo de poder punitivo), pero si
se denuncian sus practicas excluyentes y desventajosas para el desarro-
llo del bien comtn. Segundo, sigue siendo una forma de organizacién
social que asegura ventajas para los miembros del grupo excluyente,
apelando a la pertenencia, reciprocidad y distincién entre los grupos
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(de ahi el vinculo que podria tener con el esnobismo como fenémeno
social). Tercero, la argolla estd presente en diversas instituciones pabli-
cas o privadas, pero ahora se establece en el secretismo, porque el dis-
curso oficial aparentemente retérico de los principios democréticos
ocupa el lugar del “bien comun”. La dindmica actual de la argolla es
que es usada como una herramienta de denuncia para deslegitimar al
oponente y, al mismo tiempo, se asegura que nadie sepa que se forma
parte de otra argolla para conseguir el ascenso personal. Las dindmicas
del poder entre los colectivos se elaboran disimuladamente para no ser
descubiertos. Este es el caso de los entrevistados de Nurefia, que toman
consciencia de que necesitan argollas para subsistir y que esta practica
supone transgredir normas, ocultar, mentir, abusar, excluir a otros.

La argolla practicada en el silencio traza un hilo de violencia porque
destruye el valor mismo de la democracia y también transgrede el hori-
zonte de idealidades. Comprendemos que no es propiamente una vio-
lencia fécilmente perceptible y que se requiere una percepcién aguda,
siguiendo el hilo de Ariadna. Es decir, para contemplar las violencias
estructurales que se mantienen en el siglo XXI, tendriamos que revi-
sar qué va dejando sobre su camino la préctica argollistica. La percep-
cién de la argolla como antidemocrdtica permite saber que los deseos
e intenciones de un grupo social especifico implica el padecimiento y
la imposibilidad de autorrealizacién de otros grupos sociales, especial-
mente los que estdn ausentes del poder.

Democracia en una fraternidad encarnada

Habiendo descrito los principales elementos que gestan la prictica argo-
llistica, es util preguntarnos si hay posibilidades de superar esta para-
doja y entrampamiento. En el Perti, hay un tedio generalizado sobre la
corrupcidn que lapida las relaciones democréticas, mella la confianza
institucional y genera un ambiente de fatalismo, que propicia la apa-
ricién de lideres politicos —outsiders— populistas, quienes expresan
irresponsablemente que el fracaso es del mismo sistema democritico.
En el momento que escribo este texto, el Perti vive una de sus mayores
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crisis politicas del siglo: a la deslegitimidad de los gobiernos democra-
ticos se suman serios reclamos por no atender problemas estructurales
(desigualdad, racismo, discriminacién y corrupcién).

;De qué modo podemos enfrentar la paradoja que muestra la argo-
lla? ;Qué probabilidades de salida podrian presentarse en este entram-
pamiento? Retomo aqui el texto que Merleau-Ponty elaboré en 1946,
titulado £/ héroe, el hombre. Un breve texto, oscuro, con poca infor-
macién y comparaciones que carecen de una explicacién clara. Smith
(2013) ha expuesto el contexto de este y otros textos publicados en
Sens y non sens como un conjunto de articulos que forman parte de un
proyecto que le permitié al fildsofo francés articular el marxismo y el
existencialismo, en una primera etapa, y que darfa continuidad a pro-
blematicas politicas de un segundo periodo. Mi interés no es entrar en
este debate exegético, sino revisar la actitud existencialista detrds de las
figuras heroicas que estarfa proponiendo el autor, y resaltar que puede
ser interesante relacionarla con la historicidad y las actitudes ciudadanas
que se desenvuelven en ambientes argollisticos.

Son cuatro tipos de heroicidad los que nos muestra el texto. Primero
se encuentra el héroe hegeliano, sobre el cual Merleau-Ponty mani-
fiesta: “nacidos como todo el mundo en una cierta fecha, bajo ciertas
leyes, con ciertas costumbres, son los primeros en comprender que este
sistema no tiene porvenir y, renunciando a la felicidad, crean con su
accién y con su ejemplo un derecho y una moral en los que su tiempo
reconocerd enseguida la verdad” (1977, p. 271). Segtin el autor, el héroe
de Hegel es un individuo solitario, anclado en sus circunstancias que,
desde su propia subjetividad y basado en un sentido universal de la his-
toria, vislumbra el porvenir trascendente, que otros sujetos del mismo
mundo no logran entrever. En otras palabras, su heroicidad consiste
en manifestar a los otros el movimiento de la historia que este sujeto si
puede distinguir. En segundo lugar, tenemos al héroe nietzscheano, el
cual tiene “un herofsmo sin regla ni contenido [...] no busca mds que la
superioridad como tal, y puesto que rechaza consagrarla a ninguna tarea
particular, tal superioridad no puede afirmarse mds que contra alguna
cosa o contra alguien” (p. 272). El héroe nietzscheano, entonces, busca
vencer cualquier superioridad, no encuentra en la historia una légica,
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o una razén: se sitda en la negatividad. Este héroe no se sacrificard por
una razén trascendental, en realidad, por ninguna razén, puesto que
para €l no existe tal.

Para Merleau-Ponty, el hombre contemporineo desestima estas dos
heroicidades modernas. En el contexto de la Segunda Guerra Mundial,
el fracaso de la moral y el de la filosofia del sobrevuelo, dichos héroes
no pueden proporcionar las herramientas necesarias para superar una
situacién que se vive como la mayor debacle de la historia. Estas filoso-
fias estdn alejadas de la praxis histérica concreta y, por ello, es necesario
situar al héroe en una trama que dé sentido al presente. Merleau-Ponty
no busca hacer una filosoffa de la historia, sino una “percepcién de los
fenémenos histéricos que ponga en tela de juicio las filosofias de la his-
toria” (Smith, p. 174). Asi, el autor menciona dos novelas que pueden
explicitar mejor la heroicidad en un mundo de posguerra y sinsentido.
La primera posibilidad la encuentra en el protagonista de la novela de
Ernest Hemingway ;Por quién doblan las campanas? Robert Jordan es
un profesor universitario que se ofrece para luchar contra el fascismo en
Espafa y que tiene presente los valores liberales —la igualdad, la liber-
tad, la fraternidad— y estd dispuesto a dar su vida por ellos. No hay en
Jordan egoismo, sino bisqueda de superacién de acuerdo con ciertos
ideales de su tiempo. No obstante, Jordan no tiene garantia de que sus
elecciones lo lleven a conseguir el futuro por el cual estd luchando, en
ese sentido, la ideologfa que profesa no tiene un cardcter objetivo que
lo obligue a sacrificarse. Jordan elige, hasta el final de su vida, estar vivo
en plena batalla, en él no hay lugar para el autosacrificio heroico en pro
de la ideologia.

La cuarta heroicidad estd representada por el protagonista de la obra
de Saint-Exupéry Piloto de Guerra (1942). Como en el caso de Jordan,
el piloto estd en una situacién penosa enviado a una misién que sabe
bien que es un fracaso. El piloto no puede apoyarse en referentes ideo-
légicos o en las posibilidades del futuro porque estd ante una situacién
de opacidad, en la que ningtn futuro puede ser vislumbrado desde un
razonamiento hegeliano. El piloto cuestiona su actuar, mientras vuela
el avién para cumplir su absurda misién, vive su existencia en la que
el mundo se desploma por la guerra. El no estd en un plano racional
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actuando de acuerdo con ideales (Hegel), no cree que la muerte sea
heroica (Nietzsche); el piloto estd en el plano de la existencia anénima,
en este mundo contingente en el que su vida estd hecha con y a través
de otros, viviendo sus circunstancias como piloto, como amigo, hijo,
francés, compafiero de lucha. ;Por qué el piloto es héroe? Ante una
situacién penosa y una misién desgraciada, el personaje no busca evadir
la fatalidad, sino adherirse profundamente a su situacién: sube a su nave
y en el recorrido, amenazado por los bombardeos enemigos, da sentido
a su mundo, no desmontando ni explicando los hechos, sino partici-
pando en ellos. Mientras conduce, vuelve sobre sus recuerdos colegiales,
las conversaciones con los amigos combatientes, la mala administracién
politica, la belleza de los paisajes franceses, las relaciones de amor: “La
aventura consiste en la riqueza de los lazos que establece, de los proble-
mas que plantea, de las creaciones que provoca. No basta para transfor-
mar en aventura el simple juego de cara o cruz, empenar en €l la vida o
la muerte. La guerra no es una aventura. La guerra es una enfermedad.

Como el tifus” (Saint-Exupéry, p. 39).

El héroe recupera su propio ser viviendo su existencia. Merleau-Ponty
encuentra la heroicidad en la forma como el piloto se hace uno con su
misién, escogiendo los fines en la misma vivencia:

Saint-Exupéry se lanza a su misién porque ella es ¢l mismo, la con-
secuencia de lo que ha pensado, querido y decidido, puesto que él ya
no serd nada si se apartara de ella. A medida que penetra en el peligro
reconquista su ser. Encima de Arras, entre el fuego de la defensa anti-
aérea, cuando cada segundo de supervivencia es tan milagroso como
un nacimiento, se siente invulnerable porque al fin es él entre las cosas,
porque ha abandonado al fin su nada interior y porque, si muere,
morird en pleno mundo (Merleau-Ponty, 1977, p. 275).

Merleau-Ponty muestra, asi, una relacién entre la heroicidad y la his-
toricidad desde un pardmetro existencial: no hay un cardcter necesario
en la légica de la historia, sino que en ella hay un sentido. Los sujetos
interpretan los acontecimientos para reanudar el pasado en su futuro mds
préximo: nada es absolutamente contingente, nada es absolutamente
necesario (Merleau-Ponty, 1977, p. 187). El héroe contempordneo, por
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lo tanto, tiene una actitud existencial, enfrentdndose a hechos concretos
de sus propias vivencias, responde a la humanidad en general; su lucha
se ancla, en medio de una crisis cientifica, politica, cultural, en la auto-
comprensién de la humanidad.

Asi, en esta heroicidad, Saint-Exupéry va mostrando la relacién entre
coexistencia y accién. Los pilotos forman lazos entre si, una forma de
comulgar, de “ser mds que yo mismo” (p. 90). Este es el principio que le
permite someterse ante la fatalidad: saberse parte constituyente de una
comunidad en la que el camino a la individualidad no es la heroicidad,
sino la fraternidad. El piloto reflexiona:

la reparticién no asegura la fraternidad. Se anuda sélo en el sacrificio.
Se anuda en el don comin a algo mds vasto que uno mismo. Pero
confundiendo con una disminucién estéril esta raiz de toda existencia
verdadera, hemos reducido nuestra fraternidad a nada mds que una
tolerancia mutua. Hemos acabado de dar. Y sucede que si yo pretendo
no dar mds que a mi mismo, no recibo nada, pues no construyo nada
en que yo esté; luego, no soy nada. Si me vienen luego exigiendo
que muera por intereses, me negaré a morir. El interés de momento
manda vivir. ;Cudl podria ser el impulso de amor que recompensara mi
muerte? Se muere por una casa. No por unos objetos y unas paredes. Se
muere por una catedral. No por unas piedras. Se muere por un pueblo.
No por una muchedumbre. Se muere por amor del Hombre si es clave
de béveda de una Comunidad. Se muere solamente por aquello por lo
que se puede vivir (Saint-Exupéry, p. 113).

La figura retérica de Merleau-Ponty sobre la heroicidad nos ha lle-
vado a explorar las reflexiones del piloto y escritor Saint-Exupéry en
plena misién: el piloto se entrega a la vivencia, que estd tejida por el
contacto con los otros pre-personalmente. Nacidos en un medio natu-
ral y humano, experimentamos el mundo como pre-dado, en relaciones
de proximidad, nuestros proyectos y nuestras acciones estin entrelaza-
dos a los demds, en una serie de dimensiones temporales. La heroicidad
del piloto estd en que, viviendo una existencia anénima, se reafirma
en su presente abriendo un futuro nuevo que cambia la dindmica del
anonimato: el sujeto se abre a la vivencia y la trasciende. Como explica
Olkowski “So perhaps it is here that we encounter the limits of the
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phenomenology of perception’s conception of structures and forms that
are supposed to set us free from our first-person son existence, from our
irrefutables certains and knowledge and confirm that we are structures
open to the world and to others” (2021, p. 9).

Nos ubicamos en esta tltima heroicidad para analizar con cuidado
cémo las ideas de Merleau-Ponty, dirigidas a fundamentar una ontolo-
gia de lo politico, permiten profundizar en el caricter comunicante de
la intersubjetividad, lo cual nos puede dar luces para salir del entram-
pamiento de la corrupcién. Aqui, la comunicacién no debe entenderse
como acuerdo o cercania plausible entre partes diferentes, sino como el
écart o la distancia. Explicamos esto con una larga cita de lo Visible e
Invisible:

Para que el otro sea verdaderamente otro, no es suficiente ni necesario
que sea una plaga, la amenaza continua de una absoluta inversién del
pro al contra, un juez por encima de todo cuestionamiento, sin lugar,
sin relatividades, como una obsesién, y capaz de aplastarme con una
mirada sobre el polvo de mi propio mundo, es necesario y suficiente
que tenga el poder de descentrarme, de oponer su centracién en la mia,
y no puede hacerlo no sélo porque no somos dos reducciones a la nada
instaladas en dos universos En-Si, incomparables, sino dos entradas
hacia el mismo Ser cada uno accesible s6lo a uno de nosotros, pero apa-
reciendo al otro como accesible en derecho, por formas ambas partes del
mismo Ser. Es necesario y suficiente que el cuerpo del otro, que yo veo,
su palabra que yo oigo, que me son dados, ellos, como inmediatamente
presentes en mi campo, me presenten a su manera aquello que nunca
presenciaré, que siempre me serd invisible, de lo que jamds seré directa-
mente testigo, una ausencia, pues, pero no cualquiera, cierta ausencia,
cierta diferencia segiin dimensiones que de entrada nos son comunes,
que predestinan al otro a ser espejo de mi como yo lo soy de él, que
hacen que nosotros mismos no tengamos, de alguien y de nosotros,
dos imdgenes juntas sino una sola imagen en la que ambos estamos
implicados, que mi conciencia de mi y mi mito de otros sean, no dos
contradicciones, sino el reverso una del otro. Quizd sea todo esto lo que
se quiere decir cuando se dice que el otro es el responsable de X de mi
ser-visto. Pero entonces, habria que afadir que sélo puede serlo porque
yo veo que me mira, y que s6lo puede mirarme a mi, el invisible, por-
que pertenecemos al mismo sistema del ser para si y del ser para otro,
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somos momentos de la misma sintaxis, integramos el mismo mundo,
pertenecemos al mismo Ser (Merleau-Ponty, 2010, p. 80).

La cita plantea dos aspectos centrales sobre la comunicacién. Pri-
mero, la distancia es un medio, no una jerarquia entre un sujeto y otro,
ni una relacién de lucha, ni una relacién de actor y espectador, ni dos
subjetividades que acuerdan algo; sino “un yo me escucho en él mien-
tras que ¢l habla de mi y viceversa”. Esto quiere decir que en la comu-
nicacién es “necesario y suficiente” el descentramiento, esto es, el hiato
o la fisura (écarz) que se forma en una relacién intersubjetiva. Segundo,
bajo esta idea de la distancia comunicativa, la copresencia del otro,
muestra al yo aquello que no puede ver de si, es decir, su lado invisible
que, sin embargo, forma parte del mismo Ser: el otro “entra” al ser por
la entrada reversa del yo. Ambos aspectos son importantes porque, de
acuerdo con cémo se dispone el sujeto en una vivencia, ya no desde un
plano meramente racional ni meramente subjetivo, la comunidad se
entiende como un espacio de relaciones que no pueden ser isomorfas.
Los miembros de la comunidad no son iguales, y no pueden pensar o
sentir igual, pero comparten un mismo elemento: la carne de lo social
(Plot, 2014). El sujeto no percibe el mismo aspecto del Ser, siempre
percibe lados diferentes del mismo elemento en el que habita, lo que
revela —como ya nos anunciaba con Saint-Exupéry— que su existencia
es comun, pero es plural, donde el otro es para mi un espejo que refleja
no mi yo, sino mi ausencia (lo reversible) porque el otro, teniendo una
entrada distinta al mismo mundo, si logra ver eso (ausente) de mi.

Ahora podemos volver al problema que nos ocupa: ;cé6mo relacio-
namos esta nueva mirada del sujeto (héroe) contempordneo encarnado
en su propia experiencia con la superacién de las précticas argollisti-
cas?, ;hay posibilidades de superar esta situacién que nos antecede?,
¢cémo pensar esta intersubjetividad en la que no hay objetivacién del
otro sino, simplemente, comunicacién? Hemos explicado que en una
préctica argollistica aparecen lealtades acomedidas por el progreso indi-
vidual, esto es, los miembros de la argolla permanecen en ella siempre
y cuando pueda mantener condiciones de éxito y realizacién indivi-
dual. Hemos identificado también que los valores atribuidos a la argolla
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varfan de acuerdo con si las valoraciones se realizan desde “dentro” o
“fuera” de ella. Esto termina por mostrar que cuando juzgo una practica
argollistica como injusta en otros, de cierto modo, juzgo el reverso de
mi propio actuar. Lo presente se sostiene en algo que yace invisible y en
este momento no puede ser presente para mi, pero si es sostén del pre-
sente. Sin embargo, ese aspecto puede ser visto por otro. Mi perspectiva
me atrapa de tal manera que no me deja ver el “reverso” de mi, pero en
la comunicacién distante con el otro, me permite hacer evidente esa
ausencia. En ese sentido, la comunicacién con el otro es la condicién
de la posibilidad para salir del entrampe de mi perspectiva sobre mis
propias précticas. La idea del écart en la comunicacién pone en alerta
que nuestra posicién cambiard de significacién por el otro, o dicho de
otro modo, que la comunicacién con el otro mostrarfa nuestras propias
fisuras perceptibles y abrirfa el paso a la transformacién (del Ser) desde
la ausencia que se hari presencia, y viceversa.

En ese sentido, el emblema es susceptible de ser modificado, las rela-
ciones comunicativas reflejan las constelaciones posibles hacia donde
puede virar el emblema, y cémo en esos giros se revelan las relaciones
especulares entre los miembros del campo social. Los sujetos pueden
instituir un nuevo camino transformativo de sus précticas si, primero,
toman conciencia de que son del mismo campo y que necesitan al otro
para saber de si, y, segundo, toman conciencia que la accién que institu-
yen como transformativa del campo supone su propia transformacion.
Los sujetos, al introducir cambios en sus pricticas, se cambian a si mis-
mos, y esto es inevitable, desde la perspectiva de Merleau-Ponty.

Por ahora, el pais va constituyéndose como comunidades de argo-
llas, donde se turnan los privilegios de algunos y se excluye los dere-
chos a otros. Si hay sacrificios es siempre y cuando generen un bien
individual o complacencias particulares. No es el sacrificio del que nos
habla Piloto de Guerra, porque el protagonista piensa que la comunidad
se funda sobre la base de sacrificios mutuos, la comunidad, manifiesta
“no es una suma de intereses, es una suma de nuestros dones” (Saint-
Exupéry, p. 114). En una democracia permisiva a la paradoja argollis-
tica, las personas no estarfan dispuestas a hacer sacrificios situacionales
frente a la consecucién de sus privilegios: ellos y ellas siguen atrapados
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en su perspectiva al punto de que no hay atin conciencia de la significa-
cién de la copresencia en lo social.

;Cbémo, entonces, reactivar el mundo pre-objetivo, el medio dentro
del que nuestros cuerpos nacen y aprenden a usar la argolla? ;Qué posi-
bilidades hay para transformar nuestro comportamiento? Entre los tres
valores profesados por el republicanismo francés, antecesor histérico de
los ideales democriticos, la fraternidad es el menos estudiado. La filo-
sofia del siglo XX ha priorizado la discusién de la justicia en torno a la
libertad y la igualdad, centrados en una concepcién de la individualidad
y postergando el sentido inmanente de la fraternidad y su relacién con
la justicia. La obra de Merleau-Ponty podria ofrecer alternativas para
una mirada distinta de la comunicacién social y politica, caracterizada
por la distancia y la copresencia.

Por el momento, las pricticas argollisticas se mantienen y reanu-
dan porque sobreviven ancldndose en vacios valorativos que el propio
sistema democrdtico (liberal-capitalista) sostiene como parte de su
estructura. En esta democracia, la comunidad se funda en particulares
semejantes, pero no en la accién constitutiva de la vida comunitaria,
que se sostiene en la diferencia. La pregunta sustancial ante el sistema
democrdtico actual es saber hacia dénde conducen las particularidades
y hacia dénde estdn destinadas las identidades individuales, en un sis-
tema que pone como meta democrdtica la autorrealizacién individual-
argollera de los sujetos de una comunidad que no pretende sostenerse
como copresentes.

Conclusiones

Para comprender la corrupcién mds alld de las discusiones politicas y
juridicas actuales, he tomado la propuesta fenomenolégica de Merleau-
Ponty, quien podria ofrecer una lectura filoséfica al trabajo etnogréfico
de Nurena, sobre la argolla. Planteé comprender el fenémeno como
un emblema social, que encarna la produccién histérica y comunica-
tiva entre los sujetos de un mismo campo de significacién. Asi, se ha
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identificado, a nivel estdtico, dos componentes centrales de su persis-
tencia: la pertenencia (interna) y el poder ascendente (externo). Ambos
elementos convergen y multiplican su aparicién en diferentes campos
de nuestra sociedad, de tal manera que la argolla echa raices en la trama
intersubjetiva. Ademds, se ha identificado cémo las relaciones de per-
tenencia implican una ubicacién de la vivencia para la elegibilidad del
significado de argolla, es decir, dentro de la argolla o fuera de ella, el
sujeto realiza cambios de perspectiva identificando valores o antivalores,
de acuerdo con las dindmicas de pertenencia y autorrealizacién. En ese
sentido, las relaciones y movimientos que establecen los sujetos dispues-
tos en las pricticas argollisticas revela una plurisignificacién del término
y su variabilidad en conformidad con la posicién perceptiva.

Pasando a un andlisis generativo, recogi el trabajo histérico que rea-
liz6 Nurefa para analizar el uso del término argolla, sus cambios sig-
nificativos y sus usos derivativos, evidenciando las dindmicas de poder
donde los grupos hacen uso de la argolla como una estrategia inheren-
temente a la vida social, pero con cierto nivel de conciencia, en tanto la
usan encubierta para transgredir las normas democriticas.

Posteriormente, presenté un andlisis en torno a las posibilidades de
que los sujetos puedan adaptarse o superarse en el medio social sin recu-
rrir a précticas argollisticas. He tomado en consideracién las figuras del
héroe contemporineo a las que Merleau-Ponty refiere para ubicar las
posibilidades de realizacién de los sujetos en un mundo encarnado e
intersubjetivo, en el que se plantea la relacién de copresencia entre los
sujetos, y permite la transformacién de las pricticas predemocrdticas
en la comunicacién intersubjetiva, sabiendo que hay ciertos elementos
ocultos de nuestro actuar que el otro nos muestra, como si estuviesen
en una relacién especular y reversible.



APORTES FENOMENOLOGICOS PARA COMPRENDER LAS PRACTICAS ARGOLL{STICAS | 173
Referencias

Depraz, N. (1993). Lethnologue, un phénoménologue qui s’ignore? Lapport
de la phénoménologie aux science sociales. Genéses, 10, 108-123.

Gonzélez Di Piero, E. (2016). Husserl y el problema de la antropologia. En
E Gémez Rodriguez (Comp.), Antropologia y Fenomenologia. Filosofia y
teoria de la cultura (pp. 109-120). Centro Mexicano de Investigaciones
Fenomenoldgicas.

Hubert, Ludwig. (2008). Romper la mano. Una interpretacion cultural de la
corrupcion. IEP | Proética.

Katz, J. y Csordas, T. (2003). Phenomenological Ethnography in Sociology
and Anthropology. Ethnography, 4 (3), 275-288.

Leff, N. (1997/1964). Economic Development through Bureaucratic Corrup-
tion. En A. J. Heidenheimer, M. Johnston y L. Victor T. (Eds.), Political
corruption. A Handbook (ebook). Transaction Publisher.

Melangon, J. (2021). Introduction. En J. Melangon (Ed.), Transforming Poli-
tics with Merleau-Ponty Reframing the Boundaries: Thinking the Political
(ebook). Rowman & Littlefield Publishers.

Merleau-Ponty, M. (2010). Lo invisible y lo invisible [Trad. E. Consigli y B.
Capdevielle]. Nueva Vision.

Merleau-Ponty, M. (1997). Fenomenologia de la percepcion [Trad. J. Cabanes].
Peninsula.

Metleau-Ponty, M. (1977). Sentido y sinsentido [ Trad. N. Comadira]. Peninsula.

Metleau-Ponty, M. (1964). Signos [Trad. C. Martinez y G. Oliver]. Seix Barral.

Merton, R. K. (1968). Social Theories and Social Structure. Free Press.

Nurena, C. (2021). La argolla peruana. Una investigacion antropoldgica sobre el
poder y la exclusion social. Critica.

Olkowski, D. (2021). On the Limits of Perceptions for Social Interaction
in Merleau-Ponty. En ]. Melancon (Ed.), Transforming Politics with
Merleau-Ponty (Reframing the Boundaries: Thinking the Political) (ebook).
Rowman & Littlefield Publishers.

Pardo, 1. (2004). Introduction: Corruption, Morality and the Law. En I.
Pardo (Ed.), Between Morality and the Law. Corruption, Anthropology and
Comparative Society (ebook). Ashgate.

Plot, M. (2014). The Aesthetico-political. The Question of Democracy in
Merleau-Ponty, Arendt and Ranciére. Bloomsbury Academic.



174 | MaAuRICIO PILATOWSKY BRAVERMAN

Proética (2019). XI Encuesta Nacional Anual sobre percepciones de corrupcion.
https://www.proetica.org.pe/contenido/xi-encuesta-nacional-sobre-per-
cepciones-de-la-corrupcion-en-el-peru-2019

Quiroz, A. (2013). Historia de la corrupcion en el Perd. Instituto de Estudios
Peruanos.

Rothstein, B. (2014). What is the opposite of corruption? 7hird World
Quarterly, 35(5), 737-752.

Saint-Exupéry, A. (26 enero 2023) Piloto de guerra. SEDU. https://web.sedu-
coahuila.gob.mx/biblioweb/upload/Piloto%20de%20guerra.pdf

Shklar, J. (1990). Vicios ordinarios. Fondo de Cultura Econémica.

Smyth, B. (2010). Heroism and history in Merleau-Ponty’s existential pheno-
menology. Continental Philosophy Review. Springer, 43, 167-191.

Weber, M. (2002). Economia y Sociedad. Esbozo de sociologia comprensiva.
Fondo de Cultura Econémica.

World Bank. (1997). Helping Countries Combat Corruption: The Role of the
World Bank. World Bank Group. http://documents.worldbank.org/cura-
ted/en/799831538245192753/Helping-countries-combat-corruption-
the-role-of-the-World-Bank


https://www.proetica.org.pe/contenido/xi-encuesta-nacional-sobre-percepciones-de-la-corrupcion-en-el-peru-2019
https://www.proetica.org.pe/contenido/xi-encuesta-nacional-sobre-percepciones-de-la-corrupcion-en-el-peru-2019
https://web.seducoahuila.gob.mx/biblioweb/upload/Piloto%20de%20guerra.pdf
https://web.seducoahuila.gob.mx/biblioweb/upload/Piloto%20de%20guerra.pdf
http://documents.worldbank.org/curated/en/799831538245192753/Helping-countries-combat-corruption-the-role-of-the-World-Bank
http://documents.worldbank.org/curated/en/799831538245192753/Helping-countries-combat-corruption-the-role-of-the-World-Bank
http://documents.worldbank.org/curated/en/799831538245192753/Helping-countries-combat-corruption-the-role-of-the-World-Bank

Epilogo

Ciritica de la violencia hoy:
Apuntes sobre sus alcances y sus limites

Berenice Amador Saavedra

Producto de un esfuerzo continuado, el volumen VI de la Serie Medea
Mujeres cientificas, artistas, humanistas, educadoras y académicas de Ibe-
roamérica abre un nuevo umbral de reflexién dirigido a los estudios sobre
la violencia y recupera la herencia de sus cinco antecesores: Buscando
significados, reencantando el mundo, de Sonia E. Rodriguez (I, 2020),
Resignificar la violencia, de Katherine Mansilla (I, 2021), Las fronteras
de sentido, coordinado por Agata Bak (III, 2021), Mujeres y ciudadania,
coordinado por Liliana Ibeth Castaneda y Cristina Alvizo (IV, 2021);
y Las palabras no escritas, de Maria Fernanda Toribio (V, 2022); textos
que, coeditados desde el 2020 por SB y la UAEMEX, nos han permitido
atender algunos de los problemas mds apremiantes de nuestra época en
el marco de los estudios sobre ética y politica, y que en buena medida
han cimentado el rumbo del estudio contempordneo y de la critica de la
violencia que presenta este volumen (particularmente los estudios presen-
tados en el volumen III de esta Serie).

1175
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Con este marco, Critica de la violencia. Andlisis de su materialidad
y sus formas en perspectiva filoséfica propone rutas de critica sobre el
tema, en franca clave benjaminiana,' en seis capitulos que ofrecen un
didlogo actual y fructifero en abordajes y consideraciones dentro de
este tipo de estudios a partir y desde los aportes teéricos, conceptuales
y metodolégicos de la fenomenologia y de la teoria critica, que parten
de entender que “la critica de la violencia es la filosofia de su historia”
(Benjamin, 2009, p. 61). Asi, los andlisis desarrollados en este volu-
men han pretendido hacer visibles los diversos mecanismos por los
cuales se presenta la violencia al establecer relaciones entre las formas
en que se materializa en nuestra cotidianidad, ya sea desde la critica
a sus aspectos estructurales o en el modo en que dicha materialidad
configura las précticas sociales violentas, buscando hallar su causa y
su sentido.

De acuerdo con lo senalado, se sigue que la propuesta de critica de
la violencia como filosofia de su historia se enmarca en los esfuerzos
que buscan un abordaje comprensivo de la temdtica sin dejar de lado
la riqueza de los estudios que delimitan su andlisis a partir de un con-
cepto operativo minimo-restringido sobre ella y con el que usualmente
se define el uso excesivo, ostensivo-fisico, de la fuerza de un individuo
(o grupo) dirigido a otro individuo (o grupo) cuya finalidad es causar
dafno (mismo que por lo general deriva en incidir en el comportamiento
de la victima).?

1. Nos referimos al ejercicio de Walter Benjamin en su texto “Para una critica de la
violencia” (2009. Estética y politica [pp. 31-64]. Las Cuarenta).

2. Es preciso anotar que una gran aportacion de la operatividad de este tipo de defini-
ciones es atender el hecho violento desde la determinacién del agente; en este sen-
tido, comprender la violencia infringida por un individuo o un colectivo ha posi-
bilitado diferenciar entre la violencia resultante del dafio que un colectivo de forma
espontdnea causa a un individuo o a un grupo, de aquella regulada y cometida por
grupos organizados —terrorismo o delincuencia organizada—, de la violencia ins-
titucional cometida por el Estado y de la violencia sistémica-estructural. Ademds,
la riqueza de esta aportacién, como se leerd lineas abajo, radica en que, con dicha
diferenciacién, encontramos la inclusién de algunos aspectos de orden contextual,
pues al analizar al colectivo espontdneo o al grupo organizado, la violencia de las
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Al buscar este abordaje compresivo que permita atender no solo el
hecho violento (o los hechos violentos), al agente o a la victima, de
manera aislada y, por ello, ahistérica, encontramos en los seis capitulos
el trdnsito por diversos campos de andlisis (ya sea el de sus causas, el
de sus formas y dindmicas en sus précticas, o el de sus consecuencias)
desde donde la filosofia de la historia de la violencia suma el andlisis del
contexto sociohistérico cultural y coloca dicho estudio mds alld de la
descripcién de dafos visibles. Lo anterior permite atender la materiali-
dad incluyendo en el andlisis los elementos y los mecanismos presentes
en las practicas violentas que den cuenta de sus aspectos sociohistéri-
cos, de orden cultural, politico, psicolégico, emocional y afectivo, cuya
expresion es la negacién del otro —como se lee claramente en el andlisis
del racismo, la violencia contra las mujeres o en el rechazo al otro que
amenaza la seguridad del hogar—, aunque esta negacién se presente en
diversos niveles desde la configuracién de pricticas de exclusién hasta el
aniquilamiento fisico.

En este sentido, a lo largo de los seis trabajos también resalta la pre-
ocupacién de analizar comprensivamente la violencia superando las
limitaciones de entenderla Ginicamente desde su cardcter instrumental,
es decir, analizando formas y dindmicas que dan cuenta de ella més alld
de verla como mero medio cuyo empleo —legal o no, legitimo 0 no—
busca un fin especifico.

De tal suerte que el acercamiento comprensivo planteado en este
volumen pretende entenderla en y desde su cardcter relacional —rela-
ciones entre individuos y colectivos—, comprendiendo que la violen-
cia no es simplemente un hecho, sino que se produce en las relaciones
sociales sean laborales, familiares, de vecindad, estimadas desde el dere-
cho internacional, en las guerras fratricidas, etc., cuya caracteristica es
el ejercicio de poder o fuerza que resulta en el dano al o#ro. En este

instituciones o las dindmicas sociales en capitalismo abre el umbral al estudio de
las circunstancias en que los colectivos accionan. Ademds, también invita a recu-
perar la misma ruta al buscar ahondar en las causas, las formas y dindmicas o las
consecuencias de la violencia cometida por individuos.
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sentido, el eje de andlisis de los estudios presentados es su compren-
sién como “una forma de relacién social caracterizada por la negacién
del otro” (Martinez Pacheco, 2016, p. 16), consideracién que pondera
los aspectos subjetivos del dafio infringido al tiempo que recupera los
elementos objetivos-relacionales de la violencia,’ y nos acerca a la esti-
macién de estas relaciones como una de sus précticas.

Con esto en mente, los avances logrados en la critica de la vio-
lencia de este volumen sientan bases para analizar su materializacién
en nuestra cotidianidad, pues al asumir que su estudio no empieza y ni
termina en el propio hecho violento, cada uno de los seis anélisis plan-
tea la necesidad de atender el cardcter violento con el que las relaciones
sociales, en circunstancias especificas contextuales de cada caso, derivan
en la negacién del otro en las précticas sociales, sin que ello menoscabe
los alcances de su estudio, pues a pesar de atender el contexto relacional
en donde la violencia se materializa es posible recuperar algunas de las
caracteristicas de las pricticas y relaciones violentas en diversos espacios
sociales. Desde ahi es que las distintas tematizaciones y los abordajes de
cada estudio plantean el andlisis de las relaciones sociales contempora-
neas en el marco de la relacién entre la justicia y el derecho, ya que en
ellos se dinamizan las diversas configuraciones de la violencia que tienen
lugar en colectividades cifradas bajo las democracias contempordneas.

Por otro lado, partir de su comprensién como negacién del otro per-
mite hilar las diversas relaciones violentas y practicas sociales analizadas
teniendo en mente los procesos de subjetivacién contempordneos y la
manera en que dichas relaciones y pricticas violentas van configurando
la subjetividad en nuestra época.

3. Martinez Pacheco sefiala que una de las aportaciones de esta definicién ampliada
de la violencia recupera este cardcter subjetivo: al reconocer su tinte relacio-
nal, se reconoce el cardcter activo de los extremos de la relacidn, esto amplia
el alcance del estudio de las consecuencias del dafio, entendiéndolo como la
negacion del otro, en la configuracién de la subjetividad del agresor y la victima
(2016. La violencia. Conceptualizacién y elementos para su estudio. Politica y

cultura, [46], 7-31).
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En este sentido, el cardcter violento de las relaciones sociales, para el
caso de la violencia racista en “La espectralidad del racismo”, la violencia
contra las mujeres, en “Juliette en la dialéctica de la Ilustracion: sujeto
soberano, vulnerabilidad y violencia contra las mujeres”, y aquella que
implica la creacién de un lugar propio en “Buscando un hogar. Sobre la
l6gica del lugar propio y su inherente violencia”, nos presenta el andlisis
de la configuracién de estas relaciones violentas, poniendo énfasis en
la manera en que las causas, las dindmicas violentas y las consecuen-
cias permiten ver entre sus practicas la negacién del otro desde el espa-
cio relacional entre individuos y entre colectivos —estén organizados o
no—, permitiendo un estudio comprensivo de la violencia que plantea
el cardcter transversal de las relaciones violentas de racismo, la vulnerabi-
lidad y la discriminacién, y la violencia contra las mujeres desde su con-
crecién particular hasta la configuracién de la violencia institucional y la
violencia sistémica-estructural, donde la negacién del otro se expresa en
précticas de exclusién o llega a su aniquilamiento fisico bajo mecanismos
estructurantes y bien estructurados.

Asi, en “La espectralidad del racismo” vemos cémo su espectralidad
radica en la manera y los matices en que la negacién del otro se da, por
un lado, al llevar la critica filoséfica mds alld del andlisis de la experien-
cia del racismo sufrido en primera persona, al atender la base cultural
sobre la cual, en principio, el cuerpo y la persona del otro son reducidos
a mero objeto; en donde por principio de cuentas del lado del agresor
(en este caso la comunidad de Leukerbad) se ostentan toda la tradicién
e historia occidentales volcadas sobre el extrafo, el ser y el cuerpo de
James Baldwin, al ver en ¢l Gnicamente sus dientes, incapaces de reco-
nocer una sonrisa; pero, en una actualizacién de los aspectos relacionales
de la base cultural de dicha incapacidad nos permite ver, en un segundo
momento, que aquello experimentado por Baldwin en primera persona
en esta comunidad podria haberlo experimentado en cualquier otro lugar
del mundo, en cualquier otra época, circunstancia que nos entrega como
resultado que la violencia relacional del racismo impide una experien-
cia temporal capaz de atisbar la superacién de la situacién, ya que ellos
podrian o no ostentar su historia y tradicién, opcién que le es negada a la
victima del racismo, pues con esta violencia su cuerpo queda anclado en
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ese pasado, cargado irremediablemente con su historia, con esa historia
que lo ha configurado como el otro.

Por su parte, al atender las causas, las caracteristicas y las consecuen-
cias de la violencia contra las mujeres, en “Juliette en la dialéctica de la
lustracién: sujeto soberano, vulnerabilidad y violencia contra las muje-
res”, el cardcter relacional de la violencia ejercida sobre ellas es sena-
lado, por un lado, al indicar la manera en que la constitucién del sujeto
soberano ilustrado ha constituido su relacién con la naturaleza y con
los otros, haciendo del dominio y la negacién de la compasién las bases
estructurales desde donde se configura —en esta relacién— al débil, al
vulnerable, a las mujeres; por otro, nos muestra los mecanismos que se
despliegan en la adjudicacién de dicha debilidad y vulnerabilidad a las
mujeres al ser consideradas “criaturas heridas nacidas para sangrar”; lo
anterior remite el cardcter relacional de la propia configuracién de unay
otra figura (sujeto soberano-mujeres) que sentard las bases estructurales
de violencia patriarcal; andlisis que nos posiciona ante los severos alcan-
ces que ha tenido la negacién de las mujeres, como en los feminicidios.
En esta critica vemos poner en accién el andlisis filos6fico de su historia
presentado por los teéricos criticos en el segundo Excurso de Dialéctica
de la Ilustracidn, quienes sehalan los tintes violentos de las relaciones
sociales, culturales y econémicas a partir del andlisis de la emergencia de
la ética burguesa o ilustrada cimentada en la negacién de la compasién
y de los afectos.

De igual manera, en “Buscando un hogar. Sobre la légica del lugar
propio y su inherente violencia” al plantear desde una oikologia el andli-
sis de la violencia en el impulso de construir material o simbélicamente
un lugar propio que sirva de refugio y hogar ante lo desconocido, vemos
cémo el estudio de las estructuras césicas-corporales y de urdimbre
social que permiten la creacién violenta de un espacio propio han deve-
nido en la violencia relacional donde el otro debe ser alejado, recha-
zado, discriminado y negado, en una exacerbacién del sentimiento de
indefensién, y la extrapolacién de la construccién de un lugar seguro
como casa u hogar a la consideracién de un lugar propio mds extenso.
Este hallazgo permite comprender cémo discursos de ultraderecha
echan raiz al fomentar el rechazo, negacién o aniquilamiento fisico del
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otro presentado como una amenaza: por su religién, por su origen geo-
gréfico, por su tono de piel, por su idioma, por su preferencia sexual,
por su identidad. Sin embargo, también derivado del cardcter creativo
de la construccién del lugar propio, y el ejercicio propio del construir y
crear algo que no estaba dado ni fijado, se establece cémo a partir de la
base del cardcter relacional de esta bisqueda es posible plantear nuevas
formas de procurarse ese hogar para superar la violencia.

Por su parte, en “La critica dialéctica de la violencia de Herbert Mar-
cuse: Hegel y la revolucién”, en “;Somos violentos los mexicanos?” y en
“Aportes fenomenoldgicos para comprender las practicas argollisticas”,
el andlisis del cardcter relacional de la violencia retoma el estudio de la
configuracién de la violencia sistémica-estructural y la violencia insti-
tucional, al tiempo que nos conduce por la manera transversal en que
sus mecanismos urden sus raices impactando las relaciones sociales mds
préximas, marco de andlisis que posibilita el estudio de la negacién del
otro como elemento estructurante de las dindmicas en las diversas colec-
tividades y nos coloca frente al modo como el modelo de configuracién
de subjetividades compone nuestras relaciones en las précticas sociales
cotidianas. Esto en consonancia con los aportes de esta comprensién
ampliada de violencia que también permite matizar la manera en que
el contexto interviene en la relacién social violenta para no pensarlo
tnicamente como telén de fondo del hecho violento.

En este sentido, “La critica dialéctica de la violencia de Herbert Mar-
cuse: Hegel y la revolucién” plantea el estudio de la violencia sistémica-
estructural desde la critica que realiza Marcuse, aquella dirigida a
las sociedades industriales contempordneas y al modo como en ellas
se han estructurado el dominio, la exclusién y la negacién del otro,
en su andlisis de las prdcticas sociales instituidas por el establish-
ment norteamericano de mediados del siglo XX, y a la subjetivi-
dad que produce. El caricter relacional de la violencia sistémica-
estructural es denunciado bajo el cariz que en la actualidad tiene
nuestra relacién de desequilibrio y explotacién con la Naturaleza, la
represién excesiva de hombres y mujeres, y las relaciones de brutali-
dad hacia grupos étnicos y culturales histéricamente marginados, todas
estas formas en que la negacién del otro —Naturaleza, mujeres, el otro
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marginado— es estructurada desde précticas de exclusién y el aniqui-
lamiento fisico. El texto presenta el ejercicio de la critica realizado por
Marcuse donde dialectiza la subjetividad moderna, base de la subjetivi-
dad contempordnea, y halla en ella los elementos que detonen su trans-
formacién, mostrando su radicalidad y su pertinencia para la critica
contempordnea de la violencia.

El trabajo “;Somos violentos los mexicanos?” presenta el cardcter
relacional de la violencia sistémica al estudiar su estructura naturalizada
en la nacién imaginada llamada México. Este estudio parte de la revi-
sién de los momentos y modos como la violencia ha sido gestionada en
el imaginario social mexicano que configura nuestra comprensién del
colonialismo, del nacionalismo y del origen de la mexicanidad; elemen-
tos que a su vez configuran nuestra propia identificacién como mexi-
canos y la identificacién de otros grupos sociales. Esta revisién transita
desde la recuperacién de una concepcién minima de violencia como el
exceso en el uso de fuerza, hasta el marco de las instituciones sociales
contempordneas en México. Esta critica en la subjetividad mexicana
recoge la propuesta freudiana de asumirla como parte de la naturaleza
humana, pero al mismo tiempo reconocer elementos de control y ges-
tién de los impulsos violentos, en el orden social, para traer sus aporta-
ciones al estudio de los mecanismos que cada cultura y grupo humano
echa a andar para el control y la gestién de la violencia. Lo anterior
permite ver cémo los mecanismos de la configuracion de la subjetividad
mexicana contempordnea en los imaginarios nacionales, en términos de
lo colectivo, el desvelo-ocultamiento de las pulsiones violentas resultan
en practicas de exclusién en la violencia racista en los procesos de blan-
quitud o en la violencia contra las mujeres producto de la comprensién
ambigua de la figura de la mujer.

El andlisis del cardcter relacional de la violencia sistémica e insti-
tucional presentado en “Aportes fenomenolégicos para comprender
las précticas argollisticas” dedica su estudio a la “préctica de la argolla”
(similar a las précticas del apadrinamiento o del compadrazgo) que ha
permeado diversos estamentos de las practicas sociales en Perd. El and-
lisis de la practica de la argolla asume que, como prictica corrupta,
la argolla es perjudicial para el desarrollo de la vida en los sistemas
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democrdticos. La critica a la violencia de la corrupcién da cuenta de
lo que gesta esta prictica al senalar las afectaciones de la vida personal
y la vida intersubjetiva, los valores que se defienden en esta practica
corrupta y la subjetividad que ella produce, para establecer los elemen-
tos de la democracia contempordnea que podrian revisarse para, por un
lado, comprender la paradoja de la tolerancia social de pricticas corrup-
tas y, por otro, buscar nuevas formas de interrelacién social.

En suma, los seis capitulos de este volumen de la Serie Medea, que
dialogan desde la fenomenologfa y la teoria critica, presentan la actua-
lizacién de la critica de la violencia en el marco de su comprensién
ampliada, entendiéndola como negacién del otro, donde se pondera su
cardcter relacional, el cardcter activo de agresores y victimas, se atiende
tanto los aspectos subjetivos como los elementos objetivos que confi-
guran sus précticas, y permite el trinsito entre los diversos campos de
andlisis (sus causas, sus formas, sus dindmicas y sus consecuencias) y
los diferentes niveles en que la negacién del otro tiene lugar ya sea en
précticas de exclusién o en la violencia propia del aniquilamiento fisico
del otro, que puede presentarse en la relacién entre individuos y grupos
o en los elementos estructurantes de la vida contempordnea de cariz sis-
témico o institucional, elementos que permiten también llevar las bases
de la critica de la violencia que aqui se presenta para el andlisis desde su
comprensién estructural, cultural, simbélica o moral, como en el caso
del racismo, el sexismo, la xenofobia, la aporofobia, la corrupcién o el
ecocidio.

Sin embargo, la propia comprensién de la violencia como negacién
del otro podria conducirnos a severas limitaciones en su andlisis y en los
alcances que su estudio pudiera lograr, pues, por un lado, podria llegarse
a una desestimacion de los elementos objetivos de la relacién social vio-
lenta, al caer en una sobrecargada subjetividad donde cualquier acto
u omisién pretenda ser una practica de exclusién o negacién del otro,
viendo también desdibujados los logros alcanzados en materia de juri-
dizacién y de jurisprudencia en la defensa de los Derechos Humanos.
Por otro, por el propio caricter relacional de la violencia, el otro que es
negado siempre serd otro en relacién con alguien (individuo, grupo o
colectivo, Estado) y demandard en cada caso cimentar el estudio de la
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violencia en franca consonancia con la filosofia de su historia que parta
del andlisis de las relaciones que sus pricticas establecen con su contexto
sociohistérico cultural si se pretende llevar a cabo un anilisis riguroso
de la materialidad y las formas de la violencia contempordnea.



Autores
(por orden de contribucién)

Jorge Armando Reyes Escobar. Doctor en filosofia por la UNAM, ha rea-
lizado estancias postdoctorales en La Trobe University (Melbourne, Aus-
tralia) y en el Seminario de Hermenéutica del Instituto de Investigaciones
Filoséficas de la UNAM. Es profesor titular “B” de tiempo completo
adscrito al Colegio de Filosofia de la Facultad de Filosofia y Letras de la
UNAM. Es miembro del SNII, nivel I. Autor de los libros £/ lenguaje de
la alteridady Ensayos sobre la hermenéutica de Hans-Georg Gadamer.

DinoraHerndndez Lépez. Doctoraen Filosofia con mencién Cum Laude
por la Universidad de Guanajuato. Profesora-investigadora del Departa-
mento de Filosoffa de la Universidad de Guadalajara. Realiz6 una estan-
cia de investigacién en el Consejo Superior de Investigaciones Cientifi-
cas (CSIC) de Espana. Candidata al Sistema Nacional de Investigadoras
e Investigadores (SNII). Su linea de investigacién versa sobre la critica
de la construccién ético-politica de la modernidad. Es coordinadora

del Seminario de Filosofia Feminista (SEFIF), en la Universidad de

| 185



186 | CRITICA DE LA VIOLENCIA...

Guadalajara. Ponente y conferencista magistral en diversos eventos aca-
démicos nacionales e internacionales. Entre otros, autora de “Theodor
W. Adorno: resistencia y briznas de vida moral”, “Educacién superior
en México, Neoliberalismo y patriarcado”, e “Imdgenes dialécticas del
patriarcado: para una teoria critica feminista desde la negatividad”.

Marius Sitsch. Actualmente estudiante de doctorado en la Charles Uni-
versity de Praga y de la Universidad de Wuppertal. Su investigacién se
centra en la utilidad practica de la epojé. Ha sido editor en jefe del Phi-
losophical Journal AUC Interpretations (2018-2022). Entre sus publi-
caciones se encuentan Epoché und Alteritit—Invarianten des Epoché-
Vollzugs und Weg in eine enthaltende Haltung (en prensa); “An oikolo-
gical approach to the practical usability of the Epoche” y Gleichzeitige
Nihe und Ferne: Jean-Paul Sartre und Emmanuel Lévinas im Dialog/
Proximité et distance en méme temps: Jean-Paul Sartre et Emmanuel
Lévinas en dialogue (editor junto con Markus E. Hodec).

Fernando Huesca Ramén'. Profesor-investigador de la Facultad de
Filosofia y Letras de la Benemérita Universidad Auténoma de Puebla
y de la Universidad Nacional Auténoma de México. Realizé estudios
de licenciaturay posgrado en las dreas de biologia y filosofia. Las lineas de
investigacién que desarrollé incluyen idealismo alemdn, estética, eco-
nomia y filosofia politica, filosofia de la mente, y bioética. Miembro de
la Red Iberoamericana Leibniz, del grupo de Estudios Hegelianos, La
razén en la historia, de la Sociedad Iberoamericana de Estudios Hege-
lianos, y del Sistema Nacional de Investigadores de México. Fue coorga-
nizador del Congreso Internacional de Estudios Hegelianos de México
y coorganizador, junto con Claudia Tame Dominguez, del Coloquio
Internacional de Filosofia Politica de la BUAP. Autor del libro Economia
politica cldsica en Hegel: valor, capital y eticidad.

Mauricio Pilatowsky Braverman. Doctor en Filosofia por parte de
la Universidad Nacional Auténoma de México. Profesor titular “C”
tiempo completo en la Facultad de Estudios Superiores Acatldn de la



Autores | 187

UNAM. Autor de los textos La Autoridad del Exilio y Las voces desterra-
das reflexiones en torno a los imaginarios judios. Coordinador y autor en
las obras La configuracion de la nacion mexicana: un proyecto de inclusion
exclusion, Los Intelectuales y la Configuracion de los Imaginarios Mexica-
nos'y La nacion y lo mexicano: conceptos actores y prdcticas.

Katherine Mansilla Torres. Doctora y magister en Filosofia por la Ponti-
ficia Universidad Cat6lica del Pert y magister en Ciencias Politicas, men-
cién asuntos ptblicos por la Universidad Catélica de Lovaina (Bélgica).
Miembro del Circulo Peruano de Fenomenologia y Hermenéutica-
Cipher y del Circulo Latinoamericano de Fenomenologia (Clafen).
Profesora de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Actual-
mente se desempefia como docente en cursos de ética, fenomenologia,

filosofia contempordnea y filosofia politica en UNMSM y PUCP.



Mujeres cientificas,

SERIE MEDEA artistas, humanistas,

educacloras Y Q.cc.démicas

de Iberoamérica

Ciritica de la violencia. Analisis de su materialidad y sus formas en
perspectiva filoséfica es una obra innovadora y aportadora.

Dra. Maria Eugenia Flores Treviio

Este libro abona elementos desde distintos abordajes tematicos y metodolé-
gicos para analizar los diversos mecanismos en los que la violencia se ejerce
y;, de esta manera, relaciona su materializacion en nuestra cotidianidad con
sus aspectos formales y sus pricticas diarias.

Plantea un indice de tematizacién de las contradicciones de la vida en
sociedades democriticas, posibilitando un diagnéstico y el andlisis de los
componentes sociales estructurales del advenimiento de una nueva natu-
ralizacién de pricticas violentas. Pretende que el didlogo entre lo temdti-
co y los posicionamientos tedricos sea fructifero, pues, en la actualidad,
urgen los acuerdos que echen raiz y nos impulsen a la transformacién de
nuestra realidad.

Berenice Amador Saavedra es Maestra en Docencia para la Educacién Media Superior
(campo Filosofia) por la UNAM vy estudiante en el Doctorado en Filosofia Contempord-
nea en la BUAPR. Miembro de la Asociacién Filoséfica de México y miembro permanente
del Seminario Pricticas de inclusién y exclusién en la configuracién de los imaginarios
mexicanos y del Seminario Teorfa critica desde las Américas. Sus lineas de investigacién
son teorfa critica, teorfa feminista, filosoffa de la cultura. Actualmente investiga los proce-
sos de subjetivacion en el fenémeno de la trata de mujeres indigenas en el sur de México.

Secretaria de Investigacién
y Estudios Avanzados Sb editorial
uaemex.mx editorialsb.com.mx

ISBN 978-607-633-845-2 ISBN 978-631-6593-35-1

78607611338452 91[78631611593351




	Índice
	Presentación
	Capítulo I 
	La espectralidad del racismo
	Jorge Armando Reyes Escobar
	Introducción
	El espectro
	Problemas con la conceptualización del racismo
	El extraño
	Conclusiones. Más allá del reconocimiento
	Referencias

	Capítulo II 
	Juliette en la dialéctica de la Ilustración: sujeto soberano, vulnerabilidad y 
violencia contra las mujeres 
	Dinora Hernández López
	Introducción
	Juliette en la dialéctica de la Ilustración
	Sujeto soberano
	Vulnerabilidad y violencia contra las mujeres
	Conclusiones
	Referencias

	Capítulo III
	Buscando un hogar. 
Sobre la lógica del lugar propio y 
su inherente violencia 
	Marius Sitsch
	Introducción
	Una primera aproximación a la experiencia del hogar
	Localización y orientación corporal como búsqueda 
de un lugar propio
	Del oikos a la polis o la potenciación de la violencia
	Conclusiones. El oiko-logos del habitar humano y otro camino a casa
	Referencias

	Capítulo IV
	La crítica dialéctica de la violencia de Herbert Marcuse: Hegel y la revolución
	Fernando Huesca Ramón†
	Introducción
	Apropiación del pensamiento dialéctico de Hegel por parte de Marcuse: la crítica a la violencia de las sociedades industriales contemporáneas
	Conclusiones. La construcción de la conciencia crítica
	Referencias

	Capítulo V
	¿Somos violentos los mexicanos?
	Mauricio Pilatowsky Braverman
	Introducción
	La contribución del psicoanálisis al debate político 
sobre el papel de la violencia en la “naturaleza” humana
	La configuración de lo mexicano. Un análisis del lugar 
de la violencia en el imaginario nacional
	Conclusiones
	Referencias 

	Capítulo VI
	Aportes fenomenológicos 
para comprender las prácticas argollísticas
	Katherine Mansilla Torres
	Introducción
	Descripción fenomenológica de una práctica corrupta
	Democracia en una fraternidad encarnada
	Conclusiones
	Referencias

	Epílogo
	Crítica de la violencia hoy: 
Apuntes sobre sus alcances y sus límites
	Berenice Amador Saavedra
	Autores 
(por orden de contribución)
	Página en blanco



