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A Challenge to the Obviousness of

R 1
Equality of Opportunity
Un desafio a la obviedad de la igualdad de
oportunidades
Matias Reeves®
mat.reeves@gmail.com M

Recepcién: 09-10-2016 Aceptacion: 09-05-2017

Resumen: En este trabajo desafio el principio fundamental de
igualdad de oportunidades, entendido como “personas con los mismos
talentos, tanto ricas como pobres, deben tener las mismas
oportunidades para desarrollar sus talentos y alcanzar una vida plena.
En este sentido: la igualdad de oportunidades no es necesariamente
algo bueno en si mismo; mas aun, es algo que no es posible alcanzar
en plenitud, y aun asumiendo que lo fuera, tampoco es algo deseable.
En consecuencia, se debiera pensar en otro principio que mandate las
politicas publicas.

La busqueda de la igualdad de oportunidades ha llevado a las
sociedades a poner una enorme presion sobre las escuelas, las que
son vistas como las instituciones sociales encargadas de nivelar la
cancha, con el correspondiente incentivo a preparar a los estudiantes
s6lo para el mercado laboral, pero no para su florecimiento como
miembros de una comunidad, trayendo consecuencias negativas en la
cohesion social.
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Matias Reeves

En primer lugar, introduciré algunos conceptos de igualdad de
oportunidades, donde el principio de justa igualdad de oportunidades
de Rawls, serd revisado de manera extensa. Mi argumento estara
fundado en dos criticas complementarias: la concepcion liberal del Yo;
y el orden Iéxico del principio de justa igualdad de oportunidades sobre
el principio de diferencia. Luego, mostraré que la propuesta
igualitarista de Cohen es una buena alternativa, pero que no considera
las implicancias en valores como la fraternidad, solidaridad y empatia.
Asi, no sélo desafio a los liberales, sino también, en parte, a los
igualitaristas. A continuacion, presentaré mi propuesta que agrega
aspectos igualitaristas, valores democraticos y comunitarismo,
principio que llamo ‘“igualdad de acceso a una ciudadania
democratica”. Finalmente, presentaré las implicancias generales
sobre el sistema escolar de ser aceptado este principio.

Palabras clave: filosofia, educacion, igualdad, igualdad de
oportunidades, meritocracia, talento, ciudadania, comunitarismo,
igualitarismo.

Abstract: In this work, | challenge the fundamental principle of equality
of opportunity, that equally talented people, whether rich or poor,
should have equal opportunities to develop their talents and flourish. In
this sense, | argue that: equality of opportunity is not something
necessarily good in itself; it will never be achieved; and, if it were, it is
not desirable. Consequently, we should think in other principle to rule
our social policies. The persecution of equality of opportunity has led
societies to put a lot of pressure to schools, which are seen as the
social institutions to level the playing field, with the correspondent
incentive to prepare students for the job market, but not for their
flourishing as members of a community and the consequent loss in
social cohesion.

First and foremost, | will introduce several concepts of equality of
opportunity, where Rawlsian fair equality of opportunity will be
extended reviewed. My argument will be primarily based on two
critiques: the liberal conception of the self; and the lexical priority of fair
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equality of opportunity over the difference principle. Then, | will show
why Cohen’s currency for egalitarianism is a good alternative principle,
but does not consider it implications on values such as fraternity,
solidarity and empathy. In this sense, | will not only challenge Rawlsian
liberals but, in some respects, to egalitarians too. Next, my proposal is
a principle that combines aspects from the debate on egalitarian
currency, demaocratic values and communitarianism, what | call, equal
access to democratic citizenship. Finally, | will present the implications
over the school system if we choose to use this proposed principle
rather than equality of opportunity.

Keywords: philosophy, education, equality, equality of opportunity,
meritocracy, talent, citizenship, communitarianism, egalitarianism.

1.- Introduction

Our common idea about equality of opportunity suggests that equally
talented people should have equal opportunities to conduct their lives
as they want. In a Guardian interview, Matt Cavanagh argues "that the
position of most good liberals on equality of opportunity is a mixture of
three principles - meritocracy, equality and [non] discrimination - but
that if you put these under the microscope then you discover there is
little agreement on the details, leaving society with what amounts to an
artificial consensus by default!.” At first glance, | am sympathetic with
this rationale which is based on an ideal of justice where people’s
background, specifically their family of origin and socio-economic
history, should not determine their chances of success. For what could
possibly be objectionable in such an idea? However, if we imagine
what might happen if we achieved this ideal, problems arise.

In order to achieve equality of opportunity (henceforth "EofQ”),
societies, following the American educator Horace Mann, believed that

1 (Crace, 2002)
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schools are the “great equalizer?”, and therefore put much of their effort
into finding a fair school system. We are convinced this system must
ensure that every country, region and neighborhood has school giving
a high-quality education. This has influenced the direction of education
policies with intellectuals wondering how we can provide people with
EofO and left and right-wing governments pursuing this aim.

As a direct consequence of the continuous search for EofO, our school
systems have been focused on giving children tools for the job market
rather than concentrating on enabling them to flourish and participate
in a community. This puts a lot of pressure on schools. Implications of
this logic are the standardization of education, the consequent
teaching-to-the-test incentive, and the necessity of citizenship
education programmes to balance the bad effects of our individualistic
models.

Nevertheless, | believe most social policies geared towards better
opportunities for vulnerable people are good and necessary in the short
run because they aim for social justice. However, in the long run if
society wants a fair system we should stop and analyze what would
happen if an absolute level of EofO were achieved. The next section
defines what EofO is and which of its premised we are going to
challenge.

2.- What is understood as Equality of Opportunity

It is accepted that most public policies try to give better opportunities
to people. Right-wing parties support the idea, but surprisingly some
left-wing parties also embrace it without question it. People support it
and credit it with creating more and better opportunities for those who
need them. "Equality of opportunity” is now a political campaign slogan,
and people vote for whoever offers everyone better opportunities. The
concept is so popular that 90% of US citizens® say that EofO is

2 Mann introduced this concept in 1848.
3 (Stanford University, 2014)
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“absolutely essential”. That only 23% of Chileans* believe their country
offers everyone equal opportunities reflect their dissatisfaction with
inequality of opportunity”. In Janet Radcliffe Richards’s words®, “most
people seem to take it for granted that equality of opportunity is a Good
Thing we should be aiming for, and that our only problem lies in
achieving it. So, institutions and governments declare their
commitment to it, employ experts to tell them how to get it, and study
statistics to find out how far they are falling short.” Nowadays EofO
appears as something obvious. Thus, no one really questions its
rationale, creating a “veil of obviousness”, as the Marxist philosopher
Louis Althusser suggests happens with ideologies®.

This section introduces different views of EofO, their differences and
implications for social policy. | challenge the fundamental principle of
EofO, that equally talented people, whether rich or poor, should have
equal opportunities to develop their talents and flourish. Philosophers
have long analyzed EofO, but the most intense discussion started after
Rawls” Theory of Justice and his Fair Equality of Opportunity principle
(henceforth "FEQ”). This dissertation develops that discussion. This
complex debate is relevant because it is rooted in the idea that EofO
tries to find a balance within the eternal struggle between equality and
liberty. Analysis of different EofO reading reveals that there is no-
obvious ideal to follow’. Despite there being one concept of EofO, there
are different conceptions of that ideal.

These conceptions have been grouped into four different, and
sometimes complementary, versions that help us to understand the
different approaches from where we can face the philosophical debate.
First, Formal Equality of Opportunity prohibits discrimination based on
applicants” circumstances when they apply say for a job or school
place, but it does not define how it should be allocate that place.
Second, Meritocracy states that people should compete under equal

4 (La Tercera, 2015)

5 (Radcliffe R, 1997, p. 253)

6 (Althusser, 1971)

7 See further discussion in (Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2002)
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conditions for a position or resource, and the only variable to consider
is the merit of each competitor. Even though both conceptions are
against arbitrary discrimination, the former is bounded by formal
definitions and rules whilst the latter is not. Then, Rawlsian fair equality
of opportunity principle aims to take account of inequality in people’s
different social backgrounds, unlike the career open to talents principle.
Rawls’ theory also tries to balance the unequal distribution of natural
endowments, but only by incorporating the difference principle, whose
lexical relation to FEO is examined later. Finally, Equality of
Opportunity for Welfare says only personal choice should influences
the differentiation in people’s welfare. Here, EofO can also be
understood as the liberty to develop our lives as we want, based only
on our decisions and never limited by unfair restrictions such as our
families or the talents that we have, which, as luck egalitarians argue,
are the result of good fortune. Thus, people should be free of arbitrary
obstacles that hinder them making decisions.

By analyzing the FEO approach | show that EofO is compromised.
Despite all government efforts to level the playing field, it is impossible
to achieve. Even if it were achievable neither FEO nor meritocracy are
even desirable. Equality of Opportunity for Welfare becomes an
interesting alternative, but it is still flawed when the implications for
some social values are considered.

In his work “Theory of Justice’®, Rawls argues that free and rational
agents in the original position would choose two principles of justice in
order to achieve a society that understands and supports justice as
fairness. The first is the liberty principle which, Rawls says, will ensure
people are protected by a set of basic liberties such as political liberty,
freedom of speech and freedom of thought, among others. Indeed, the
reason for selecting this principle in the first place is to protect these
freedoms because they are the social foundation for equality of self-
respect. The second principle makes social and economic inequalities
permissible if and only if that benefits everyone, especially the less

8 (Rawls, 1999)

12
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advantaged (difference principle), and also if everyone has equal
opportunity to access to the highest positions in society (fair equality of
opportunity). Fair equality of opportunity takes priority over the first
component of this second principle. | will challenge this lexical relation
and the premises behind FEO later.

2.1.- Education and Equality of Opportunity

It is taken for granted that achieving EofO is positive and this has led
us to put a lot of pressure in on schools as the social institutions that
are supposed to give everyone opportunities. This translates into a
demand for better schools to ensure a fair system where children from
poor neighborhoods can have the same chances of success in life as
rich children. This is an understandable desire because good jobs
demand basic skills, and most people think that such skills must be
learnt at schools. Therefore, better education is seen as a window for
social mobility.

The idea behind schools creating EofO is that the socio-economic
background of students should not determine their future and that
everyone should be able to flourish according to their talents and
willingness to use those talents. Thus, an educational system must
ensure that everyone has access to a high-quality school that should
have all the necessary conditions to help and support students in their
learning process. No matter what political ideas rule in a country, most
viewpoints coincide in this respect. As just one example from the British
Department for Education claims®,

We work to achieve a highly educated society in which
opportunity is equal for children and young people, no matter
what their background or family circumstances.

Even though | am sympathetic to the idea that the family we grow up
in should not dictate our success in life, | believe that citizens” desires

9 See more in https://www.gov.uk/government/organisations/department-for-education
(UK Government, 2015)
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and government policies are mostly focused on one side of the coin:
the side of talented people. What families and society demand is an
abstract ideal of “quality education”. So education becomes the ideal
place to solve injustices and ensure that equally talented people will
receive the same opportunities for success. In this sense, according to
Rawilsian liberals, education is the tool whereby our societies have
ensure personal development. However, this ideal creates frustration
in people because its promise cannot be fulfilled, and, more to the point
it is not desirable.

3.- Equality of Opportunity is unachievable

This section argues that EofO is an unachievable illusion. Moreover, it
leads to popular frustration and anger because, unlike many policy
makers, they have to experience the failure of public policies. Also,
whilst the striving for EofO leads to complex problems being solved,
they are answers to wrong questions. Very thoughtful policies are
created, which, although designed well intellectually, will never
accomplish EofO. My main arguments are that merit and effort are
complex variables to measure and that personal characteristics and
socio-economic background are an extreme influence on student
outcome, so, it is impossible to compensate for the inequality arising
from difference in family background. It could be said that EofO is too
broad to make a difference, or in other words, it can never work as long
as the starting points are so unequal, and in trying to reach an equal
starting point becomes unconstructive.

Let us assume that a government aims to offer EofO. In order to
achieve this, the first policy looks to eradicate all unacceptable
discrimination in the school admissions process, that is, discrimination
based on gender, economic background, religion and so forth. This
policy is society’s first effort in ensuring equal opportunities to school
access. Supporters of EofO would say that a fair admission process
should not discriminate on these characteristics, but will select
according to academic merit and student effort. However, even though

14
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the admission process is faithful to the “idea” of EofO the cultural and
family history of the students will never leave the students in a ceteris
paribus condition to measure their effort!®. Therefore, formal equality
of opportunity is not strong enough to offer EofO.

Once admitted to a school through whatever fair process of admission
huge differences will still exist between the most talented students in a
public school and those equally talented in a private school. It has been
demonstrated that student nutrition has a tremendous influence on
their concentration and learning capacity. Several governments have
tried to fix this by implementing a national programme to feed students
in public schools. However, although this has been remedied in a lot of
cases other factors still exist that prevent the offering of true EofO.
Thus, for Rawl’s FEO principle to be achieved it still heeds more
compensatory policies to be implemented.

A third step in the attainment of EofO is to try to compensate for
academic differences between students. These could be a result of
their cultural background, their previous, the emotional family support,
or simply the different capacity for learning that every human being has,
despite potentially equal talent. One way to manage this has been to
designate more resources for low income students, a good, yet still
imperfect measure. Another way would be for teachers to focus more
on disadvantaged children in the class. However, the most difficult
variable to control is the influence of families on student outcomes.

Compensating for inequality is the beginning of a slippery slope. It is
reasonable to say that, if we aim to offer EofO, we should do everything
within our power to achieve it, including not only what the government
can — and must - do, but also the natural desire of parents to give the
best future to their children. Up to now, the discussion has centered on
the school system, but we should also consider what happens before
the student arrives at school. Rawls suggests that to achieve true FEO
we have to question if, for example, bedtime stories should be banned
or not. It is well known that the amount of time parents give their young

10 Roemer developed an analytical model to try to measure effort. See (Roemer, 2012)
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children has an enormous impact on their life, because more time
equals greater stimulus. However, because the first Rawlsian liberty
principle has priority over FEO Rawls would be against that kind of ban
if we chose to compensate disadvantaged students. Furthermore, it is
unlikely that even the most radical egalitarian would end quality time
with their children to contribute to a more equal society. Governments
cannot forbid rich families to read bedtime stories to their children, send
them on travels around the world, or pay for music classes, etc. These
children will always have better opportunities in life, no matter how
many compensations are built into the school system. It follows
therefore that some rich students who lack talent will succeed in life
anyway because of these privileges'!. Therefore, the extensive
measures required to achieve FEO are inapplicable because it clash
with freedom and autonomy.

So achieving EofO is hopeless because its demands, when carried to
their logical conclusion, are infinite. The first step is about impartiality
and non-discrimination by eliminating religion, gender or class barriers.
The second is about merit and the justification for promoting the best
academic performers. The latter follows the liberal principle behind the
idea of career open to talents, the idea that people have a right to
flourish in society according to their talents and willingness to use them
without other’s interference. Finally, there is the attempt to control
family influence. So both formulations of EofO, formal and fair equality
of opportunity, fail on their own terms.

As a political idea EofO is a blurred concept. Every time we think we
are going to achieve it, some issue arises making it an unreachable
dream and any effort to follow it, as Cavanagh says, is “a waste of time.
[Moreover], what we should be doing is trying to make sure that no one
is left without hope or to make sure that no one is left in a position
where there is nothing they can do to change their life for the better!2.”

11 Richard Reeves argues that rich families secure privileges for their children so that
they cannot fall below a glass floor that stops them to go down in the social mobility
scale. See (Reeves, 2013)

12 (Crace, 2002)
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In support of this desire, in the following section | will argue that a
reviewed and extended version of equality of opportunity for welfare
should replace the pursuit of the FEO principle.

4.- Equality of Opportunity is undesirable

Besides EofO being unachievable, is it even desirable? This part
answers negatively to this question because a society with EofO would
still be an unequal one. Most people defend EofO because they are
convinced that only effort and merit contributes to personal success.
Moreover, individualism and the ideal of personal achievement relate
to these aspirations. Selznick, an Etzionian communitarian, defends
EofO, saying: “Equality of opportunity vindicates moral equality. It has
the vital but limited objective of overcoming prejudice and systematic
subordination while maintaining the legitimacy of differential
rewards®.” His words reflect the popular intuition that fairness should
be distributed as a reward for effort, a widespread but flawed idea that
I will challenge. He also adds, “equal opportunity invites meritocracy”,
but that meritocracy “can undermine community”. If EofO is achieved,
he concludes, “winners” would be worthier than “losers”. This world
would have a new low-class, determined not by race, gender, income
or any other factors besides poor genetic inheritance and being less
lucky. In this sense, talented people will always be better off than
unskilled people, which is in itself unfair because talent is a matter of
luck (as luck egalitarians say) leaving less talented people in a
secondary social position in a system that “rewards the lucky and
penalizes the unlucky” as Singer says!“. It can be said then that genetic
differences influencing the spread of diverse natural talents will always
lead to inequalities. All of this is the result of a society that does not
reward unskilled people who do not have the basic talents that are
valued in that specific moment. Consequently, a community needs to
offer other things besides rewards based on merit. Seeking to build a

13 (Selznick, 1998, p. 67)
14 (Singer, 1993, p. 39)
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society that offers perfect opportunities to equally talented people
makes no sense if we want a fairer and equal society. Therefore, we
should aim for another principle superior to EofO.

In my understanding, liberal thought is primarily based on John Locke,
who argues that free and rational individuals in the state of nature may
acquire previously unowned land, and the gains of their labour, if and
only if they leave “enough and as good in common for others" (the
"Lockean Proviso”) to ensure that everyone will have the same
opportunity to mix their labour with natural resources, and obtain the
same fruits. Locke argues then that people have a natural right to
appropriate those parts of the world for their survival®>. Consequently,
the ownership of our talents gives us the property of the fruits of our
work.

Most liberals, and especially libertarians, argue people have a strong
claim to receive the benefits of their work as a result of their talents.
Also, people should determine the use of their own talents. Allocation
of resources should be responsive to the degree of talent and effort.
Challenging the ownership of talents is beyond the scope of this
dissertation, but the idea that benefits of talents belong only to those
who possess them is at least questionable. Also, the entitlements of
talented people can be evaluated within the context of their
participation in the society.

Thomas Pogge?® defends this liberal view saying there is no argument
about the ownership of talents. But this radical stance has implications
for the ownership of rewards. When he says that “Greater natural
talents are not a collective asset in the sense that society should
compel those who have them to put them to work for the less
favored’,” his argument is essentially based on Rawls, in the sense
that people have a natural right to their talents. However, the question
is how to use those abilities and talents, as Rawls admits when he

15 (Locke, 1690)
16 (Pogge, 1989)
17 (Rawls, 1974, p. 145)
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introduces the difference principle: “The difference principle
represents, in effect, an agreement to regard the distribution of natural
talents as in some respects a common asset and to share in the greater
social and economic benefits made possible by the complementarities
of this distribution?8.”

Michael Sandel responding to the natural right of ownership over the
fruits of our talents states that “In order for me to deserve the benefits
associated with ‘my’ superior intelligence!®, say, it is necessary both
that | possess my intelligence (in some non-arbitrary sense of
possession), and that | have a right (in a strong, pre-institutional sense
of right) that society value intelligence rather than something else. But
on Rawls’ account, neither condition holds®.” In support of Sandel’s
reading it is possible to make a distinction between the ownership of a
good X, the use of X, and, therefore, the fruits of the use of X. Otsuka’s
account of full-ownership establishes this distinction. When clarifying
Cohen’s “full right of self-ownership” he says, “one can fully own a
house that one cannot destroy because it is a historical landmark even
though it is both plausible to hold and a consequence of the definition
| have just introduced that one’s right of ownership over that house is
less full than it would have been if, ceteris paribus, one had the right to
destroy it?X.” So, it is possible to make the distinction between
ownership and full-ownership, and, therefore, make a distinction
between use and ownership. Hence, we may have the ownership of
talents, but not necessarily determine their total use.

Some may argue that without full-ownership there will be no incentive
for people to use their talents in a way that benefits everyone, so
society will be damaged and the unskilled in particular. However,
following Cohen’s rationale, the use of our talents should be motivated
by our membership of a community rather than just the mere striving

18 This quote is the one modified by Rawls in his revised version of Theory of Justice.
See (Rawls, 1999, p. 87)

19 We can assume that intelligence is a natural asset, but the argument can easily be
extended to any talent.

20 (Sandel, 1982, p. 77)

21 (Otsuka, 1998, p. 67)
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for personal benefit. This allows us to think that the claim of talented
people for the benefits of their work can be compensated and
evaluated on this criterion.

The talent-ownership rationale argues that in this world where EofO is
achieved, the function of EofO is to try to measure what each agent
deserves, not merely for his capacities, but also for his effort, and then
to offer him a fair opportunity to compete in equal conditions and to
thereby flourish??. The idea that we should be evaluated on merit only
seems attractive because we assume our talent and effort should be
rewarded, but this prejudice is based on a debatable idea of
individualism that is nevertheless inherent in and intrinsic to liberal
ideas. | argue that this idea has direct connection with our conception
of the self. | will later counter this with a communitarian approach?.

Meritocratic equality of opportunity, like formal equality of opportunity,
rejects any kind of arbitrary discrimination, but it still discriminates
according to the personal history of each individual agent. Elizabeth
Anderson explains?:

This argument may be ‘obvious’, but it is wrong. EofO is a valid
ideal for deciding who, among those with already developed
talents and motivation, should have access to the best jobs in
an exogenously given occupational hierarchy. It cannot guide
us in the allocation of K-12 educational opportunities, where
both the talent and motivation of those seeking education, and
the structure of educational opportunities, are endogenous to
the decision being made.

A big problem is that meritocracy, like EofO, is also a blurred concept.
Cavanagh argues that discrimination is just one component of our

22 (Campbell, 1974) (Roemer, 2012)

23 Current psychological studies have found that when people get richer and with more
wealth their empathy goes down and their sense of self-made goes up. So, it is
reasonable to say that the current popular demand for equal opportunities based on
effort and talent could be based on this psychological construction that we are self-
made persons. See (Piff, 2013)

24 (Anderson, 2004, p. 101)
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understanding of EofO and should be treated as a separate issue. He
contrasts meritocracy and equality: "Consider an employer who
refuses to give jobs to black applicants because he thinks they are
mentally or morally inferior. Saying that this is wrong because he is
falling to treat them equally, or failing to treat them according to their
merits, does not capture what is distinctively wrong with it.>>" This
intuition about the wrongness of the employer’s decision shows the
complexity of finding a definition for merit and its relationship with
equality and fairness.

This complexity may be rooted in the origin of the term. Michael Young
introduced “meritocracy” in his work The Rise of the Meritocracy?®,
which was intended as a satiric description of a future dystopia where
a new social order is constructed based on intellect and merit.
However, after a few years his term, coined to critique the British elite,
was co-opted by right-wing thinkers who used it to describe an
aspirational ideal.

Additionally, meritocratic thinking leads to a society where individual
survival is prioritized and the impact on social values such as fraternity,
empathy and solidarity is not considered. This is because meritocracy
calls for a distribution of goods according to personal merit, but does
not take into account that such merit is dependent on an individual’s
historical circumstances. Therefore, if an agent does not recognize the
fact that society makes a reasonable contribution to the development
of her merit and capacity of effort, the relations between she and her
environment can be damaged, and her sense of community will be
diminished. Thus, even if we achieve EofO, we will still be living in a
world where communities will be split into talented and unskilled
people, creating different classes of individuals where some will always
be better off and others condemned to marginalization. Supporters of
meritocracy must accept these inequalities as a consequence of their
support for the self-made individual.

25 (Cavanagh, 2002, p. 24)
26 (Young, 1958)
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Some may argue that rejecting EofO reduces the use of talents
because without meritocracy there is no incentive to develop them. The
question is, then, without equal access to opportunities, how do we
ensure those talents benefit the whole of society. | am not saying that
they should not be used to achieve a fair society. Of course, talent
should not be wasted because talents and their development are
necessary for humankind. We all receive benefits from watching a
football game with really good players, or listening to an incredible
musician play at the Royal Albert Hall. My argument is just that talents
should be used in the fairest without damaging the community.

To face this reasonable challenge, | will now explain why the incentives
that people should have to use their talents are not necessarily linked
with personal benefit, and especially with monetary incentives.

4.1.- The lexical ordering of the Difference Principle and Fair
Equality of Opportunity

Rawilsian liberals might respond that the difference principle solves the
problem. Their assumption is that talented people will work better than
unskilled, therefore, the gains from talented will compensate the
unskilled and will leave them better than if they worked alone. Rawls”
rationale implies that society should reward more talented people so
they use their talents for everyone’s benefit. That is why Rawls so
readily accepts socioeconomic inequality.

So, the question is whether it is fair to incentivize talented people or
not, or, whether the fair equality of opportunity principle should have
lexical priority over the difference principle. That is, is it morally justified
fair equality of opportunity principle above other social justice goals? In
Rawls’ work, the FEO’s predominance is stated but not fully
explained?’. Moreover, Rawls, as an egalitarian, accepts that “no one

27 Even though Pogge defends and makes a detailed effort to interpret this lexical
relation, he also admits that there is an ambiguity in “Rawls’ notion of the social bases
of self-respect,” which obstruct its understanding. See (Pogge, 1989, p. 162)
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deserves his place in the distribution of native endowments?®” because
they are “arbitrary from a moral point of view?.” Yet, he also says
explicitly that “the difference principle would allocate resources in
education, say, so as to improve the long-term expectation of the least
favored. If this end is attained by giving more attention to the better
endowed, it is permissible; otherwise not®°.” Thus, the inclusion of the
difference principle, the social justice component of Rawlsian theory,
aims to ensure that talented people achieve their full potential, and any
improvement in the situation of the worse off, due to economic growth
and increased production of social primary goods, is only an indirect
consequence.

A first argument against this lexical priority is offered by Cohen. The
Marxist philosopher recognizes that the difference principle has a
positive aim, but objects to its “application in defence of special money
incentives to talented people®.” The reasoning is as follows. Rawls
argues that society must ensure that talented people develop and
make effort because otherwise not only are they harmed, but also and
especially the unskilled. To avoid this outcome society must reward
talented people more for their work. The assumption made here, and
well challenged by Cohen, is that talented people will only work on an
activity related to their talents if they get paid for it. However, this
approach is based on a view of individuals that attacks basic conditions
of community and leads to a tyranny of the talented over the
untalented®2. Cohen adds that “The difference principle can be used to
justify paying incentives that induce inequalities only when the attitude
of talented people runs counter to the spirit of the difference principle
itself: they would not need special incentives if they were themselves

28 (Rawls, 1999, p. 104)

29 (Rawls, 1999, p. 312)

%0 bid

31 (Cohen, 1991, p. 269)

32 |1t may be said that the tyranny appears when the talented people demand for a big
reward to do their job to the rest of society, who cannot do anything to respond if they
want to be in a better off condition, leaving them without any chance to negotiate with
talented people.
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unambivalently committed to the principle®:.” Consequently, if the
talented claim a reward it means they consider themselves to be
outside the community. This reasoning implies that participation in a
community occurs, as Mason states, “when citizens see themselves as
related to each other not merely as moral subjects engaged in a
cooperative venture, but also as bound together by a shared way of life
with which they identify®*.” Without being communitarians, and without
saying so explicitly, Cohen and Mason not only remark on the
relevance of fraternity and community as a reason for the talented to
accept the difference principle, they imply that is the bases of human
life.

To illustrate a different argument against this lexical priority 1 will
borrow, and slightly modify, Arneson’s example®. Imagine a society
where the government must decide between two policies. On the one
hand, there is a possibility of improving a highly talented middle class
student’s quality of education in order to offer the same opportunities
as an equally talented rich student who attends a private school. There
is also an alternative policy to improve the quality of education of
untalented vulnerable students, who are considerably worse off than
the rich and middle class talented students, not only because of
economic reasons, but also because they lack the talents that society
values most. Because fair equality of opportunity has priority over the
difference principle, a Rawlsian liberal would recommend the first
policy, even though its marginal gain is much less than the second.
However, a prioritarian would say that the government should choose
the second®®. The advantage of the priority view is that it privileges
policies that aim for social justice rather than a fair competition among
talented people. The social cost of the first policy is not only measured
by the absolute value of the gain not obtained by the untalented, but
also, and primarily, by the loss of social cohesion, and the

33 (Cohen, 1991, pp. 268-269)

34 (Mason, 1993, p. 225)

35 (Arneson, 1999, p. 82)

36 For a deeply explanation of priotiarianism see (Parfit, 1997)
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comprehensive claim of injustice and “excusable envy”, in Rawls’
words, felt by the untalented.

On the other hand, liberals might argue that if in addition to the loss of
social cohesion, unskilled students are affected by a loss of dignity as
a consequence of inequality, then this should be included in the cost-
benefit analysis made for the difference principle. However, it is likely
that a communitarian would argue that it is neither reasonable nor
possible to incorporate that loss in the analysis, because the nature of
social cohesion (e.g. fraternity and solidarity) is different to the nature
of economic benefits, therefore, it makes no sense to include them in
the same equation. The social cost and communitarian arguments
“rapidly [become] enmeshed in problems about free will, ultimate
desert and the nature of the self*’.” The implications of these
arguments cause us to question which conceptualization of the self
should rule our analysis and also to query the idea of a self-made
individual, which it will be discussed on the next section.

4.2.- Underlying conceptions of the self

| debate these questions by describing the Communitarian response to
the epistemic conception of the self and how this differs with Rawils. |
then introduce an alternative principle to EofO, influenced by the
debate on egalitarian currency, democracy and communitarianism.

The implicit idea of the self in Rawls assumes that the agents in the
original position do not know any information about their characteristics
or the society they will live in. They only know that they will have certain
desires and liberties which should be protected. This rationale is based
on the underlying, but undeclared idea that rational agents are self-
interested maximizers of their personal wellbeing. Rawls assumes that,
following a liberal tradition, people are a rational abstraction with their
identity as persons uninfluenced by the environment, which is exactly
the opposite of the communitarian view. As Lincoln Dalhberg says,

37 (Radcliffe R, 1997, p. 270)
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“Unlike the unencumbered self of liberalism, the communitarian self is
constituted within relationships structured by social roles and shared
subjectivity. In this context, a new special relation is generated
between the individuals and the society.®” Moreover, as Pogge shows,
“Sandel’s central discovery is that for Rawls the self is prior to its
ends.3®”

In contrast, the communitarian understanding of the self is linked to the
values that the community shares with its members, and which shape
the identity of each individual*®. Communitarians reject the individualist
view of identity independent of community influence. For them,
people’s values, culture, beliefs and personal characteristics are
determined by the community in which they live. Therefore, the
individualistic and self-interested conception of the self undermines the
building of a strong community. Moreover, according to some
Communitarians, it makes no sense to imagine the existence of a
rational person in the “original position”, who knows nothing about the
society of which he will be part.

The communitarian view leads to a society that supports solidarity and
mutual assistance, not charity for the most needy, where people are
concerned simply because they are also members of the community.
Fraternity is the principal value defended by communitarians, which is
only achievable in a society where the agents recognize it is their
participation in and membership of a community that entitles them to
receive benefits and creates their personal qualities (including
character and talents). As a result, the idea of personal desert and
merit become less important, or, as some drastic communitarians
would say, irrelevant. Sandel's position is radical in this aspect. He
argues that social communitarian values go before justice, which arises
only in the absence of the former*. As a consequence, some
communitarians aim for an educational system that goes beyond

38 (Dahlberg, 2014, p. 163)

39 (Pogge, 1989, p. 87)

40 See more in (Maclntyre, 1981) (Sandel, 1982) (Sandel, 1992) (Taylor, 1998)
41 (Sandel, 1982)
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personal success to focus on fostering citizenship based on virtues,
rights and responsibilities in a harmonious relationship between
schools and families. This is the reason that the social justice spirit of
the difference principle cannot be lexically inferior to FEO*2.

4.3.- The egalitarian debate about equality

So far, | have argued that FEO should not have lexical priority over the
difference principle. Now, it is possible to find an alternative principle
to EofO. The debate to define the currency of egalitarianism is helpful
in determining this new principle, but such debate still has a limited
scope because it does not contemplate the interactions and relations
between human beings. For this reason, | use Cohen’s proposal, to
which by applying a communitarian perspective, | give a broader
scope.

Given the limitations of meritocracy and FEO, equality of opportunity
for welfare appears an interesting alternative conception of EofO*3. In
this view, all that matters is that individuals receive equal opportunities
for welfare regardless of their abilities and background. For supporters
of this version, inequalities in welfare are acceptable if and only if they
are the result of an agent’s rational choice. For example, if someone
prefers to stay at home watching football and playing with his children,
he could choose to work in a part-time job, and, therefore, receive less
income than another person who works full-time. In other words,
nothing but personal choice should affect welfare.

It is important to notice that this account is different to equality of
welfare, which has been widely criticized by egalitarians**. Since the
1980s the debate has been focused on finding what unites egalitarians,
i.e., the currency of egalitarianism. Rawls makes the strong point that
welfare is not the ideal currency, arguing that it is neither possible nor

42 (Etzioni, 1993)
43 This account is extended reviewed in (Arneson, 1989)
44 See (Rawls, 1999) (Dworkin, 1981) (Arneson, 1989) (Cohen, 2011) (Sen, 1979)
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responsible to treat luxury preferences and modest pleasures on a par
with each other. He argues that people should be responsible for their
actions and decisions. Thus, the claims of those with expensive
preferences are not worthy of consideration because of their “lack of
foresight or self-discipline*®”. Therefore, equality of welfare is not a fair
principle to follow.

Most interesting, though, is Cohen’s response to Arneson’s equality of
opportunity for welfare. Cohen says that he is a firmly admirer of
Arneson’s work, but he considers that his theory is insensitive to some
inequalities. Cohen says clearly*:

Equality of opportunity for welfare is a better reading of
egalitarianism than equality of welfare itself is, but it is not as
good as what currently strikes me as the right reading of
egalitarianism, namely, that its purpose is to eliminate
involuntary disadvantage, by which | (stipulatively) mean
disadvantage for which the sufferer cannot be held responsible,
since it does not appropriately reflect choices that he has made
or is making or would make.

His proposal, then, is equal access to advantage*’. For Cohen,
“advantage is a broader notion than welfare. Anything which enhances
my welfare is pro tanto to my advantage, but the converse is not true.*®”
Besides, access is better than opportunity because “opportunities are
the same whether you are strong and clever or weak and stupid: if you
are weak and stupid, you may not use them well — but that implies that
you have them*.” In this sense, he treats everything that an agent has
as something that he can have access to. This mean that a person can
have access to welfare and therefore access is broader than
opportunity.

45 Quotation made in (Cohen, 2011, p. 10)

46 (Cohen, 2011, p. 13)

47 As he says, access is used in a noncompetitive sense and advantage is broader
than welfare.

48 (Cohen, 2011, p. 14)
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This alternative to currency is very attractive for egalitarian discussion
and especially interesting in relation to the obviousness of EofO. To
eliminate luck, his alternative currency decides if a deficit in welfare
should be compensated or not based only on the agent’s personal
choice. Cohen, by doing this, includes the responsibility of agents for
their own decisions, making it easier to determine justice in egalitarian
terms. As suggested earlier, | admit that this is a strong and demanding
egalitarian proposal, and should be adjusted to incorporate personal
interactions, so as to extend its scope.

The debate, between Cohen and other egalitarians, on the correct
currency for egalitarianism neglects one important view: that equality
should not consider only the possible personal claims of the agents
and how to compensate their misfortune, but also the complex
interactions between the different people involved. Even though equal
access to advantage is, in my view, the best and a necessary principle
to defend people’s dignity, it is not sufficient to ensure a good life within
a community. A society where everyone receives equal consideration
can be said to be fair, but that does not mean that solidarity and
fraternity exists between people. It is important to consider the role of
relationships in a community, and the tension between this and
personal autonomy.

Harry Brighouse suggests that egalitarians have not yet been able to
integrate different approaches to equality. He argues that attaining
equality has been seen as requiring the achievement of equality in
education and related resources solely in order to get a good job, rather
than promoting equality with regard to respect, recognition, love, care,
and solidarity, which are the basis of a fulfilled life>°. In this respect,
egalitarian’s good intentions have been, in my view, thwarted because
of the wrong emphasis on the allocation and attainment of material
resources. Some may say that EofO can refer to respect, love, etc. as
well, but normally is not applied to social policy in this way. Also, EofO
is premised on an individualistic worldview so it does not foster

50 (Brighouse, 2007)
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solidarity or fraternity. The point made by Brighouse opens the analysis
to other variables, others than wealth, that are closer to human dignity.
As he points out, “The corollary is that schools which devote resources
to preparing these students well for participation in the labor market
jeopardize the relationships that ground these children’s lives®.”
Brighouse’s conclusion is useful in creating a principle that bridges the
seemingly contrary desirables of personal dignity and community
membership.

5.- From Equality of Opportunity to Equality of Access to
Democratic Citizenship

Bringing back the communitarian conception of the self and Cohen’s
response to the incentives talented people are given by the difference
principle, an alternative account must preserve the social-individual
and strengthen social values such as empathy. Anderson’s democratic
equality is a good approximation of what we are looking for. She
defines her account as egalitarian in the “conception of just
relationships among citizens, but sufficientarian in its conception of
justice in the distribution of resources and opportunities®,” where
‘sufficient’ means that everyone should have enough to secure an
equal relationship between citizens. According to this view®?,

This theory conceives of equality not as a pattern in the
distribution of goods, but as a status relation among people. It
is a condition marked by an absence of oppressive
relationships  (subordination, subjection to violence,
marginalization, etc.), and effective access to the resources,
skills, knowledge and spaces of civil society needed to interact
as an equal with other citizens in civil society.

51 (Ibid, p. 154)
52 (Anderson, 2004, p. 9)
%3 (Ibid, pp. 105-106)
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A weak aspect of her account is that she explicitly declares that
inequalities after the sufficient resources do not matter. She says “On
this view, as long as everyone has enough to function as an equal,
inequalities beyond this threshold are not of particular concern®*.”
However, determining the level at which inequalities become irrelevant
may prove an obstacle to her own conception of ‘just relationships’.
Moreover, after the minimum she says must be provided for everyone,
other resources must be allocated in a truly open competition. This idea
is, at least, counterproductive because it undermines desirable social
cohesion as it was described earlier. Still, she succeeds in her analysis
that a new view of EofO is needed which is closer to communitarian
values and the requirements of community life.

| suggest that a possible alternative to equality of opportunity,
understood as equal chances to flourish for equally talented people, is
a modified equality of access to advantage combined with democratic
equality which | will call equality of access to democratic
citizenship. Like Cohen, | maintain the word ‘access’ and not
‘opportunity’, for the reasons explained before, but make its scope
even broader. Radcliffe, in her work, reinterprets opportunity in a way
that is adequate for our purpose. She describes it as®:

a rough term for the ability to make our lives take whatever
direction we want them to take, rather than to achieve any
particular end; and when it is understood in this way it becomes
a candidate for recognition as the most fundamental kind of
human good, in competition with such others as happiness and
wellbeing and money, and in the same general area as Rawls’
primary social goods, Sen’s capabilities and functionings, and
various accounts of positive liberties.

In Radcliffe’s new understanding opportunity appears as one life’s
value in itself, not just as means to achieve a particular vision of
success. By extension, in this proposal, ‘access’ should be read as a

54 (Anderson, 2004, p. 106)
55 (Radcliffe R, 1997, p. 274)
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guarantee for fairly distributed dignity among citizens rather than as
merely a chance for such fair dignity®¢. A consequence of this vision is
that an analysis of desert or merit is not necessary. If everyone
receives equal treatment in life it is inconsistent to think that some
deserve that treatment or should have merit for it. In other words, EofO
becomes redundant.

Thus, by following EofO people gain their position in society by
competing for their dignity. However, if we aim for equality of access to
democratic citizenship we do not have to fight for our role in society,
we just have to decide what kind of life we want to live and assume our
responsibilities. As social responsibility is founded on every member of
the community, talented people will work not only for their own benefit
but also for the benefit of the unskilled.

6.- Implications

The implications of this account are complex but significant. As it was
said at the beginning of this dissertation, to achieve EofO societies
have put a lot of pressure on education. Having presented two
criticisms of EofO, and proposed an alternative principle, I now
consider how the education system could be changed in line with my
argument. Because equality of access to democratic citizenship has
connections with communitarian values, | begin by considering what
communitarians have to say about education.

What follows is hot something radically new. Education can be thought
of as a social process having two aims that merge into one purpose.
On the one hand, it should foster the development of every individual
who attends school. This development should reflect their personal
interests and desires. The education process must emphasize
individually appropriate intellectual, emotional and physical growth, to
promote happiness, freedom and individual autonomy. It is convenient

56 A compatible but different proposal can be found on Singer’s equal consideration of
interests. See (Singer, 1993)
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for us to call this aim “personal education”. On the other hand,
education should have a central role in the construction of a society.
Communitarians “see public life as a constitutive feature of human
identity, and thus a necessary part of a good life and valuable for its
own sake, not simply as an instrument for purely private ends,*”” which
requires then that every individual should receive preparation and tools
to be a responsible member of society. In other words, to be a good
citizen you need to learn, to share with and tolerate different people®.
I will name this second aim, “collective education” which is the aim
EofO forgets.

These two aims should be incorporated to create one exclusive
purpose of education. The idea that personal education is
interconnected with collective education is based on the premise that
an agent’s flourishing is only made possible by collective flourishing.
In this sense, a school’s role it to help students realize their human
significance in relation to a community rather than isolation.

For communitarians like Amitai Etizioni education has a core role in
communitarian theory, because schools” most important goal should
be socializing moral values and they should be principally focused on
character formation. They see schools as places to share experiences
and define them as the “second line of defense” after families. As
Arthur suggests, “The aim of the ethos of the school would be to build
up a moral tenor and a sense of responsibility.>®”

Some people may argue that, through citizenship education, schools
today are already providing collective education. However, although |
see the value of such programmes they are a remedial policy:
necessary under the circumstances, but neither sufficient nor
sustainable for building social cohesion and shaping responsible
citizens. A good programme can help, but unless a school is
consciously designed in a strategic and systemic way to provide a

57 (Daleney, 1994, p. 97)
58 (Dewey, 1916)
59 (Arthur, 1998, p. 361)
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sense of responsibility and civic cooperation (which are antidote to
competition and individualism) it is impossible to provide citizenship
with just a few hours a week.

Besides, most current values transmitted at school are commonly a
side effect of what critical thinkers have called the “hidden curriculum.”
In other words, all the unintentional learnings, positive or negative, that
are not planned in the formal curriculum form an important proportion
of students outcomes of the school system. Moreover, most of the time
these side effects are responsible for the perpetuation of inequalities
because this hidden curriculum teaches according to each social
class®. So, the nature of collective education is not just to teach how
to be a good citizen, but also to design an inclusive and diverse system
where the learning process is not from teacher to students but is multi-
directional where students also teach each other collaboratively. The
value of community and the participation in that community is central
in this process and has given rise to the development of schools as
“learning communities %,

One would expect defenders of EofO to claim that this structure, offers
us no incentives to develop our talents. However, as | said before, this
objection is answered by Cohen’s critique of the lexical priority of fair
equality of opportunity over the difference principle. Moreover, the
contemporary pressure on schools to offer students opportunities could
be eliminated if they followed equal access to democratic citizenship.
Without having an incentive to compete, they can focus their work and
curriculum on personal flourishing and social values, rather than labor
market training. In this way, within a communitarian view, even though
schools are the “second line of defense”, they are just one of the social
institution that builds personal character and social cohesion. Then, the

60 Hidden curriculum theory is a big concern in areas such as philosophy of education,
critical theory, among others. For more details about it see (Jackson, 1974) (Bernstein,
1971)

61 There are very notable examples around the globe that show the impact and benefits
of a collective approach. See for example (Garcia Yeste et al, 2013) (Santiago Rincon-
Gallardo, Richard Elmore, 2012)
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responsibility lies with family, cooperatives, cultural communities and
civil society organizations, among others.

7.- Conclusion

In this work it has been presented a challenge to the commonly
accepted idea that equality of opportunity is something obviously good,
where equality of opportunity is understood as the minimum conditions
that must be offered to equally talented people, who are equally willing
to use their talents, so they can flourish under equal conditions. Almost
all contemporary societies defend the idea that schools are the place
to offer equality of opportunity. Therefore, parents and governments
aim for the elimination of all possible obstacles to the achievement of
personal success, including discriminatory rules based on race,
gender, religion, sexual orientation, etc®?. This popular account
mandates that a talented poor student should have equal opportunities
to compete for success as a talented rich student, leaving aside
compensating for the differences created by their contrasting socio
economic backgrounds.

The obviousness of equality of opportunity has led countries to try to
promote all kinds of remedial policies, but, as it has been argued, this
is the first argument to show that it is impossible to achieve the ideal of
equality of opportunity. What | have shown is that by following a
compensatory strategy the government will never be able to level the
field. Wealthier families will always be able to invest more in their
children’s future, a fact that governments cannot ban. The only and
immediate Government’s response is to create more remedial policies,
which leads to a vicious and unconstructive endless circle.

Moreover, | have argued that if it were possible to achieve, it would not
be desirable. To sustain this argument | have pointed to the loss of

62 Peter Western argues that the existence of an opportunity depends on three
components: an agent; a goal; and the obstacles to achieve it. See (Western, 1985)

35



Matias Reeves

social values such as fraternity, solidarity and empathy, which are the
basis of a life in community.

Then, | have made a critique to meritocracy looks to defend people with
merit and who make effort, and how under such logic, society will
always have winners and losers and consequent inequality. The
difference in this case, is that inequality would be created by human
genetic differences, causing a new low-class of unskilled people and a
new upper-class inhabited by talented people. Besides this, | have
shown that the use of talent only for personal benefit is questionable
because it is possible to make a distinction between the use and the
ownership of our talents.

Next, | have argued against Rawls’ second principle of justice. First, |
have said that, as meritocracy, fair equality of opportunity only offers
justice to talented people, but it does not consider what happen to the
unskilled. When Rawls responded to this critique by introducing the
difference principle, he retained it in a lexically inferior level to fair
equality of opportunity. That lexical order, | have claimed, it is not
justifiable primarily for two reasons. The first one, the election of fair
equality of opportunity over the difference principle hides a sense of
self-made person, which has its basis on the epistemic idea of the self.
Then, | have offered a communitarian response to the Rawlsian liberal
conception of the self, that implies that the whole Theory of Justice
could be challenged from its initial assumptions at the original position,
and also, that the sense of desert does not have a strong basis. The
second reason against the superiority of fair equality of opportunity
principle is because, as Cohen says, talented people should not be
moved to work for the benefit of the community only by financial
reward, but by the mere fact that they are part of that community,
otherwise, they would not be accepting the essential nature of the
difference principle, and that would be a contradiction because, it
supposes that, all rational agents in the original position are
theoretically in agreement with it.
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After that, | have defended Cohen’s proposal of equality of access to
advantage, as an alternative to equality of opportunity for welfare.
However, | have argued that his argument for the currency for
egalitarians does not have a sound answer to communitarian principles
defended in the present dissertation. So, | have combined his account
with Anderson’s argument for equality of democratic citizenship to offer
a new principle. Thus, | have proposed a principle that | called equality
of access to democratic citizenship.

This alternative principle opens the possibility of offering every human
being equal treatment based on the mere fact that we all deserve our
dignity to be respected. This should not depend on our talents, effort
or any other personal characteristics that are the result of fortune’s
lottery. At the same time, equality of access to democratic citizenship
also prizes community social relations. This means that personal
responsibility and moral values are reliant on the construction and
development of the self. Thanks to that, gifted people will still be able
to practice their talents for their own benefit, but also, for the benefit of
unprivileged, who are now not subjected to their tyranny when, under
the difference principle, they demand a reward for doing the same
work.

| admit the difficulty of accepting this challenge and changing the way
we think. But at least | wanted to question the obviousness of a slogan
we all support. As Renata Salecl argues, “before we do any social
critique, it is necessary really to lift that veil of obviousness and to think
through a little bit differently®®.” The complexity of this is not trivial. The
issue today is we may want to change the direction of how schools are
designed, from pursuing equality of opportunity to ensuring equality of
access to democratic citizenship, but the job market and the capitalist
model are still too strong. They do not allow schools to use their limited
resources to educate individuals~ emotions and social values
appropriately %, However, this does not mean we should still be aiming

63 In her TED-Talk about “Our Unhealthy Obsession with Choice” (Salecl, 2014)
64 (Brighouse, 2007, p. 154)
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for equality of opportunity, which, as it has been shown, should be
dropped in favour of a superior formulation. The moral of this work,
then, is that it should be mandatory to rethink what a society that
achieves an absolute level of equality of opportunity would be like, and,
if what | have argued is correct, we should throw EofO away and start
looking for a different path, where | have offered one possible
alternative, but as Radcliffe suggests, “since it is widely taken for
granted that equality of opportunity is a good thing” a new proposal
would “probably [be] a political non-starter ©°.”
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philosopher Theodor Adorno and filmmaker Jean-Luc Godard, to
understand its political consequences as a critique of mass and
consumer society. In particular, we will focus on the essay The culture
industry: Enlightenment as mass deception, from the work Dialectic of
Enlightenment (1944), and other Adorno’s books, as well as Jean-Luc
Godard's video projects Histoire(s) du cinéma (1988-1998) and Six fois
deux / South et sous la communication (1976).

Keywords: cultural industry, mass society, consumer society, Dialectic
of Enlightenment, film history.

I. Arte, espectaculo, industria

Uno de los temas centrales de las Histoire(s) du cinéma (1988-1998)
de Godard es el cuestionamiento del estatuto artistico del medio
cinematogréfico. Esta preocupacién esta presente desde el primer
episodio, Toutes les histoires (“Todas las historias”). Alli donde otras
“historias del cine” mas convencionales empezarian hablando del
inicio de la técnica cinematografica, por ejemplo, dedicando un lugar a
los hermanos Lumiére, Godard ignora esto (al menos hasta el segundo
episodio), y el primer “personaje” que aparece en escena es lrving
Thalberg, magnate y productor de cine (“decir Hollywood significa decir
la historia del dltimo magnate: Irving Thalberg”, oiremos en el citado
episodio). No es casual que, en su historia del cine, la primera persona
de la que hable Godard sea precisamente un empresario, sino que
esto da cuenta de su concepcion -y critica- del cine de Hollywood como
un medio estrechamente asociado a los negocios y la especulacion.

Para Adorno, la industria cultural se ha convertido en un sistema
profundamente homogeneizador que clasifica, organiza y maneja a los
consumidores. Cine, radio y television estan al servicio de un proceso
de maximo empobrecimiento estético debido a que “la técnica de la
industria cultural ha llevado solamente a la estandarizacién y la
reproduccion en serie” (Adorno, Th. W., 2013)%. Irving Thalberg, “padre

1Adorno, Th. W. (2013), Dialéctica de la llustracion, Madrid: Akal, p. 134.
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fundador”, como ironicamente lo llama Godard, “fue el anico hombre
gue pens6 52 peliculas al dia”, esta producciéon méaximamente
abundante e incesante, que convierte a la industria cultural en una
fabrica de produccibn de mercancias cuyas diferencias son
meramente cuantitativas, ha hecho del cine, segin Godard, un arte
que ha nacido muerto, debido precisamente a que, coincidiendo con
Adorno, ha sacrificado aquello por lo que la obra de arte se
diferenciaba de la l6gica de la sociedad, y la estrecha relacion del cine
con el negocio, su dependencia de la sociedad de consumo que
deberia criticar pero cuyo mensaje no hace mas que reproducir,
aumenta hasta tal punto la identidad del arte y la cultura que acaba por
constituir un sistema que lo hace todo semejante. El cine de Hollywood
nace muerto porque su inseparable unién a la industria cultural le hace
olvidar todo aquello que una obra de arte genuina debe contener, su
elemento con el que trasciende la realidad, en palabras de Adorno,
aquellos que son los “rasgos en los que aparece la discrepacion, en el
necesario fracaso del apasionado esfuerzo por la identidad” (Adorno,
Th. W., 2013)2.

La problematizacion del estatuto artistico del cine es continuada por
Godard con especial atencién en el segundo capitulo, Une Histoire
seule (“Una Historia sola”). En su analisis del origen y desarrollo del
cine como industria eminentemente burguesa, Godard encuentra que
esta surgié en un momento de una méaxima confluencia de técnicas e
inventos: finales del siglo XIX y comienzos del XX (como apunta el
cineasta francés, ese momento de la historia en que, al mismo tiempo
que “surge el transporte publico, también se crea el tratamiento de la
histeria”). El cine, heredero de la fotografia, de la que tomé no solo sus
derechos sino, y sobre todo, sus deberes, fracasé estrepitosamente
como arte precisamente en su reproduccién transparente de la
realidad empirica, que deviene falsificadora: “el cine, como hijo de la
fotografia, siempre ha querido ser mas verdadero que la vida, y por
eso se ha convertido en espectaculo” (Godard, 1988-1998).

2|pid., p. 144.
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El nacimiento del cine queda, por tanto, estrechamente ligado al
periodo de total perfeccionamiento de aquello que Adorno llamaba
“razon instrumental”, la cual, mediante una utilizacién ideolégica de la
ciencia y de la técnica, muestra un gran poder de dominaciéon sobre
las voluntades y actitudes de los individuos que permiten la
continuacion de un sistema cuyos fines, paradojicamente, son
contrarios a ellos. En una frase cuyo pesimismo no tendria problemas
en suscribir el mismo Adorno, Godard sentencia: “el siglo XIX, que
inventd todas las técnicas, inventd también la estupidez”. El cine ha
colaborado en esta difusion masiva de la estupidez porque es, ante
todo, mercancia (el mismo Godard afirmara en el capitulo 4 Fatale
beauté (“Belleza fatal”) que “las peliculas son mercancia, por eso hay
que quemarlas”, y la maquinaria cinematografica esta organizada por
y para la alienacién de las masas: organizar, clasificar y manejar a sus
espectadores/consumidores es el fin dltimo de esta industria, para
todos ellos “hay algo previsto, a fin de que ninguno pueda escapar; las
diferencias son preparadas y propagadas. Cada uno debe
comportarse mas o menos espontdneamente de acuerdo con “su
nivel”, que le ha sido previamente asignado™, como nos recuerda
Adorno (2013).

Dado este analisis negativo de la situacién del cine como industria
cultural, las propuestas “constructivas” de Godard y Adorno son
profundamente semejantes. Para el primero, el cine es “como un
incendio, nace de aquello que arde”, donde vemos enunciada, a su
modo, la idea adorniana de la obra de arte como negatividad: lejos de
limitarse a reproducir y aprobar lo existente, ya sea consciente o
inconscientemente, la obra de arte debe negarse a si misma para no
verse reducida al dominio de la “razén instrumental”, esto es, debe
representar precisamente lo que el orden social no es. Como ilustra
Givone (2009) en su Historia de la Estética, en Adorno la obra de arte
trasciende porque “muestra ese “algo mas” de la cosa y que es la
negacion de la cosa™. Las peliculas, como cualquier obra de arte,

3|bid., p. 136.
4Givone, S. (2009), Historia de la estética, Madrid: Tecnos, p. 126.
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tienen la virtud de convertirse en “la redencion de lo real”, segun
Godard, o, por el contrario, como nos recuerda Adorno (2013) en su
Minima Moralia, el riesgo de ser “el engranaje con el status quo del
provecho, la mala conciencia y el engafio”.®

Il. Lenguaje y violencia

Six fois deux/Sur et sous la communication (1976) se plantea como
una serie de televisidn profundamente anticonvencional y radical,
realizada por Godard junto a su comparfiera Anne-Marie Miéville.
Como su propio nombre indica (sur et sous la communication, es decir,
“sobre” y “debajo” la comunicacion) trata de examinar de un modo
profundamente critico los medios de comunicacion de masas (la
television, la radio y la fotografia) y sus efectos sobre la sociedad
contemporanea, en campos tales como el individuo, la familia, la
sociedad y la cultura.

Esta (anti)serie de televisidbn esta compuesta por doce capitulos
agrupados en seis parejas (de ahi el titulo six fois deux, “seis veces
dos”). El método es explicado en el capitulo 6a Avant et apres (“Antes
y después”), donde se concluye que la serie se ha realizado en seis
emisiones como seis son los dias laborables de la semana, pero como
un dia estd dividido en dos partes (la mafiana y la tarde), estas
emisiones se han hecho “dos veces seis”: la jornada laboral se
corresponde con los episodios a, donde se analiza de manera critica
un medio de comunicacibn de masas concreto, y el tiempo de
descanso o night-time con los episodios b, en los que se entrevista a
alguna persona, como al propio Godard en el episodio 2b Jean-Luc.

Al final de su ensayo sobre la industria cultural, Adorno advierte del
grado de degeneracion del lenguaje en el fascismo, en relacion con el
uso de las palabras en la prensay en la radio: “no es posible ya percibir
en las palabras la violencia que han sufrido” (Adorno, Th. W. 2013)°.

5Adorno, Th. W. (2013), Minima Moralia, Madrid: Akal, p. 213.
6Adorno, Th. W. (2013), Dialéctica de la llustracién, op. cit., p. 180.

49



Alejandro Sanchez Berrocal

Creemos que se trata precisamente de esto en el primer capitulo (1a),
Y a personne (“No hay nadie”), donde se hacen una serie de
entrevistas en la oficina de una productora televisiva a varios
aspirantes a un puesto en la empresa. A cada uno de los aspirantes al
puesto de trabajo se le somete a unas preguntas ciertamente
inusuales -y precisamente por eso, incomodas- como “¢,cuanto querria
cobrar?”, dandoles la opcién a los entrevistados a fijarse su propio
sueldo, o “¢qué tipo de trabajo esta buscando™?, algo obvio teniendo
en cuenta que el aspirante al empleo esta informado de ello, “¢qué
significa comunicacion?”, etc.

Las reacciones son realmente sorprendentes y dan buena cuenta de
toda la violencia que hay contenida, pero ya oculta, en el lenguaje
cotidiano, en situaciones como una entrevista laboral: conceptos tales
como la alienacién, aparentemente ignorados por los entrevistados,
salen a la luz cuando el entrevistador les pregunta si estarian
dispuestos a ejercer la prostitucion para conseguir ese puesto de
trabajo, cuando contestan inmediatamente que no, el entrevistador
pregunta: “¢pero no sucede lo mismo al trabajar? Das una parte de tu
cuerpo, tiempo y esfuerzo, a cambio de dinero, se vende algo de uno
mismo”. Poco a poco, lo que aparentemente podria ser representado
como una situacion cotidiana (una entrevista de trabajo) va sacando a
la luz toda una serie de relaciones violentas y de explotacion,
injusticias sociales ya sedimentadas por la sociedad de consumo que
se presentan en un lenguaje aparentemente inocente, pero no por ello
desaparecidas, y que ejercen un limite a la hora de ejercer nuestra
libertad: el limite del salario, del dinero, de vender algo de uno mismo
a cambio de realizar un trabajo con el que no se disfruta.

Este proceso de desvelamiento, que consiste en desenterrar toda la
violencia sedimentada en el lenguaje y mostrar al espectador que,
como dird Deleuze (1983) a proposito de esta serie, “la nocion de
fuerza de trabajo no es inocente”, continGa en el episodio 2a Lecon

"Deleuze, G. (1983), Trois questions sur six fois deux, Cahiers du cinéma: n° 352,
octubre [la traduccién es propia].

50



Jean-Luc Godard y Theodor Adorno...

de choses (“Leccién de cosas”), donde Godard, en conversacion con
un filésofo, da cuenta de que una imagen siempre contiene mas de lo
que ella muestra, y buscan otra comunicacibn que no sea la
comunicacion televisiva cotidiana, esto es, una comunicacion en la
que las palabras no hayan dejado de ser “portadoras sustanciales de
significado” y hayan quedado “de tal modo fijadas a la cosa que se
queden en pura féormula™ (son palabras de Adorno (2013), quien,
ademas, nos recuerda que esto afecta tanto al objeto como al lenguaje
que se ocupa de él). En esta busqueda de nuevas y diferentes
perspectivas de las cosas se muestran imagenes de un mercado
callejero, de una fabrica, etc., enunciando al mismo tiempo su
significado cotidiano o mas inmediato: “esto es una fabrica”, para luego
hallar ligeras variaciones que puedan mostrar verdaderamente lo que
esa imagen estd mostrando, un acceso que, en un lenguaje
perfectamente disuelto en la comunicacion como el televisivo es cada
vez mas dificil, y requiere de esa actitud godardiana de retorcer el
significado original de las imagenes y las palabras: “no, esto no es una
fabrica, es una pelicula porno: hay movimientos de amor, pero el
trabajo los ha matado” (Godard, 1976).

lll. jlgualdad y fraternidad!... Entre la realidad y la ficcion

En sus reflexiones sobre el cine, Adorno presta especial atencion al
tipo de subjetividad y racionalidad que este medio de comunicacion de
masas impone en los individuos. El cine viene a invertir la relacion
entre ficcion y realidad o, mejor, extender el imperio de la primera
sobre la segunda. A medida que la técnica cinematogréfica consiga
reproducir fielmente los objetos empiricos o realidad objetiva se
lograr& “la ilusién de creer que el mundo fuera de la sala de proyeccion
es la simple prolongacién del que se conoce dentro de ella” (Adorno,
Th. W., 2013)°. De este modo, el espectador continuara fuera de la
sala el espectaculo que ha percibido en su interior. El tiempo de ocio,

8Adorno, Th. W. (2013), Dialéctica de la llustracién, op. cit., p. 178.
9lbid., p. 139.
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al que el individuo debe amoldarse cuando no estad ocupado en su
tiempo laboral, se presenta como mera continuacion de este, y, como
en la oficina o la fabrica, “el espectador no ha de necesitar ningin
pensamiento propio [...] toda conexién logica que exija esfuerzo
intelectual es cuidadosamente evitada” (Adorno, Th. W., 2013)!°. Para
la industria cultural, el desarrollo de las escenas de una pelicula debe
seguirse de la situacién inmediatamente anterior que ha visto el
espectador, y no de la idea del todo, igual que en la fabrica o en la
oficina, el pensamiento y el movimiento irreflexivos son el engranaje
de una cadena que ignora el todo del que forman parte, ignorancia que
encubre y reproduce silenciosamente el fenomeno de la alienacion.

Godard también fue consciente de que la industria cultural no ha
respetado de ningin modo la frontera entre la vida empirica de los
consumidores y la ficcibn que aquella produce. Para el cineasta
francés, el espectador no esté en su lugar cuando ve la television, solo
esta esta en el lugar que le corresponde y que esta de algun modo le
ha asignado. Como dir4 en el capitulo 6a Avant et apres (“Antes y
después”), “la televisién no es ni la fabrica, ni la casa, es un “entre”.
Este medio también es objeto de reflexion para Godard en sus
Histoire(s) du cinema, donde la televisién, para cuya invencién “han
sido necesarias dos guerras mundiales”, como recuerda irGnicamente,
es ese medio que proyecta al espectador y al mismo tiempo lo
rechaza. Precisamente es esto lo que advierte Adorno cuando
identifica como ley suprema de la industria cultural que “los individuos
no alcancen de ningun modo lo que desean, y justamente con ello
deben reir y contentarse” (Adorno, Th. W., 2013)!L. En la causa de su
entretenimiento esta también la fuente de su miseria, y el espectador
debe resignarse ante ello.

La televisién atrae a sus espectadores y al mismo tiempo los rechaza,
hace una serie de promesas que jamas seran cumplidas, y en su
insatisfaccién el espectador esta obligado a resignarse y encontrar

10pid., p. 150.
U)pid., p. 154.

52



Jean-Luc Godard y Theodor Adorno...

incluso cierto placer. La impotencia esta en la base del espectaculo
gue muestra la television: con la huida de la realidad que aquella
produce se escapa también el Ultimo pensamiento de resistencia. Al
espectador no se le niega la posibilidad de ver representada en la
pantalla de cine o en su televisor la mayor de las miserias, sino que
ademas se le “obliga” a acomodarse a ella. En sus comentarios sobre
el cine tragico, Adorno advierte que “de la misma manera que en la
sociedad con el sufrimiento, que no lo elimina de sus miembros, pero
lo registra y planifica, procede la cultura de masas con la tragedia”
(Adorno, Th. W., 2013)*?,

Como Adorno, Godard solo cree en la obra de arte alli donde esta se
muestra como una irremediable antitesis o testimonio de una paradoja:
la del desajuste que ella expresa respecto de la realidad social en que
ha sido generada, una realidad en la que esta integrada pero a su vez
combate. Si para Adorno toda filosofia dialéctica consiste en enviar
“mensajes en una botella que son arrojados al mar” para las
generaciones futuras, Godard también pondra de manifiesto un cierto
caracter mesianico del arte: “el cine, como el cristianismo, no se funda
en una verdad historica, sino que nos ofrece una historia y nos dice:
icree!” El arte, en su fallido intento de mostrar lo inexistente como
existente, debe mostrar una realidad mas justa que la empirica,
resistiéndose a ser asimilada por esta y convertida en mercancia. La
obra de arte, de ser auténtica, jamas debe ser conciliada con la
realidad, sino precisamente mostrar sus grietas constitutivas mas
desagradables. Godard, en unos términos muy parecidos a los de la
dialéctica negativa adorniana, afirma en el séptimo episodio de
Histoire(s) du cinema, Le Contréle de l'univers (“El control del
universo”): “ya es hora de que el pensamiento sea peligroso para el
que lo piensa” (Godard, 1988-1998). Solo asi el pensamiento, y con
él, el arte, podra conservar su capacidad transformadora sobre lo real.

12|bid., pp. 164-165.
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IV. Historia y barbarie

En el prélogo a la Filosofia del Derecho, Hegel (2000) expone su
famosa concepcion de la filosofia segun la cual solo puede aprehender
su tiempo cuando este ya ha acabado®®. Del mismo modo, al final de
sus Histoire(s) du cinema, Godard considera que ningun arte puede
considerarse como tal antes de que su época haya terminado. Quizas
el punto en comun més evidente entre Godard y Adorno sea la practica
de una filosofia de la historia que atiende por igual tanto a los procesos
de génesis y desarrollo de los medios de comunicacién de masas y su
indisoluble unién a la industria como al auge e imposicién de los
sistemas politicos que han conseguido unos rangos de dominacion
total sobre sus masas: el fascismo y la sociedad de consumo
capitalista. En general, las Histoire(s) du Cinema de Godard no se
dejan ser entendidas simplemente como unas “historias del cine” mas,
sino como el primer intento de pensar de qué modo esta historia no
estd desprendida abstractamente de una serie de practicas técnicas ni
sus medios de produccion, sino precisamente en estrecha union con
los principales acontecimientos histéricos del siglo XX.

Una de las sentencias mas populares de Adorno afirma que “escribir
poesia después de Auschwitz es un acto de barbarie” (Adorno, Th. W.,
1962)%, con ello, sefiala el caracter ilegitimo de toda obra de arte
cuando la realidad de la que esta forma parte ha alcanzado unas cotas
de barbarie tal como el fascismo y los campos de exterminio. Para
Godard, el pecado del cine es doble: no es que él estuviese ausente
cuando la barbarie sucedia, sino que, a pesar de estar presente, no ha
sido capaz de representarla con dignidad. En el dltimo capitulo de sus

13La cita a la que nos referimos es la siguiente: “Solo en la madurez de la realidad
aparece lo ideal frente a lo real y aquél se concibe al mismo tiempo en su sustancia
edificandolo en la configuracion de un reino intelectual. Cuando la filosofia pinta su
gris sobre gris entonces ha envejecido una configuracién de la vida y no se deja
rejuvenecer con gris sobre gris, sino solo conocer. Solo cuando irrumpe el ocaso inicia
su vuelo el buho de Minerva”. Hegel, G.W.F. (2000), Rasgos fundamentales de la
Filosofia del Derecho, Madrid: Biblioteca Nueva, p. 77.

14Adorno, Th. W. (1962), Prismas. La critica de la cultura y de la sociedad, Barcelona:
Ariel, p. 29.
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Histoire(s) du cinema, Les Signes parmi nous (“Los signos entre
nosotros”), nos interpela: “ta no has visto nada... En Hiroshima, en
Nagasaki, en Leningrado”. Ya fuera porque se hicieron peliculas de
propaganda, de martirio, 0 de mero sentimiento sin ninguna fuerza de
denuncia, que atendiese exclusivamente a los vencedores y olvidase
a los vencidos, asi como el elemento critico contra el fascismo, el cine
no ha estado a la altura de esa época, a excepcion de una pelicula:
Roma, ciudad abierta (Roberto Rossellini, 1945). Como deciamos, el
espectador, lejos de ver en pantalla una denuncia critica de la peor de
las barbaries, percibe, como indica Adorno (2013), “las situaciones
permanentemente desesperadas que descorazonan al espectador en
la vida cotidiana y se convierten en garantia de que se puede continuar
viviendo. Basta suscribir la propia derrota, y ya esta uno integrado”®.
Las peliculas sobre el exterminio de los judios y otros horrores del
nazismo, por ejemplo, en lugar de contener un mensaje critico y
emancipador, ha acostumbrado al espectador al horror. De igual modo
sucede en la sociedad de consumo donde, en palabras de Adorno
(2013), el espectador “debe ser metido en cintura por el espectaculo
de la vida inexorable y el comportamiento ejemplar de los afectados™®.

Tanto para Godard como para Adorno, el cine tiene un cierto caracter
de hechizo y engafio respecto de la historia de los individuos, ya que
se dedica a proyectar la imagen de la miseria, de un mundo sin
historia, excepto dos grandes historias, como recuerda Godard: “la del
sexo Yy la muerte”. El cine es, ante todo, un lugar de evasion, el Unico
arte donde la memoria es esclava y el hechizo es total, anulando toda
potencia revolucionaria. La industria cultural ha hecho del cine un arte
al servicio del “totalitarismo del presente que los borra a todos [los
espectadores] y los une en una identidad abstracta”, afirma el cineasta
francés en el dltimo capitulo de su Histoire(s) du Cinema. Como un
engranaje mas de la exterminacion llevada a cabo por el fascismo, el

15Adorno, Th. W. (2013), Dialéctica de la llustracion, op. cit., p. 166.
16jdem.
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cine se ha sumado a ella precisamente por no haber sido capaz de
representarla.

Pero Godard es consciente de que este caracter negativo que
atraviesa al cine, como a otras artes, es reversible: “durante casi 50
afios, el pueblo de las salas oscuras quema lo imaginario para calentar
lo real. Ahora lo real se venga y quiere verdaderas lagrimas y
verdadera sangre”. El cine, si no quiere adaptarse a la mera
legitimacion de lo que hay, debe tomar conciencia de su caracter
negativo e histérico, “despertar” del suefio (para la industria cultural, el
cine es una “fabrica de suefios”, Godard afiade: “por sofar fabricas
asi, el comunismo se agot6”) y la evasion, no producir una mera
“vision” sino un acontecimiento. En su mayor debilidad reside también
su mayor fuerza. El cine debe escapar de su estatuto meramente
evasivo o de entretenimiento, un divertimiento que legitime la miseria
cotidiana de los espectadores, y tiene la capacidad para ello: debe
conservarse a si mismo sin traicionarse, aunque la capacidad
redentora de las imagenes ofrezcan su mensaje para otros tiempos
futuros y menos oscuros. Como nos recuerda Godard, “nos olvidamos
de la casa blanca que ha sido bombardeada, pero no del Guernica de
Picasso”, del mismo modo, una pelicula realmente valiosa tiene la
capacidad de resistir al olvido, de no agotarse en su consumo
inmediato y de sobrepasar el caracter meramente legitimador de lo
real, sino que ademas puede conservar un mensaje para el futuro, esta
es la capacidad redentora de la imagen, que solo es posible si esta
atravesada por lo histérico y la negatividad, y en ello consiste una de
las grandes ensefianzas estéticas de Adorno.
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perspective, i.e., as a therapeutic device which was designed to
produce certain modifications in the soul of the student. Despite the
plurality of aspects that have been studied from that perspective, the
question concerning the kind of psychological mechanisms that the
Epicureans presumed that underlied the practice of parrhésia has been
completely ignored so far. My aim will be to analize Philodemus’ Peri
parrhésias with that question in mind, and to propose an interpretation
that brings to light the intellectualist foundations on which the
Epicurean approach to parrhésia is built.

Key Words: parrhésia; epicureanism; intellectualism; passions;
shame.

1. Introduccioén

A excepcion de la interpretacion propuesta recientemente por Julie
Giovacchini, ha existido un consenso unanime entre los comentaristas
del epicureismo al momento de definir en lineas generales cual es el
objetivo del tratado Peri parrhesias de Filodemo de Gadara?, a saber,
definir en forma sistematica las condiciones bajo las cuales la
parrhésia (el hablar franco), en tanto estrategia terapéutica, debe ser
puesta en practica si pretende ser una practica efectiva, es decir, una
practica que produzca un efecto concreto en el alma del discipulo. En
términos generales, la linea de lectura mas difundida en las ultimas
décadas (la cual toma su origen fundamentalmente en la interpretacion
propuesta hacia 1970 por Marcello Gigante? y adquiere amplia difusion
a través de la publicacion de las lecciones de dictadas por Michel
Foucault durante 1981-19823) ha consistido en interpretar la parrhésia
epicirea como una practica pedagodgico-psicagogica claramente

1 En lo sucesivo, las referencias al Peri parrhesias aludiran a la edicion de David
Konstan et al. Vid. Filodemo 2007.

2 Cf. Gigante 1975; 1983.

3 Cf., a modo de ejemplo, Foucault 2001, Tsouna 2007, Glad 2010, Erler 2011,
Nussbaum 1996, 133-35, Fernandes 2009.
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reglada e institucionalizada, de caracter estocastico-conjetural, que
tiene por objetivo -en claro paralelo con el arte médica- curar el alma
del alumno a través de la palabra, del discurso libre y franco. Desde el
punto de vista historiogréafico, esta institucionalizacion de la parrhésia
como una préactica pedagogica especifica representaria una
innovacion decisiva respecto de la tradicion anterior (analogable, por
su caracter institucionalizado y explicitamente reglado, por ejemplo, a
la confesién cristiana?®), una creacién propia del epicureismo, que
habria tomado cuerpo en los inicios de la escuela y se habria
desarrollado y pulido en forma sistemética a lo largo de, cuanto menos,
los dos siglos siguientes. Hasta el surgimiento de la comunidad
epicurea, en efecto, el concepto de parrhésia habria representado la
practica tradicional (dentro de la cultura media de las clases
atenienses civica y politicamente formadas), pero informal y
desregulada, de hablar con franqueza, veracidad y libertad frente a
cualquier interlocutor. El desplazamiento mediante el cual la parrhésia
deja de representar un "derecho politico" para devenir una "virtud
privada" excede, desde ya, al epicureismo®, pero es en el interior de
dicha escuela en donde la parrhésia habria adquirido un estatuto
especifico como dispositivo pedagdgico-psicagdgico, un dispositivo
que no solo formaba parte del repertorio pedagégico del maestro
epicureo, sino que representaba la herramienta pedagdgica esencial.

A pesar del consenso sefialado en cuanto a que la parrhésia
representa una practica (relativamente institucionalizada) que
pretende curar el alma del alumno a través de la palabra, del discurso
libre y franco, no ha habido hasta el momento ningun intento de
analizar en forma sistematica el tratado de Filodemo en busca de una
respuesta al siguiente interrogante: ¢qué efecto especifico suponian
los epicureos que producia la parrhésia en el alma del discipulo? ¢ En
donde suponian que radicaba su efectividad como practica
terapéutica? ¢ Del hecho de que produce en el destinatario, en forma

4 Cf, vg. Nusshaum 1996, 133-34.
5 Cf., respecto de las transformaciones histéricas del concepto de parrhésia,
Momigliano 1973.
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espontdnea y no racional, determinadas emociones o0 sentimientos
que lo conducen a modificar su conducta, tales como la vergienza, la
culpa o el deseo de emular al maestro? ¢O bien del hecho de que
produce una modificacién de tipo cognitivo, es decir, una modificacion
en las creencias del discipulo, cambio que conduce, a su turno, a un
cambio en sus acciones?

Los Unicos tres comentaristas que, hasta donde he podido constatar,
han intentado sugerir posibles respuestas a estos interrogantes,
parecen favorecer la primera alternativa: Clarence Glad sugiere, en
efecto, que el mecanismo mediante el cual opera la parrhésia consiste
en el hecho de que la censura y la amonestacion por parte del maestro
producen en el discipulo un estado de afliccién (grief), el cual, a su
turno, produce arrepentimiento®. En una linea analoga, David
Armstrong ha propuesto interpretar la parrhésia epiclirea como una
practica que opera sobre el sentimiento de vergiienza producido
intencionalmente por el maestro en el discipulo. Michel Foucault, por
su parte, ha sefialado como objetivo de la parrhésia el generar (o
intensificar) en el alumno la benevolencia (eunoia) hacia el maestro, o
hacia quien sea que haya intervenido en la practica de la parrhésia’.
Mas all4 de la distancia perceptible entre la propuesta de Foucault, por
un lado, y las de Armstrong y Glad, por otro, lo cierto es que las tres
interpretaciones comparten el hecho de que hacen descansar la
practica de la parrhésia sobre procesos esencialmente irracionales o
gue, cuanto menos, no otorgan a los procesos intelectuales/cognitivos
ningan lugar estructural en dicha préctica.

¢Qué grado de plausibilidad poseen estas tres alternativas de
interpretacion? Para abordar minimamente estas preguntas, podemos
partir de una constatacién sencilla: a diferencia de otras practicas
pedagdgicas implementadas por los epicireos (tales como la
memorizacion de los epitomes o la repeticion de méximas que
condensan ciertos principios esenciales de la filosofia epicurea), la

6 Cf. Glad 2010, 143.
7 Cf. Foucault 2011, 372.
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parrhésia no es una practica privada, tanto si suponemaos que la misma
se desarrolla ante un circulo de espectadores relativamente amplio o
solamente entre dos individuos. Remarco este detalle, aparentemente
trivial, porque trae a la luz el hecho de que la parrhésia presupone en
forma esencial la mirada del otro: cuando el maestro denuncia
publicamente las faltas que ha cometido el discipulo ante un grupo de
terceros (quizds compuesto tanto por discipulos como por maestros),
y aun cuando el “reproche” se produzca en el marco de una
conversacion intima entre aquellos dos, lo cierto es que hay un otro
gque se encuentra a cargo de enfrentarme con mis faltas, un espejo en
el que encuentro solo el aspecto indeseable de mis acciones.

Este elemento ciertamente pareceria favorecer la idea de que uno de
los mecanismos que la parrhésia pone en juego es el de la verglienza,
un mecanismo sumamente efectivo, como fue percibido por la
antigliedad clésica, para lograr que un individuo tuerza sus habitos o
gue, cuanto menos, los oculte de la mirada publica®. En el caso
especifico de la parrhésia, podriamos asumir, en pocas palabras que,
al ser denunciado, confrontado con sus propias faltas, el individuo
experimenta un sentimiento de vergienza que lo llevara, en el futuro,
a no volver a realizar aquella acciéon que desencadend la
amonestacion del parrhesiasta, Unica o principalmente con el fin de
evitar atravesar nuevamente la situacion traumatica que representa la
parrhésia.

Ahora bien: ¢qué evidencia podemos encontrar en el Peri parrhesias
de Filodemo que respalde esta lectura? En principio, destaca un
fragmento en particular, ubicado en la Col. 13a, que considera la
posibilidad de que por vergiienza (aioxovn; aischyne) el alumno evite
al maestro si prevé la opinibn que este Ultimo se formaréd
(presumiblemente de algo que aquél ha hecho). Si bien esto podria
ser interpretado inicialmente como apoyo para la lectura de Armstrong,
lo cierto es que un relevamiento rapido del tratado revela, por el

8 Respecto del concepto de aidds en la cultura griega antigua, vid. Cairns 1993 y
Konstan 2003; respecto del lugar de la verglienza en la cultura romana, vid. Kaster
1997; 2005.
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contrario, que la verglienza no parece asumir ningun papel estructural
o sistematico en la dinamica de la parrhésia: fuera del fragmento
aludido, solo encontraremos tres referencias explicitas a la idea de
verguenza (Frs. 71, 85 y 86), y ninguno de ellos permite concluir que
la vergiienza represente el mecanismo causal de la parrhésia. En
cuanto al fr. 86, su caracter absolutamente fragmentario lo vuelve
irrelevante para el interrogante que nos interesa aqui. El fr. 85 si nos
proporciona algunos indicios relevantes, al sefialar que el hecho de
que el alumno (referido como “ton [ai]sch[ulné[menon]”) se halle
avergonzado no serd un impedimento para el que maestro realice su
intervencion parrhesiastica. Es claro, no obstante, que esto no
representa evidencia alguna en favor de la idea de que la parrhésia
opera a través del mecanismo de producir vergtienza en el discipulo,
dado que la verglienza, en este caso especifico, no es el efecto de la
parrhésia, sino, por el contrario, una de sus posibles condiciones: para
gue el alumno se someta en forma sincera y voluntaria® a la
intervencion parrhesiastica, debe previamente haber reconocido su
propia falta y debe haberla reconocido precisamente como falta, lo
cual -presumiblemente- vendra acompafiado de cierto sentimiento de
verglienza, pero, y esto es lo decisivo, ese sentimiento sera, al menos
en este caso, previo al acto de la parrhésia. El Fr. 71, sin embargo,
parece invertir dicha secuencia, en la medida en que representa una
advertencia, dirigida por Zenon al parrhesiasta, respecto del hecho de
que la verglienza es algo esperable en la reaccion del alumno ante la
amonestacion. ¢ Son incompatibles ambos fragmentos? Es evidente
que no, en tanto ninguno de los dos fragmentos sugiere que la
secuencia propuesta sea la secuencia que se cumple en todos los
casos. Lo que Filodemo parece estar sugiriendo es simplemente que
en algunos casos el discipulo se presentara ante el maestro ya
avergonzado, mientras que en otros casos la verglienza sera resultado
de la parrhésia.

Lo que podemos concluir de la conjuncion de estos dos pasajes es, en
sintesis, lo siguiente. En primer lugar, a) que la verglienza puede (en

9 Respecto del caracter voluntario de la parrhésia, cf. Frs. 41, 42, 49, 51, 55, 75, 76.
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ocasiones) ser previa al acto de la parrhésia (Fr. 71). En segundo
lugar, b) que la vergiienza puede (en otras ocasiones) ser el producto
de dicha intervencion terapéutica (si ésta fuera la relacion causal en
todos los casos, no se entenderia la advertencia por parte de Filodemo
al eventual practicante de la parrhésia respecto de que la misma puede
conducir al alumno a sentirse avergonzado, dado que dicha
advertencia tiene sentido si en ciertas ocasiones el alumno no se
siente avergonzado). Podemos concluir, por dltimo, y en funcién de
(b), que la verglienza no puede ser el vehiculo por el cual opera la
parrhésia, dado que se contempla la posibilidad de que esta ultima
tenga lugar sin que se produzca aquella en el alumno. Lo decisivo, a
fin de cuentas, es el hecho de que, aun si ignoraramos (a) y (b), el Fr.
85 se limita a afirmar que la verglienza puede ser el producto de la
parrhésia, pero jamas afirma que esa verglienza sea el elemento que
hace terapéuticamente efectiva a dicha practica.

El tratado nos ofrece, finalmente, dos fragmentos (Frs. 82 y 84N) en
los que, al sentar las bases deontoldgicas de la practica parrhesiastica,
se establece en forma explicita la advertencia de que la parrhésia no
debe ser realizada ante toda la comunidad (epicurea), sino Unicamente
ante un circulo cerrado. Nuevamente: si la vergienza fuera el
mecanismo mediante el cual opera la parrhésia, cabria esperar que
una exposicion a un circulo mas amplio seria mas efectiva que una
exposicion reducida como la sugerida por dichos fragmentos.
¢Podemos interpretar esta preocupacion de Filodemo por evitar la
exposicion del alumno ante toda la comunidad como un indicio de que
lo que estd tratando de evitar es el efecto contraproducente,
paralizante que la verguenza puede producir en el proceso
pedagdgico? Que asi sea cuadraria a la perfeccion con la exigencia
explicita de no insultar ni ridiculizar al alumno (Fr. 79), ni asumir una
actitud altiva, insolente o despreciativa (Fr. 37-38).

La evidencia que podemos recolectar a partir del Peri parrhesias de
Filodemo, en conclusion, no solo no parece avalar la hipotesis de la
verglienza como mecanismo primordial en la practica parrhesiastica
epicirea (en la medida en que no permite establecer ningun lugar
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causal a la verglienza), sino que, por el contrario, parece impugnar
dicha alternativa de lectura, en la medida en que concede la
posibilidad de que la vergienza esté ausente en la practica de la
parrhésia o que sea previa a dicho acto.

¢, Qué sucede con la propuesta de Michel Foucault, quien, como sefialé
anteriormente, sugiere que el efecto de la intervencion parrhesiastica
es el hecho de generar (o intensificar) en el alumno la benevolencia
(eunocia) hacia el maestro o hacia quien ha participado en dicha
intervencion®, o con la propuesta de Clarence Glad de que la
parrhésia opera a través del acto de producir afliccion (grief) en el
discipulo, afliccion que desembocara en el arrepentimiento!!? Tal
como sucedia en el caso de Armstrong, la evidencia en favor de las
propuestas de Foucault y Glad es, hasta donde puedo ver,
absolutamente nula, y ambas parecen apoyarse en supuestos
absolutamente infundados. La evidencia que ofrece el tratado, como
intentaré mostrar, parece conducirnos en una direccion claramente
distinta a la propuesta por estos tres autores, una direccion, por otra
parte, perfectamente articulable con lo que sabemos de la psicologia
epicurea.

2. La matriz intelectualista de la parrhésia

Descartados los mecanismos de la benevolencia hacia el maestro, de
la verglienza y de la afliccién, no seria en absoluto sorprendente, dado
el estado sumamente fragmentario de la obra de Filodemo, que nos
hallaramos ante un callejon sin salida en cuanto al intento de
comprender en forma sistematica los mecanismos psicolégicos que
los epicureos (0, cuanto menos, Zendn y Filodemo) consideraban que
fundamentaban la dindmica de la parrhésia. La realidad,
afortunadamente, es la contraria, y la evidencia que podemos extraer
del Peri parrhesias apunta claramente en una direccién concreta: la
parrhésia opera por medios estrictamente intelectuales (o cognitivos),
y hada permite suponer que los epicireos hayan asumido que dicha

10 Cf. Foucault 2011, 372.
11 Cf. Glad 2010, 142.
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practica implicaba despertar en el alumno sentimientos de verglenza,
culpa, dolor o cualquier otra emocion de esa indole. M&s aun: la
evidencia en favor de la matriz intelectualista de la parrhésia epicurea
es tan fuerte que sorprende no solo que existan lecturas que van en
una linea contraria a la intelectualista, sino que dicha matriz haya sido
ignorada en forma sistematica por la totalidad de los comentaristas?2.

La evidencia relevante puede ser organizada tomando como guia dos
preguntas fundamentales: en primer lugar, ¢en qué situaciones se
halla justificada la intervencion parrhesiastica? En segundo lugar,
¢,Cudl es el objetivo explicito de la parrhésia? Los pasajes que permiten
responder parcialmente al primer interrogante no son numerosos, pero
si sumamente expresivos: el primero de ellos, en la Col. 9a, sefiala el
escenario de un maestro que ha percibido que un discipulo ha
desarrollado cierto desprecio por el esfuerzo a causa de ciertas
razones equivocadas, en cuyo caso el objetivo de la parrhésia
consistira en sefalarle dichas razones (deiknumi) y persuadirlo
(peithd) de que el esfuerzo no es algo que debe ser evitado. El
segundo caso (Col. 18a) se refiere a aquellos discipulos que declaran
gque han comprendido que cierto modo de vida debe ser evitado, pero
gue, a pesar de ello, se hallan todavia atravesados por ciertos deseos
que les impiden adoptar el modo de vida deseado:

“...al hablar, no tienen deseos (epithymias)] que resistan [esa vida] vy,
en consecuencia, dicen sinceramente (akeraios legousi) lo que les
parece (to phainomenon), pero al actuar [poseen deseos] que le pican
amargamente (pikros amyttousas), impidiéndoles llevar a cabo aquello
gque estaban alabando...” (Peri parrhesias, Col. 18a Konstan; trad. mia)

El tercer caso relevante lo encontramos en la col. 20b (inusualmente
bien preservada) y alude a aquellos individuos que son incapaces de
calcular qué es lo verdaderamente conveniente y que, como

12 Respecto de la matriz intelectualista de la teoria epictrea de la accion, cf. Annas
1989; Bobzien 2006; Nussbaum 1996; Sorabji 2000, 26; Obbink 1997, 272-272;
Procopé 1998. Respecto de la adhesion a dicho modelo por parte de Filodemo, cf.
[referencia personal].
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consecuencia de ello, sufren y son arrastradas por opiniones
opuestas:

“Las almas que son incapaces de razonar qué es lo ventajoso (tou
synpherontos adialogistoi psychai) sufren y realizan muchas cosas
opuestas [entre si]. Y en ocasiones creen ser claramente sabios
(phronimote[r]oi), pero estan confundidos [en su alma] (adialéptd[s])”
(Peri parrhesias, Col. 20b Konstan; trad. mia)

Los ultimos dos textos remiten a tres lugares comunes de la psicologia
helenistica: en el caso de Col. 17a, al fendbmeno de la incontinencia y
la debilidad de la voluntad; en el caso de Col. 29b, a la transitada idea
-compartida por estoicos y epicureos- de la fluctuatio animi como
producto de una falla en la comprension de ciertas creencias
fundamentales, y, simultaneamente, al problema (de clara herencia
socrética) del desfasaje entre la evaluacion que un sujeto realiza de
su propia sabiduria, por un lado, y, por otro, su verdadera sabiduria
medida en términos supuestamente objetivos. Lo que los tres textos
mencionados tienen en comun, sin embargo, y esto es lo decisivo, es
el hecho de que todos ellos apuntan a fallas de tipo epistémico por
parte del sujeto, fallas que -en linea precisamente con el
intelectualismo epicureo- asumen el lugar explicativo primordial en las
acciones correspondientes. El lugar estructurante que ocupa dicha
falla (hamartéma) durante todo el proceso de la practica parrhesiastica
se hace evidente, en lo que respecta al alumno, en el establecimiento,
como condicién de posibilidad para que la parrhésia sea una practica
exitosa, de que el alumno no solo sea consciente ha errado (Col. 15b),
sino de que se muestre abierto a la posibilidad de ser corregido (Cols.
16b-17b, 18b); en lo que respecta al maestro, por su parte, es
precisamente su tarea no solo lograr que el alumno comprenda su
error (Frs. 9, 73) sino también lograr, en la medida de sus
posibilidades, corregir (diérthosis) dicho error (Frs. 44, 50, 55, 75).

Si retornamos sobre el segundo interrogante que mencione
anteriormente (a saber: la pregunta hacer del objetivo que Filodemo
asigna explicitamente a la parrhésia), encontraremos que el conjunto
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de pasajes pertinentes refuerza la perspectiva intelectualista. Junto
con las declaraciones genéricas y algo ambiguas que afirman que el
objetivo de la parrhésia es instruir (kataskeod: Frs. 2, 25, 76) o
perfeccionar (teled: Fr. 74) al discipulo, un conjunto importante de
fragmentos, en efecto, asignan objetivos mucho mas explicitos en
cuanto a las operaciones intelectuales o cognitivas que se ponen en
juego durante la intervencién parrhesiéstica. Asi, los Frs. 11y 42, por
ejemplo, apelan una metafora frecuente a lo largo de todo el periodo
helenistico-romano, la cual consiste en el acto de “poner algo ante los
ojos™ en el caso del Fr. 11, lo que el parrhesiasta deber poner ante los
ojos del discipulo son ciertos principios filosdéficos; en el caso del Fr.
42, el significado de una frase y sus consecuencias. La metafora visual
reaparece en dos ocasiones adicionales bajo la exigencia del “mostrar”
algo al alumno (Col. 10b) y de hacer que algo 'se vuelva claro’ o
'manifiesto’ para éste ultimo (phanerdn poiései: Frs. 12 y 13),

Lo que el conjunto de estos pasajes revela es el objetivo estrictamente
epistémico de la préactica parrhesiéstica, en la medida en que de lo que
se trata es de lograr que el alumno trascienda la mera captacion
superficial de un determinado principio filosoéfico y alcance, a través
del despliegue retérico-argumentativo del maestro, una comprensiéon
profunda y solida de dicho principio. La modalidad y riqueza de las
estrategias retdrico-argumentativas que el maestro habré de poner en
practica dependerd no solo de las particularidades del alumno (su
caracter, su educacion, su formacion intelectual -Cols. 5b, 6b-, asi
como su experiencia con practicas de este tipo -Col. 6b), sino también
de la formacién del maestro mismo (Fr. 5b). La parrhésia, desde esta
perspectiva, no representa una practica solamente epistémica sino
también, y fundamentalmente, pedagogica. Entre los fragmentos
recuperados del tratado, no existe ningun pasaje que permita pensar
gue la parrhésia operaba como un espacio de 'instruccion’ en el
sentido de 'transmision de contenidos’; el lugar pedagdgico especifico
que la intervencion parrhesiastica parece estar llamada a desempefar
consiste en la presentacion por parte del maestro de las
consecuencias practicas que se derivan de ciertos principios
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filoséficos — principios a los cuales el discipulo ya ha otorgado su
asentimiento. Para que dicha comprension sea efectivamente
alcanzada por el discipulo, no obstante, y he aqui la clave ultima y
fundamental en relacion con la matriz intelectualista de la parrhésia
epiclrea, sera necesario que el maestro solo intervenga cuando el
discipulo no se halle en un estado de excitacién emocional, dado que
las pasiones operan como un obstaculo (antikrousis) y un factor de
distorsién (diastrephd) para la comprension de lo que el maestro
pretende transmitir (65 y 66). La parrhésia epiclirea, en conclusion,
sblo es posible si el sujeto se halla en pleno dominio de sus
capacidades epistémicas, condicion que excluye, como se hace
evidente, pasiones como la verglienza y la afliccion.

3. Conclusiones

En las paginas precedentes he intentado demostrar, contra las
sugerencias de David Armstrong y Clarence Glad, que la efectividad
terapéutica de la parrhésia epicirea no depende de estados
emocionales como la vergienza o la afliccion, sino de procesos
esencialmente intelectuales o cognitivos. Segun creo haber
demostrado, la evidencia preservada por el Peri parrhesias de
Filodemo sefiala en una direccion perfectamente clara al respecto, y
se encuentra en perfecta sintonia con la concepcién intelectualista que
atraviesa la psicologia de la accién epicurea. En lineas generales, el
abordaje que he propuesto consiste en interpretar la parrhésia como
un dispositivo pedagdgico-terapéutico de tipo epistémico; un
dispositivo cuyo objetivo fundamental consiste en corregir ciertos
errores especificos del discipulo a través del discurso racional, a fin de
ayudarlo a acceder a una comprension sélida y profunda del sentido
exacto de ciertos principios filoséficos epicureos y de las
consecuencias practicas que se derivan de los mismos.

La constatacion del caracter intelectual de los procesos que subyacen
a la intervencion parrhesiastica es no solo porque nos permite
comprender en forma sistematica la dinamica especifica de uno de los
dispositivos terapéuticos mejor documentados del periodo italiano de
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la escuela epiclrea, sino también porque contribuye una pieza
importante a la vision de conjunto del epicureismo como una filosofia
anclada en forma rigurosa sobre una teoria de la accion intelectualista.
Esto nos permite dejar atrds una modalidad de lectura del tratado que
abordaba los dos elementos en juego (la teoria epiclrea de la accién,
por un lado, y las practicas terapéuticas, por otro) como dos instancias
sin punto de contacto evidente; abordaje que tenia la consecuencia
adicional de desdibujar el caracter especificamente epicureo de ciertas
practicas terapéuticas. Sila linea de lectura que he propuesto es vélida
0, cuanto menos, plausible, se vuelve necesario, desde un punto de
vista historiografico, reevaluar la validez de los lazos que algunos
comentaristas han sugerido que existen entre el abordaje que realiza
el epicureismo de la parrhésia y el abordaje realizado por autores
como Plutarco y Galeno, quienes recurren a una concepcidn tripartita
(platénica) del alma dificilmente conciliable con el intelectualismo
epicureo.
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author. For Zambrano, the exile will be something more than an exile.
It will be part of the essence of man.

Keywords: exile, essence, man, vitalism, ontology

Luego de casi treinta afios fuera de Espafia, en 1961, escribiria
Zambrano que el exilio se comporta como una revelacion del ser en
todas sus dimensiones (Zambrano: 1961, 32). Con ello nos invita a
una reflexion sobre éste y la condicion de exiliado. Este tema atraviesa
diametralmente su obra!, tanto que se considera como ‘“eje
invulnerable” (Moreno: 2014, 56), entendido como esencia: uno de los
cuatro sentidos en el concepto de sustancia planteado por Aristételes?.

La problematica del exilio ha sido un tema ampliamente tratado. Sobre
todo, el exilio espafiol del treinta y nueve continta siendo incluso en la
actualidad, uno de los aspectos mas trabajados dentro de la tematica.
No obstante, como es de esperar, casi siempre se estudia bajo un
enfoque politico- social, cosa que es correcta, debido a las
connotaciones politicas que tuvo y que tiene este término. Tanto es
asi que el concepto de exilio, dado por la Real Academia Espafiola, es
precisamente:

(lat. exilillium)

Separacion de una persona de la tierra en que vive.
Expatriacion, generalmente por motivos politicos.
Efecto de estar exiliada una persona.

Lugar donde vive el exiliado.

NS .

1 El exilio es un tema latente en Maria Zambrano, en obras incluso, anteriores a su
propio exilio. V. (Zambrano: 1998).

2 Substancia se dice, sino mas, en cuatro sentidos principalmente. En efecto, la
esencia (toti én einai), el universal (to katholou) y el género (to genos) parecen ser
substancia de cada cosa: y el cuarto de ellos es el sujeto (to hypokeimenon). El sujeto
es aquél del que todo lo demas es atributo, no siendo él atributo de nada, Aristoteles,
Met — VII 128 33-1029
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En el caso de la fildsofa espafiola Maria Zambrano, esta categoria
tendrd (ademas) otra connotacion: el exilio como dimension esencial
de la vida humana (Zambrano: 1995, 14). Subrayo conscientemente la
palabra “ademas” porque lo planteado acerca de la concepcion de
exilillo en ella no implica la negacién del fenébmeno como problematica
politico- social que afecta y violenta al hombre. Eso seria negar el
concepto establecido en si y a su vez, obviar también una parte del
pensamiento de la filésofa malaguefia, que lo analiza como
desarraigo, desamparo y abandono. Pero luego el desarraigo y el
desamparo, estados que ella llamara estadios del ser humano
(Zambrano: 1990 (1), 195) pasan a otro nivel, desembocando en una
concientizacion de lo que es ser un exiliado. Asi quedaria planteado
en el siguiente fragmento:

Fui alguien que se quedd para siempre fuera y en vilo. Alguien
que se quedo en un lugar donde nadie le pide ni le llama. Ser
exiliado es ser devorado por la historia. Y su lugar es el
destierro. Para no perderse, enajenarse, en el destierro, hay
gue encerrar dentro de si el destierro. Hay que adentrar,
interiorizar el destierro en el alma, en la mente, en los sentidos
mismos agudizando el oido en detrimento de la vista para
evitar los espejismos y escuchar las voces (Zambrano:
1990(2); 37).

Debido a la particularidad que tiene el tratamiento de éste en la
pensadora, aqui intentaré resaltar su interpretacion del exilio: como
parte esencial de la vida del ser humano y que dentro del pensamiento
de la autora llegaria a ser una problemética politico - social, pero
también ontoldgica (Zambrano 1990(2); 1995; 2010), (Moreno: 2004,
88). Argumentos sobre las dos implicaciones primeras (politico y
social)®, no seran objeto de andlisis en este trabajo. Mas bien me
enfocaré en explicar qué es el exilio para Zambrano y las implicaciones

8 Para un acercamiento al pensamiento politico de Zambrano, se recomienda (Blanco:
2009) No obstante, incluso dentro de un enfoque mas centrado en las implicaciones
politicas del pensamiento zambraniano, es imposible deslindarlo por completo de éste
otro punto de vista.
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gque trae su enfoque para entender entonces, la esencia del hombre
como ser en constante salida. También me interesard resaltar como
este concepto, que considero ampliado en su totalidad dentro de la
obra de Zambrano, podria ser una propuesta interesante a la hora de
analizarlo en la actualidad.

Jean Luc Nancy plantea que la existencia ya sélo es ese ex (Nancy:
1996; 35). Con esto invita a la reflexion en torno a las implicaciones
del prefijo ex: el momento de la salida, del afuera (...) y que para
acabar ya no es un momento, sino la cosa entera de la existencia. Asi,
la segunda parte del término, referida ya al asentamiento, quedara
subordinada a esta primera, por ser, precisamente “la cosa entera”.
Con ello se pone en crisis hasta el concepto de exilio tradicional,
debido al significado del prefijo ex y luego de la raiz el, y que se sitian
en un grupo de palabras que significan “ir", como en ambulare, exulare
ya que exul, denota al que sale, hacia un lugar indeterminado.

En esta misma cuerda interpretativa se posiciona Zambrano. De
hecho, su Raz6n Poética es un pensamiento filoséfico de la partida,
de ese ex, del hombre que se lanza en busca de un re- pensar y re-
interpretar su existencia y sus canones epistemologicos. Esta
basqueda se hace en completa introspeccion. Pero esto, contrario a
“oscurecer” al ser humano y alejarlo de si mismo, hara de él alguien
que se autoexplora, se autocomprende y, por ende, luego tiene la
capacidad de explorar y comprender al otro para finalmente encontrar
el equilibrio. Asi lo plantea Soto Carrasco (Carrasco: 2008; 4): La
persona se manifiesta en la soledad de si misma, y es en esa soledad,
de donde nace la responsabilidad, el hacerse cargo de lo que decide
y hace y aun de lo que se hace y de lo que esta luchando. De esta
forma el sentido originario de la palabra existir como salida, ir hacia,
camino sin retorno, hace que el exilio para ella sea interpretado en su
sentido m&s puro: como un salir, un movimiento, un hacia adelante, un
enfrentarse a un futuro, quizas u-tépico, pero no por ello desalentador.
De ahi, que la postura de Zambrano frente a este fenémeno tenga un
matiz ontologico e incluso epistemoldgico. Ontolégico porque lo
interpreta como una parte de lo que significa ser, como esencia
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aristotélica, y epistemoldgico porque es precisamente la conciencia la
que hace saber al hombre que su ser vive en un exilio vital
permanente. (Zambrano: 1990(2), 31).

A partir de esto Zambrano divide el exilio en tres etapas: (i) Exilio como
destierro (momento iniciético); (ii) Exilio como abandono (momento en
que perdemos nuestra identidad) y (iii) Exilio como revelacion
(momento en que tomamos conciencia de que éste regala a su paso
la “visibn prometida”. Es cuando el exiliado vive ya “viéndose” en sus
raices sin haberse desprendido de ellas) (Zambrano: 1990(2); 31).

El destierro y el abandono seran dos momentos enmarcados dentro
del sentir del exiliado. Primero la sensacién de destierro como pérdida
del topos. Es el momento en que el exiliado interpreta su ex, su salida
como separacion violenta, forzada y su mirada hacia el futuro hacia el
nuevo destino esta carente de sentido y de expectativas. Pero todo
esto ocurre debido a que el hombre aln se reconoce como ser inmerso
en un tépos determinado. Aln no se siente despojado totalmente. No
siente crisis de identidad. No experimenta rupturas temporales e
histéricas mas que las habituales, aquellas que incluso en la tierra
propia, se experimentan.* El abandono sera el punto intermedio (y de
mas sufrimiento). Segun la filésofa, es el momento de desarraigo y
crisis de la identidad. Diria que se trata de no tener lugar en el mundo,
ni geografico, ni social, ni politico, ni — lo que decide en extremo para
gue salga de él ese desconocido — ontolégico (Zambrano: 1990(2),
36). Asi da paso al estado de exilio puro, donde el hombre toma
conciencia de que eso es parte de su esencia. Ocurre pues una
reconciliacion con las raices y se interpreta a la patria, ya no como

4 Sobre la conciencia del tiempo y la historia dirA Zambrano: “El tener lo que se ha
nombrado conciencia histdrica es la caracteristica del hombre de nuestros dias. El
hombre ha sido siempre un ser histérico. Mas, hasta ahora, la historia la hacia
solamente unos cuantos y los demas sélo la padecian. Ahora, por diversas causas,
la historia la hacemos entre todos, la sufrimos entre todos, y también todos hemos
venido a ser sus protagonistas”. Sobre el tiempo plantea que “nos envuelve, nos pone
en comunicacién con todo medio y a la vez nos separa. Por medio del tiempo, y en él,
nos comunicamos. Es propio del hombre viajar a través del tiempo” (Zambrano: 1988,
27 - 35).
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lugar de nacimiento y de estadio iniciatco, sino que se ve como el mar
gue recoge el rio de la muchedumbre (Zambrano: 1988, 2012).

Esta interpretacién de exilio como conformacién y forma de vida del
ser, es consecuente con lo que seria el gran proyecto de la Razén
Poética y a su vez del Sistema Poético del Mundo, elaborado en
conjunto con el ensayista cubano José Lezama Lima.® En primer lugar,
porgue la interpretacion de exilio, no sélo como destierro politico, sino
también como salida y propiedad esencial del ser, contribuira a su
critica a los canones de la razén y a la metafisica occidental, surgida
desde la unidad parmenidea, y estandarizada tras el discurso moderno
cartesiano y que parece haber entrado en crisis en la actualidad.® En
segundo lugar, porque la preocupacion fundamental de Zambrano
sera la de reinterpretar el lugar del hombre en el mundo y el sentido
de su existencia (Zambrano: 2007). Y es que la autora hara una
antropologizacién de la ontologia’, donde el ser debera entender su
relacién con él mismo, a partir fundamentalmente, de dos factores: la
historia y la vida. Dentro de estos dos, se coloca y se define el exilio,
camino a recorrer y a sentir, tanto a un nivel fisico como espiritual y
por qué no, mistico. Y en tercer lugar, porque considera reducido el
pensar en el exilio como fenébmeno netamente politico. Cabe aclarar
gue no rechaza de ninguna manera que conlleve un trasfondo de esta
indole, pero considera que debe ampliarse el diapason interpretativo
del concepto. Ya expone la autora que el exiliado es él mismo ya a su
paso, y que el exilio es una especie de revelacion que €l mismo puede
ignorar, e ignora casi siempre como todo ser humano que es
conducido para ser visto cuando él lo que quiere es ver (Zambrano:
1990(2); 33).

5 Sobre esto (Fuentes de la Paz: 2010).

6 Mas sobre esto en Ortega Mufioz: 1994.

7 “El ser ya no esta ahi como en los tiempos de Grecia, no como en la Edad Media,
como algo en que mi ser, mi propio ser esta contenido, bien que de diferente manera
de las demds cosas. Ya, el ser no es independiente de mi, pues que en rigor s6lo en
mi mismo lo encuentro, y las cosas se fundamentan en algo que yo poseo”.
(Zambrano, 1996; 77)
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Las investigaciones actuales sobre el exilio continlan siendo una
tematica interesante. Son una invitacién a la reflexién en torno a la
sociedad y también en torno a uno mismo, tanto asi que la idea de
enfrentarse al hombre exiliado, como un ser violentado, inquieto, un
ser sin —paz (Aguirre: 2014; 37), queda grabada en la mente de todo
aquel que lo haya sufrido de alguna manera.

No obstante, el problema sigue pensandose mayormente como
fendmeno politico, como destierro de alguien, provocado por alguna
entidad superior a él, casi siempre, el gobierno o agentes similares®.
Mas, vivimos en una época donde los sistemas politicos han cambiado
y las migraciones cada vez son mas habituales — y naturales —. Donde
existe hasta otro espacio “terrenal’, fuerte y real, digase el
cibermundo: espacio que ha determinado hasta las formas de
interaccion humana, que condiciona las posiciones existenciales de
cada uno y que pone en duda fendbmenos como el insularismo.
Entonces, en un mundo como éste, tan de salidas hacia, de
blasquedas sin retorno, de alienacién ya no solo espiritual, sino factica,
¢es posible plantearnos el exilio sélo como exilio politico y social?

Aunque siguen dandose casos de exilios clasicos, quizas seria bueno
repensarlo de manera ampliada. Llegar a entenderlo como un
decursar, un ir hacia delante, como via de conocimiento de la
estructura existencial del ser humano. Las implicaciones que el hacia
delante pueda tener, positivas o negativas, no son mas que factores
parciales. Son parte de la dialéctica que encierra el término y que cada
vez se acrecientan mas debido al tiempo, a la historia, a los cambios
en cada periodo y a las circunstancias muy personales de cada
individuo. No obstante, lo que queda inmutable es el sentido de ese ex
que determina no solo el exilio, sino al mismo vocablo existencia, o
como dria Nancy:

8 Entidades como el Centro de Estudios sobre el Exilio, ubicado en Vélez-Malaga
(Mélaga), aborda este fenémeno como una categoria cultural y filoséfica,
contribuyendo asi a la idea de ampliacion del concepto.
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Se trata entonces de pensar el exilio, no como algo que
sobreviene a lo propio, ni en relacién con lo propio — como un
alejamiento con vistas a un regreso o sobre el fondo de un
regreso imposible-, sino como la dimension misma de lo propio.
De ahi que no se trate del “estar en exilio dentro de si mismo”,
sino ser si mismo un exilio (...). El ex es contemporaneo de
todo “yo”, en tanto que tal. (Nancy: 1990; 38)

Entenderlo de esta forma no afecta a la concepcion clasica, mas bien
posibilita. Da pie a una reflexibn que puede enfocarse en estudios
tedricos sobre el tema de las migraciones contemporaneas. También
contribuye a los estudios ontologicos y fenomenoldgicos
contemporaneos. Ademas de poder re — significar conceptos como
Patria y Espacio, tan cuestionados en la actualidad. Pero sobre todo
ayudaria a ese, al hombre que vive circunstancias similares y que no
puede definir su situacién, debido al consenso al que se ha llegado en
torno al concepto de exilio. Y el hombre, intrinsecamente, busca
respuestas. Equilibrio. Quizds, de esta manera, se les ayude a
entender parte de su esencia. Parte de su existencia. Quizas se les
ayude a tener, al menos, un poco de paz.
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Se trata de encarar como se imbrica el saber etnhografico, sus distintas
configuraciones en relacion a las tecnologias y formas de poder
propias de la logica colonial, la gubernamentalidad y el dispositivo de
la persona.

Palabras claves: Antropologia cultural-Etnografia- colonialidad-
biopolitica-subjetivacion

Abstract: The consolidation of cultural anthropology as a scientific
discipline and ethnography as its research method, mark an
epistemological milestone, since they undermine biologicist
evolutionism as a universal framework of ethnic diversity
subjectivation, thus laying the foundations for the visibility and
legitimacy of diverse ethnic-cultural domains around the world.
However, our central idea is that classical anthropological /
ethnographic theory reinscribes colonial logic through the biopolitical /
immune machinery itself. The purpose of the paper is to explore the
diverse categories, philosophical justifications and construction
processes of the ethnographic relationships which are inscribed in the
ethnic subjectivation within the framework of the ethnographies of first
half of the 20th century.

It is a question of how ethnographic knowledge is assembled, as well
as its different configurations in relation to the technologies and types
of power proper to colonial logic, governmentality and the device of the
person.

Keywords: Cultural Anthropology, Ethnography, coloniality,
biopolitics, subjectivation

|. Presentacioén

Las formas de objetivacion étnica, su grado y forma de visibilizacion y
su legitimacion se hallan condicionados no sélo por los marcos
juridico-administrativos sino también por las teorias y campos de saber

86



Bio-poéticas y bio-politicas coloniales...

que los describen. Como ha sido asiduamente referenciado, la
consolidacién de la Antropologia cultural como disciplina cientificay la
“etnografia” como su método marca un hito, puesto que viene a
desestabilizar al evolucionismo biologicista como marco universal de
subjetivacién de la diferencia étnica, sentando las bases para la
visibilidad y legitimidad de los universos étnico-culturales diversos en
todo el mundo. La produccion antropolégica, de lo que vino a llamarse
“modelo clasico” o “etnografia moderna” dirige todos sus esfuerzos a
refutar la tesis de la Antropologia biopolitica (asi llamada por Roberto
Esposito) del siglo XIX y busca producir fundamentos para la tesis de
que el comportamiento no se define genéticamente sino culturalmente,
por las normas que prescribe la cultura, y en ella, los patrones de
personalidad (y no por la raza). Si bien es un avance importante,
diversas lecturas desde los 60’ en adelante, han dado cuenta de los
limites de este universo tedrico para problematizar las mismas
relaciones coloniales en las que se han visto imbricados estos otros
étnicos respecto de las administraciones y de la misma academia,
andlizandolas como constitutivas de la textualidad colonial y como
agentes decisivos en el proceso de colonizacion imperialista. (Asad,
1971; Godelier, 1974; Wolf, 1982; Amselle, 1999[1985]; Bazin
1999[1985; Clifford y Marcus, 1986). En el marco de una critica a la
relacion entre antropologia y colonialismo (Leclerc, 1972, Asad, 1973,
Wolf, 1982, Stocking, 1991), se ubica la estructura del poder colonial
como constitutiva del objeto de estudio antropoldgico (Asad, 1973),
emergiendo el género de la nocion de «colonial ethnography» para dar
cuenta del condicionamiento de la especificidad de la produccion de
conocimiento y practica etnografica por parte de las interacciones
situacionales coloniales (Stocking, 1991; Wright, 1995; Pacheco de
Oliveira, 1999). En la practica, la antropologia naci6é del conocimiento
del mundo no occidental por parte de Europa y del desarrollo de las
distintas formas de dominacion colonial del mundo por el occidente.
En este sentido, siguiendo a Amselle & O’ Bokolo (1999) es en el
contexto de las colonias donde la diferencia cultural deviene en un
asunto cientifico y estatal central. Amselle (1999[1985]) y Bazin
(1999[1985]) problematizan la categoria de “etnia” en tanto “invencion
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colonial” devenida en “objeto colonial” y subtancialidad cartografiable.
La forma colonial de representacion social, reconocida en las
etnografias de primera mitad de siglo XX, aparece, segun Bazin, como
una forma meta social de lectura que supone que cada designacion
étnica requiere de una cartografia necesaria para su control y
gobierno.

Cuando se recorren los textos sobre los que se coloca la propia
produccién y teorizacién etnogréafica como problema, nos encontramos
por un lado con los manuales descriptivos, con sintesis esquematicas
de los corpus tedricos clasicos en el marco de la historia de la
disciplina, y por otro, con aquellos que centran en la dimension
textual/narrativa del andlisis de la produccion de la alteridad que
inaugura la obra de Clifford y Marcus Writig culture (1986).

Nuestro trabajo constituye una lectura particular de este contexto de la
produccion etnoldgica/etnografica y se inspira en buena medida en la
obra del fil6sofo italiano Roberto Esposito, reformulando una de sus
tesis, desde una operacion inversa: mientras que el autor explora los
efectos que produce la antropologia biopolitica sobre las
formulaciones de la filosofia politica moderna, respecto a la escision
entre vida/masa viviente y politica/norma, nuestro analisis apunta a los
efectos que produce el paradigma de la politica moderna sobre la
antropologia cultural. Las reflexiones conectan como marco de analisis
la critica epistemologica del colonialismo, la critica biopolitica y la
deconstruccion, y se hallan orientadas hacia lo que podriamos
denominar una “antropologia de la biopolitica”. Es una lectura singular
de los textos derridianos, y un modo singular de articular estos tres
corpus teodricos. La singularidad reside en los registros, en las formas
de teorizacibn y en la forma de traduccién al universo
antropolégico/etnogréfico, tedrico y empirico. También es una lectura
especifica de la teoria etnografica, marcada esencialmente por la
interpretacion epistemoldgica y filosofica, por la traducciéon de los
textos etnograficos en material de reflexién filosoéfica y de lo humano.
En este marco nos preguntamos: ¢ cuéles son las especificidades de
la epistemologia colonial que se reinscribe en la Antropologia clasica?
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¢écuales son los soportes epistémicos, las estructuras tedricas y los
principios filoséficos subyascentes? ¢dentro de qué léxico y de qué
dispositivos se traduce la Idgica colonial moderna en el campo de la
teorizacion etnoldgica y de la produccion etnogréfica? ¢ hay realmente
una superacion del lenguaje biopolitico?.

Partimos de la tesis de que hay una conexion estructural entre
modernidad, colonialidad y biopolitica, pero en el sentido de que la
modernidad es una forma especifica de légica colonial: la personal,
biopolitica, disciplinaria, inmunitaria y gubernamental. Es decir, lo que
conecta la colonialidad con la modernidad es la articulacion estructural
entre aquélla y la biopolitica, la gubernamentalidad y la inmunizacion.
Desde esta tesis proponemos como idea central que lejos de ser
enterrada la légica racista, la teoria antropologica/etnografica clasica
como la teoria del relativismo cultural reinscriben la légica colonial a
travées de la propia maquinaria biopolitica y los procesos de
personalizacién sobre la base de la escisidén naturaleza-cultura, vida-
norma, animal-humano. Asi, es la biopolitica lo que conecta
estructuralmente la colonialidad con la produccién etnogréfica. En esta
semantica, cultura en tanto « patron normativo/de personalidad » se
define como « todo lo que no-es naturaleza ». Todo lo que no-es
naturaleza es norma (personalidad) y todo lo que es norma no es
naturaleza (no es animalidad). Asi, en la teoria moderna de la cultura,
ésta queda definida como formas de soberania sobre el ser viviente,
como orden normativo que prescribe-regula y valora el
comportamiento animal. El analisis se vertebra en cuatro hipétesis
centrales que estructuran nuestra tesis:1) la produccion etnografica y
la teoria cultural clasica demarca un nudo analitico central en el cual
la modernidad, en tanto “episteme”, se consolida en el campo de las
ciencias humanas; 2) la producciéon etnografica y la teoria cultural
clasica constituye un dominio historico/de saber especifico en el que
modernidad y colonialidad se articulan estructuralmente en la légica
de la biopolitica, la gubernamentalidad y la inmunizacién, en lo que
entendemos una doble esfera: la colonizacidbn como diferenciacion de
lo viviente y la produccion de la diferencia-como-colonia (Katzer,
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2016); 2) esta loégica delimita la comunidad viviente humana por
oposicion y negacion de la vida, de la animalidad y de la communitas
(es decir, de la vida-en-comun, del vivir en comun como vivientes), lo
cual se traduce en una negacion de la estructura perviviente y de
resto’; 3) el conjunto de esta trama epistémica demarca una teoria
teleoldgica y economicista de la cultura y de lo humano.

Nuestra tesis es que en la teoria etnogréfica clésica la inscripcion de
la etnicidad en el mundo de lo humano/politico se hace por referencia
a un universo normativo. La inscripcion de la etnicidad en el mundo de
lo humano/politico por referencia a un universo normativo, parte de un
doble presupuesto de escision: la escisidbn/oposicion vida-politica. Esta
escisiobn moderna fundada en la filosofia politica antigua se expresa
en la antropologia/etnologia (en la teoria cultural) como escision
naturaleza-cultura y animal/humano. En este punto, nuestro analisis
es acerca de los efectos de las formulaciones politicas modernas,
centralmente los dispositivos de personay de la biopolitica, en el Iéxico
de la teoria etnoldgica moderna.

En la arena acerca del reconocimiento de lo « genéricamente »
viviente en el status de persona, de su particularizacion/ delimitacion,
recuperamos tres tesis como fundamento del andlisis: 1) la
universalizacién del dispositivo de la persona como umbral a través

! Cabe aclarar que la palabra “pervivencia” o “supervivencia” tiene en
Derrida un sentido muy diferente al sentido darwiniano. Para Darwin (1859)
“supervivencia” refiere a la reproductibilidad de individuos en un medio
especifico seleccionados naturalmente por su adaptabilidad, fuerzay
aptitud; proceso que a su vez supone la muerte de otros individuos. Para
Derrida, es todo lo contrario: lejos de vincularse a una “porcion restante”, a
lo “que queda” resultado de un proceso selectivo, la pervivencia es una
condicidn estructural de lo viviente que conecta la vida y la muerte no
como entidades puras y opuestas sino como un ensamblaje. Lo que vive
siempre sobrevive no el sentido de una pura vida, sino de una vida que lleva
algo de muerte, y de una muerte que lleva vida al modo de huella.
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del cual algo « genéricamente » viviente es particularizado, es un
fundamento naturalizado y poco interrogado (Esposito) 2) esta
universalizacién y oposicion del Hombre a los otros vivientes es
posible puesto que se separa una vida animal en el interior del hombre,
es decir, el cuerpo es escindido entre una animalidad y una
humanidad, lo cual implica que la vida es separada y excluida de si
misma (Agamben, Esposito y Derrida) 3) no hay un principio de
escision ontologica universal, entre la naturaleza y la cultura. Esa
separacion es manifestacion de un particular sistema de objetivacion
del mundo, el moderno occidental (Descola, 2005) como tampoco hay
un principio universal de la mutua exclusién entre la variabilidad
potencial de formas de comportamiento y la posibilidad de la
costumbre. Esa exclusion es una construccion particular, la occidental.

El objetivo del articulo es explorar las categorias, soportes teéricos y
formas de construccion de las relaciones etnogréficas que se inscriben
en la subjetivacion étnica en el marco de las etnografias de primera
mitad de siglo XX. Se trata de ver cudles son los axiomas filosoficos,
culturales e historicos que se revelan en la produccién
antropoloégica/etnogréfica, en el marco de una critica de la modernidad
traducida a este campo. Se trata de encarar como se imbrica el saber
etnografico, sus distintas configuraciones en relacion a las tecnologias
y formas de poder y sus dispositivos epistémicos, en el eje “vida”. Asi,
nos abocamos a revisar las etnografias y los marcos de la teoria
cultural sobre las que se construye, buscando desnaturalizar la
universalizacion del dispositivo personal, de la gubernamentalidad y la
biopolitica como umbrales de particularizacion de lo viviente, de la vida
en comun en el campo de la subjetivacion étnica.

El corpus de etnografias sobre el que trabajamos lo constituyen textos
embleméticos de las escuelas norteamericana (Franz Boas, 1911,
Margaret Mead, 1928, 1935; Ruth Benedict, 1934, 1946; Linton,1945),
inglesa (Bronislaw Malinowski, 1922, 1926; Evans-Pritchard, Edward
1940, 1962;) y francesa (Marcel Mauss, 1923-24, 1926; y localmente,
la produccion etnogréfica de Carlos Rusconi (1940, 1961-62); Alfred
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Metreaux (1937 [1929]) y Alejo Vignati (1931). Es el corpus teérico
que se centra en refutar la tesis de la raza como determinante del
comportamiento humano y que viene a consolidar la antropologia
cultural como disciplina y la etnografia como su método. Mas que
“fuente de datos”, entendemos que estas etnografias constituyen
material de reflexion filosofica y de lo humano. Asi, objetivamos las
etnografias como “textos”, como narrativas, en el sentido
foucaultiano/levistraussiano de “dominio historico de saber”, lo cual
implica, en términos metodologicos, un abordaje genealdgico.

Las ideas centrales que desarrollamos son: 1) existe una compleja
relacién entre saber etnoldgico/etnogréfico, colonialismo y biopolitica.
La etnologia y la etnografia constituyen dominios de saber anclados
en el punto de sutura de la légica colonial, la maquinaria biopolitica y
el dispositivo de la persona. En un sentido epistemolégico (en el
sentido de los presupuestos epistémicos sobre los que se desarrolla y
el tipo de saber que produce) y en un sentido politico (en el sentido de
la agentividad y de los efectos de poder). Las etnografias son actos de
poder, son dispositivos de saber-poder (Katzer, 2009); 2) en tanto
“dominio histérico”, el saber etnografico es irreductible a “totalidad”, a
“singularidad presente”, esto quiere decir, hay toda una espectralidad
en la gque reconocemos un alto potencial testimonial. Asi, en lo que
leemos como una arqueologia-genealogia y una filolitica del saber
etnolégico/etnogréafico se trata de encarar como se imbrica el saber
etnolégico, sus distintas configuraciones, las memorias que produce
en relacion a las tecnologias y formas de poder y sus dispositivos
epistémicos, y en ello, establecer las conexiones entre saber
etnoldégico, colonialismo/imperialismo y
biopolitica/gubernamentalidad. Implica, en nuestra lectura, la
exploracion de los rastros de la teoria politica moderna en la teoria
moderna de la cultura, en el marco del eje “vida”, es decir, como

ZRespecto a la produccién local, hemos escogido sélo las etnografias
relacionadas con el grupo étnico con el que trabajamos actualmente en la
provincia de Mendoza , Argentina (Huarpes).
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aparece la “vida” en la discusion cientifica y en la formulaciéon del
concepto de hombre, “vida” como “rastro” escritural. Tal como sefialé
Foucault “vida” no es un concepto sino un indicador epistemoldgico
gue posibilita la clasificacion y la diferenciacion.

II. Enfoque tedrico-metodoldgico

La objetivacion de las etnografias como dominio de saber implica un
abordaje tedrico-metodolégica genealégico a partir de dos
componentes centrales. Por un lado, una “epistemografia”, es decir, la
descripcion de los discursos institucionalizados como discursos
cientificos apuntando, en los marcos de una genealogia arqueoldgica,
a excavar los dispositivos y Iéxicos inscriptos en las epistemologias
etnogréaficas. Esto involucra una dimensién morfolégica, es decir, el
recorte de un campo de objetos, la definicion de una perspectiva
legitima para el sujeto de conocimiento y la fijaciébn de normas para la
elaboracion de los conceptos y de las teorias®. Es la epistemografia y
morfologia del dominio de saber etnolégico/etnogréfico, es decir, las
practicas discursivas, normas y positividades que lo constituyen, cuyo
desmontaje lo deslocaliza de su mundo histérico contextual. Por otro
lado, la practica de una politica de contaminacion, en sentido
derridiano (es decir, un principio de no-pureza temporal,
representacional, ontolégica), tanto a nivel disciplinario filosofico-
antropolégico como a nivel epistemolégico. Esta politica de

3 Tomamos las nociones de “epistemografia” y “morfologia” en el sentido
planteado por Michel Foucault . Véase « La bibliothéque fantastique », en
Debray-Genette (R.), éd., Flaubert, Paris, Firmin-Didot/Didier, coll. « Miroir
de la critique », 1970, pp. 171-190, Dits et Ecrits, tomo |, texto n2 75 y La
Volonté de savoir, Histoire de la séxualité, tome I. Paris: Gallimard. Cours
1970-1971. Annuaire du Collégue de France, afio 71, Histoire des systémes
de pensée, afio 190-1971, 1971, pp. 245-249, Dits et Ecrits : tomo |, texto n?
101.
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contaminacién es la practica filolitica, la espectrografia®, es decir, la
desedimentacion y disolucién de formaciones discursivas en el marco
de una interpretacion no fenomenoldgica sino deconstructiva que
apunta a lo no corporativo, a lo menos textual, a lo menos
representativo de las obras, encarandolas desde sus marcos, sus
“restos”, sus “huellas”. En nuestra lectura la epistemografia que
propone Foucault se liga a una espectropoética, lo cual implica una
politica de interpretacion, una manera de leer los textos etnograficos y
un marco de problematizacidn teérico-practica. La genealogia es, en
cierta forma, el despliegue microfisico de los enfrentamientos entre los
“discursos ordenados” (formaciones discursivas) y los saberes
subsumidos a la vez que no articulados a éstas (la epistemografia). En
tal sentido, recuperamos la propuesta de Castro-Gomez (2005) de una
“arqueologia del colonialismo”, que implica explorar las légicas,
dispositivos, reglas de regulacion y recursos materiales con los que se
produce la subjetividad en situacién colonial (Lander, 2000; Mignolo,
2000; Quijano, 2002). Tal perspectiva se nutre de la propuesta de
agrupar las categorias de modernidad y colonialidad como contracaras
de un mismo proceso, pero también la propuesta de desmenuzar en
toda su microfisica la manera especifica en que la légica colonial se
expresa y se organiza en el modo moderno, tal como lo ha expuesto
el (pos) estructuralismo. el modelo decolonial nos permite poner en
dialogo el paradigma de modernidad con los discursos, positividades
y relaciones de poder propias de la experiencia colonial a la vez que
el modelo foucaultiano y derridiano nos permite inscribir dicho dialogo
en sus derivaciones microfisicas, en toda la micromecanica de poder,

4 “filolitica” y “espectrografia” son motivos claves del programa de Jacques
Derrida, desarrollados centralmente en Spectres de Marx (1993) Résistances
de la psychanalize (1996) y Le monolinguisme de I'autre (1996)Véase Leticia
Katzer “Margenes de la etnicidad. De fantasmas, espectros y nomadoldgica
indigena. Aportes desde una etnografia “filolitica’”, Tabula Rasa. Bogota -
Colombia, No.22: 31-51, enero-junio 2015.
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dispositivos e institituciones biopoliticas intervinientes en la trayectoria
de la subjetivacion.

Nuestra lectura de las etnografias en clave genealdgica implica
analizarlas como una de las formas de expresion de una episteme, de
una trama, entendida como configuracion de poder. El discurso es
para Foulcault (1970) lo que traduce los sistemas de dominacion. Las
“etnografias clasicas” constituyen un “dominio historico/de saber”.
Entendemos por “dominio histérico/de saber” una articulacion de
teorias, practicas e instituciones (Gramsci, (1976 [1963]), Bourdieu
(2002 [1966]), Foucault, 1969, 1971, Said, 1983, Williams,
1997[1989]). Un dominio histérico es para Levi-Strauss (1962), un
sistema de codigos particulares resultado de la
abstraccidn/totalizacion por parte del agente del devenir historico que
decodifica los  “hechos  histéricos” transformandolos en
acontecimientos significativos. Un “dominio de saber”, es para
Foucault (1974), un campo regulado de acuerdo a férmulas bien
especificas, y que responden a légicas institucionales y de poder. Se
trata de un conjunto de practicas, que lejos de reducirse a postulados
tedricos articulan ademas, instituciones, normas y roles. Una
articulacion de préacticas y saberes especificos que se hayan
regulados por una trama particular, una episteme. Analizar los textos
etnograficos como acontecimiento supone entender, siguiendo a Said
(1983) que cada texto cuenta con restricciones, socialmente
configuradas segun contingencias histéricas, que inscribe y traslada
circunstancias historicas, politicas, que tiene agentividad politica. Este
«acontecimiento» es una situacién en la que la gestion de la diferencia
cultural étnica se torna un asunto cientifico y un asunto de Estado, un
problema de saber-poder, y como tal, la formacion discursiva que lo
delimita y limita, aparece regulada mediante reglas bien especificas.

En el mismo sentido que Said (1983) le dio a “critica”, la tarea
genealdgica implica abordar qué situaciones, que configuraciones
sociales e histéricas e intereses politicos estan implicados en la
existencia misma de las comunidades de interpretacion etnogréficas.
Implica asi explorar las condiciones politicas y bien organizadas que
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rigen la produccién del conocimiento etnoldgico y que se manifiestan
en un doble sentido: en el sentido del entramado mas amplio de
relaciones sociales de la administracion politica, entre las que las
etnogrfias son un agente mas, y en el sentido de la relacion de poder
entre etnégrafos y etnografiados Asi, la historia del conocimiento
etnolégico presenta una gran coherencia interna, un conjunto muy
articulado de relaciones con la cultura dominante que lo envuelve.
Cada texto etnografico, se articula y es expresion de formaciones
discursivas/culturales modernas. Las etnografias constituyen
formaciones discursivas, disciplinas sistematicas a través de la cuales
se ha manipulado e incluso dirigido las poblaciones indigenas desde
un punto de vista politico, sociologico, ideoldgico, cientifico e
imaginario. Expresan y representan, desde un punto de vista cultural
e ideoldgico, un modo de discurso que se apoya en unas instituciones,
un vocabulario, unas ensefianzas, unas imagenes, unas doctrinas y
estilos coloniales biopoliticos. Es decir, en tanto discurso, son una una
forma de poder productiva, no tanto represora o inhibitoria, en sentido
Foucaultiano. Al igual como lo analizara Said (1978) con el
“orientalismo”, las etnografias son expresion cultural del imperialismo,
y expresion colonial de la cultura. Pero en nuestra perspectiva, la
especificidad de esta expresion colonial reside en su configuracion
biopolitica: en tanto objetos coloniales producen los “objetos étnicos”
como “cuerpos biopoliticos”.

Ahora bien, la configuracion de formaciones discursivas, la
subjetivacion/configuracion de poder que produce el texto etnografico
es una dimension, dado que a la vez, si seguimos a Derrida (1972), en
todo texto hay “restos” no acontecimentales, no presentes, no hechos
discurso, no hecho sujeto ni positividad. En este sentido, en tanto
“dominio historico”, el saber etnogréfico es irreductible a singularidad
presente. Los dominios son las totalizaciones legitimas, aquellas que
realizan los agentes que se encuentran en las posiciones subjetivas
capaces de instalar publicamente sus decodificaciones. Ahi resta una
espectralidad no capturada en lo que refiere a la “vida indigena”. En la
operacion de “totalizacién” hay restos, espacios, dinamicas no
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representadas. En tal sentido, entre los recovecos, pliegues,
repliegues y bordes del acontecimiento escritural
etnolégico/etnografico y en ese espacio que media entre los escritos y
los lectores en el devenir, hay toda una esfera ausente, no dicha, no
figurada, no representada, no-acontecimental, pero viva, en la que
reconocemos un alto potencial de saber y poder. Asi, pensar la
textualidad de la etnografia en clave filolitica implica no subsumirla en
un supuesto “interior cerrado”, sino mas bien buscar deslocalizar su
estatus clausurante de «totalidad presente». Pensamos los textos
etnograficos en tanto acontecimiento, en cuya materialidad se enhebra
una experiencia, una politica de relacién y una memaoria, un modo de
produccion histérica que no es absolutamente enunciada, presentada/
representada, sino que hay toda una esfera fantasmal y espectral, que
refiere a esta presencia-ausente, a esta inexistencia de unidad
presente-representativa. Entendido de esta manera, el acontecimiento
estructural etnografico no es “experiencia de presencia pura sino sélo
cadenas de marcas diferenciales” no es identidad consigo mismo sino
més bien una red de agenciamientos y huellas diferenciales, cuya
“inconsciencia estructural”, como lo llama Derrida, impide toda
saturacion de presencia, toda aprehension/compresion empirica. La
mirada filolitica implica, desde nuestra lectura, desedimentar, desligar
lo que fue reunido-estructurado-representado en la trama etnogréfica
deconstituyendo sus conceptos y presupuestos e identificando su
dimensién no-acontecimental, es decir, lo que no se halla dicho,
presentado, algo que Trouillot (1995) vino a llamar los “silencios” de la
narrativa etnografica como operadores ideolégicos en la trama
colonial, silencios de dominacion como de resistencia. En todo ese
naufragio por los textos etnograficos producidos en medio siglo
registramos enunciaciones fantasmaticas, dichos, categorizaciones,
gue se hacen presentes y sentenciantes, como asi también, no-dichos.
Tal registro nos parece de suma relevancia, puesto que permite poner
de relieve, en escena de reflexion publica, todo lo que queda
silenciado cuando solo se lee la escritura desde una ontologia del
presente.
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lll. De la textualidad del saber etnoldgico/etnografico

¢ Qué implica pensar el saber etnolégico y las etnografias como texto
y dominio de saber? La redefinicién de las etnografias como una forma
de escritura, como narrativas emerge con la teoria critica que vino a
denominarse como “writing culture”(Clifford y Marcus, 1986)
continuada y reformulada a posteriori en las producciones de Thomas,
1991; Fabian, 1991; Rapport & Overing, 2000, Trouillot, 1995, 2003).
Esta critica, centrada en la dimension textual-representacional del
registro etnografico, se vuelca a la descripcion y analisis de la
etnografia como un género distintivo de escritura, recuperando la
problematizacion del colonialismo, de las formas de dominacion,
desigualdad y poder en las categorizaciones de la alteridad dentro de
las situaciones etnogréficas, que habia inaugurado la critica
anticolonial de los 60'/70" (Balandier, 1951; Gluckman, 1958;; Worsley,
1967; Asad, 1973).

Nuestra posicion, que conecta estructuralmente la deconstruccion
derridiana, la arquelogia del saber de Foucaulty la critica poscolonial
de Said (1978, 1983, 1993) limita dos grandes problematicas: a) la
desobjetivacion-desontologizacién del otro en tanto “otro” y b) la
relacién entre texto/poder/l6gica colonial, conocimiento/poder/légica
colonial. Siguiendo a los autores, reconocer que la cultura en tanto
texto es poder, implica sostener que es 1) expresion del contexto, de
las condiciones politicas y no obra de un individuo; 2) que el texto es
“politica”, tiene materialidad; los textos son agentes politicos, agentes
de poder. No es una historia de la verdad, si no una genealogia del
saber, que incluye teorias, practicas e instituciones. En esta linea,
hemos entendido a las etnografias como un entramado de
representaciones, valores y retdricas constitutivos de una forma de
gobierno especifica inscripta en la gubernamentalidad (Katzer, 2009).
Se asume aqui entonces que es indispensable ubicar las etnhografias
histéricamente, en el contexto de su produccion y circulacién, es decir,
en el proceso de colonizacion, cuya trama las atraviesa por completo.
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Aunque difieran en ciertos supuestos metodolégicos de la practica
etnografica y la teoria cultural en funcion de las especificidades
geopoliticas de los propios corpus tedricos, si comparten un principio
epistemoldgico central y una agentividad que los vincula a los
propositos de las administraciones coloniales europeas y de EEUU
como a los proyectos modernistas en Latinoamérica con las que
colaboran: el conocimiento de las instituciones y estructuras sociales
de los pueblos nativos para integrarlos con el menor conflicto posible
a los proyectos politico-administrativos coloniales/nacionales; y la
complicidad implicita en el presupuesto de “gente sin historia”, el cual
implica por un lado desconocer como constitutivos de su historicidad
la introyeccion de la expansion europea; por otro, desconocer su
agentividad politico-historica.

A casi ya un siglo de las etnografias clasicas ¢ por qué volver a ellas?
Si entendemos la escritura etnografica como ‘“differancia”, si
reconocemos que cada texto es irreductible al contexto de
enunciacion, al sujeto que lo enuncia frente a un destinatario presente,
la clasificacién de “clasico” pierde sentido descriptivo. La escritura
como un entramado de huellas -méas que de términos- que hace que
sea irreductible a unidad espacio-temporal, a singularidad presente.
La operacién entonces no es descifrar, y buscar apropiarse de la
escritura etnografica, sino de “salir a cortarle el rastro” (De Oto y
Katzer, 2014), de asediarla, explorar los rastros, marcos, lo no-dicho
enunciado, y lo dicho en lo no enunciado.

Asi, reconocemos la etnografia como texto y como campo de fuerzas,
como red de enunciados y no obra producto de un yo-consciente (el
etnografo). Las configuraciones de saber etnogréficas constituyen una
multiplicidad no derivada de una conciencia individual o colectiva, sino
de las regularidades o modificaciones propias del campo enunciativo
mismo, de la episteme, que es un campo de fuerzas regulado por
reglas e instituciones bien definidas. No excluye un lugar de sujeto,
sino que ese lugar ha sido y es ocupado por el sujeto de saber, segun
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la produccién enunciativa segun una modalidad que es irreductible a
la primera persona. Porque si articulamos las miradas de Pierre
Bourdieu, Michel Foucault, Jacques Derrida, Gilles Deleuze y Roberto
Esposito, un campo de fuerzas es eso, una red de agenciamientos, de
huellas y fuerzas en confrontacion y tensién, las unas inhibiendo,
debilitando o potenciado a otras, produciendo un entrecruzamiento
entre la forma de enunciacion y la de la visibilidad/legitimidad.

El texto etnografico aparece en las primeras décadas del XX,
coyuntura en la que se reinscribe el dispositivo de la persona que
habia sido deconstruida por la antropologia biopolitica. La
consolidacién de la etnologia como disciplina y la etnografia como su
método no es escindible del proceso de personalizacion: la
construccion del objeto etnoldgico-antropolégico se inscribe en el
dispositivo de la persona. Se pueden identificar geneal6gicamente dos
grandes coyunturas, objetivaciones o conformacion de “dominios”: 1)
la despersonalizante, aquella que la objetiva la mera masa viviente
(antropologia como biopolitica, en la lectura de Esposito) y 2) la
personalizante, aquella que objetiva la persona por oposicion a la
naturaleza, a la animalidad (antropologia cultural).

Siguiendo el analisis de Esposito (2009 [2007]) la Antropologia nace
como ciencia dentro de la maquinaria biopolitica, como su reverso:
como antropologia biopolitica, o biopolitica antropoldgica en una
coyuntura en que la episteme descentra al sujeto, sucede la
despersonalizacién, la desubjetivacion hecha por la biologia. En la
configuracion del género humano como masa viviente, en esa
deshistorizacién convierte a la biologia en el agente legitimador de la
vida. La unica legitimidad es la legitimidad biologica: el derecho a la
vida radica en la naturaleza misma de la masa viviente, sus leyes
intrinsecas. La implicancia mutua entre biologia y politica emerge del
saber antropolégico, desde la transferencia que éste hace del objeto —
el hombre en cuanto especie viviente- desde el ambito de la historia al
ambito de la naturaleza. En esta semantica la naturaleza del hombre
radica en su misma naturaleza en cuanto masa viviente, en cuanto
animal segun su jerarquizacion y tipologizacion interna. Asi, la

100



Bio-poéticas y bio-politicas coloniales...

antropologia se convierte en la espacialidad semantica a través de la
cual la politica puede ajustarse a la biologia y la linglistica- la
gramatica- el canal por el que la antropologia se politiza. En esa
semantica, el lenguaje se halla por fuera de la historia, es prehistérico,
y por tanto por fuera de la accion voluntaria de los hombres: la lengua
representa el origen. Dice Espdsito « antes que sujetos, los hombres
nacen sujetados a los vinculos objetivos de un lenguaje que los
precede y que determina toda su actividad consciente » (Espoésito,
2009 [2007]: 67). En este mismo lenguaje, la idea de razas superiores
se funda en la idea de que estas no pasan en si por el «estado
salvaje » sino que su estado es otro, ya contiene el germen del
progreso Y la civilizaciéon en su propia constitucion biolégica. De esta
misma trama se desprende la idea de que el lenguaje no es exclusivo
de la especie humana, como la idea de que todas las actividades
superiores, como la razon, se inscriben la animalidad, no por fuera de
ella. Asi, la antropologia se integra en el campo de la zoologia, y en
consecuencia, se halla incluida en las ciencias naturales. El andlisis
del autor es el de los efectos de estas formulaciones antropoldgicas
en el Iéxico de la filosofia politica moderna. Dice Esposito, lo que
emerge con el objeto de la antropologia, es una ruptura radical con el
sistema filosofico-politico previo. La objetivacion de su sujeto de
estudio, el hombre, se inscribe la despersonalizacion, en la
desubjetivacion : nace como negacion del sujeto, como la disolucién
de la identidad-sujeto en el dato biologico-racial. Esta narrativa, dice
muestra la ruptura completa con el horizonte politico de la modernidad
alrededor de la nocién de persona juridica, que queda subsumida por
el sustrato bioldgico y masificada en la universalizacién racial.

En un itinerario en apariencia refutador, la etnografia/etnologia nace
como contradiscurso antropolégico, respecto al objeto y a la
naturaleza del objeto. En este relato el hombre (persona) es todo lo
gue no-es naturaleza; todo lo que no-es naturaleza es norma; el
hombre es todo lo que-es norma. Mientras que la antropologia
evolucionista habia universalizado la naturaleza de la especie
humana, la etnologia buscd definir su naturaleza desde Ila
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particularidad y por oposicibn a su dimension biolégica-natural-
viviente-animal. En este punto, nuestro analisis es acerca de los
efectos de las formulaciones politicas modernas, centralmente los
dispositivos de persona y del biopoder, en el léxico de la teoria
etnolégica moderna. La idea que desarrollamos es que no solo el
pensamiento antropolégico naturalista del siglo XIX estuvo anclado en
la maquinaria biopolitica, como lo propone Esposito, sino que con
nuevas figuraciones, la etnologia y la etnografia también. Es en esta
época reciente (modernidad), siguiendo la formula de Foucault en Las
palabras y las cosas, y del dispositivo de persona de Esposito, que la
vida ha llegado a expresarse en su mas plena configuracion, a saber,
en su articulacion con el trabajo y el lenguaje, en la modalidad
personal. Tanto en la formulacién antropolégica naturalista como en la
etnolégica relativista, la formulacion teérica se funda en una
separacion sustancial: la vida humana de la persona. La agentividad
politica en una y otra semantica es la misma: despojar al cuerpo
viviente de cualquier mediacion formal, lo convierte en objeto de
decision politica, de administracién, de gestion.

IV. Las etnografias “modernas” como “dominio historico”.

Si tomamos la lectura de Foucault, la etnologia se inscribe
espectralmente en los marcos del dominio epistémico mayor de las
ciencias humanas. El autor ubica a la etnologia -junto al psicoanalisis-
como “contra-ciencias”, como “contrarelato”. En Las palabras y las
cosas (1966) articula la etnologia y el psicoandlisis en el punto de la
inquietud, de la duda, de la discusion de lo que se halla del lado de la
representacion de las ciencias humanas. El autor sostiene que seria
una suerte de su marco, por la posicion que ocupan y la funciéon que
ejercen en el campo de la episteme en general: “la etnologia, como el
psicoanalisis, interroga no al hombre mismo, tal como puede aparecer
en las ciencias humanas, sino a la regién que hace posible en general
un saber sobre el hombre” (Foucualt, 2002 [1966]: 367). Esa regién es
la singularizacion cultural en sus estructuras. Foucault ubica la
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etnologia en el punto de sutura de la relacion singular que establece
la ratio occidental con otras formas de racionalidad en otras formas
culturales. Lo que hace tan proximas a la etnologia y el psicoanalisis
dice no es la penetracion en un supuesto profundo enigma, en lo
secreto de la naturaleza humana sino que son ciencias del
inconsciente, porque se dirigen hacia aquello que, fuera del hombre,
permite un saber positivo sobre él, pero por fuera del ambito de la
conciencia. Y ese conocimiento lo diluye, diluye al hombre (en el
sentido abstracto, universalizante propio de la objetivacion moderna
de las ciencias humanas). En tal sentido, habla de “contra-ciencias”.
Aqui Michel Foucault estd pensando de modo estructuralista: piensa a
la cultura e inconsciente como estructuras formales, estructuradas
como lenguaje. Siguiendo su analisis, para Levi-Strauss la etnologia
disuelve al hombre (en tanto universal abstracto), no porque se lo
libere, sino porque fomenta su positividad. La etnologia y el
psicoanalisis son contra-ciencias no porque sean menos racionales u
objetivas sino porque las toman a contracorriente, las remiten a su
base epistemoldgica. El psicoandlisis del lado del inconsciente; la
etnologia del lado de la historicidad, puesto que segun Foucault, si
bien la etnologia realiza una suspension del “discurso cronoldgico”,
buscando ‘“invariables de estructura mas que sucesién de
acontecimientos” (idem: 365), ella no es posible sino a partir de un
acontecimiento que hace a la historia de la cultura occidental y la de
todos los hombres que pueden constituir el objeto de la ethologia. Dice
Foucault que la etnologia emerge a partir de “una posibilidad que
pertenece como algo propio a la historia de nuestra cultura” (idem),
como una de las expresiones de la historicidad de nuestra cultura,
como una figura histérica de la sociedad occidental.

La etnologia emerge en la situacién colonizadora -pero esta no es
indispensable para su ser- sino que toma sus dimensiones en la
“soberania histérica del pensamiento europeo” y “de la relacién que
puede afrontar con todas las otras culturas lo mismo que consigo
mismo” (idem: 366). Dice Foucault, en lugar de relacionar los
contenidos empiricos con la positividad del sujeto que los percibe, la
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etnologia coloca las formas singulares culturales, en la esfera en que
se anudan las tres grandes positividades objeto de las ciencias
humanas: la vida, las necesidades y el trabajo y el lenguaje).

En su momento fundante la asociacién de la etnografia con la filosofia
y con el psicoandlisis es explicita. Ruth Benedict, en Patterns of culture
(1934) traduce las formas de valores de existencia expresados en la
tragedia griega estudiados por Nietzsche (apolineos y dionisiacos) al
analisis de los pueblos indigenas por ella etnografiados (1934: 72-73).
La idea de “plasticidad” que hallamos tanto en la obra de Bendict como
en Mead es una nocion nietzscheana. Para Evans-Pritchard (1962) la
antropologia es un tipo de historiografia, y en dltimo término de
filosofia, en el sentido de que no estudia sistemas naturales sino
sistemas éticos, disefios y patrones. Bronislaw Malinowski en
Argonauts of the Western Pacific (1922), en Myth in primitive
psychology (1926) y en The father in primitive psychology (1927)
manifiesta un lenguaje psicoanalitico y una explicita adherencia a su
vocabulario.

El problema fundante de la etnologia es el de las relaciones entre
naturaleza y cultura, y en este modo de interrogacién, se reinscribe el
problema de la historia; ya que se trata de determinar, de acuerdo con
los sistemas simbdlicos, las reglas prescriptas, las normas
funcionales, de qué tipo de devenir, de qué modo de historicidad es
susceptible cada cultura. En este sentido, las etnografias son modos
de produccién histérica, son productoras de memorias. Asi
entendidas, a la vez que estas memorias canalizan historicidades
diversas, configuran, en su trama conceptual/representativa un saber
deshistorizante en un doble sentido: se delimita la etnografia como una
cartografia, construyendo un espacio epistémico estriado que hace de
la ontologizacion, la fenomenalizacion de la etnicidad, un mapa étnico;
se atomiza y comprime en ese mapa una microhistoricidad que
desconecta a las etnicidades de la macrohistoricidad de las relaciones
coloniales en las que se hallan articuladas. En este sentido, mas que
devenires étnicos, objetiva figuras fantasmales: implica una imaginada
unicidad representativa: una “poblacion primitiva” como puro ser sin
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devenir (ser primitivo/arcaico, “gente sin historia”) que se representa,
reproduce y actualiza en el relato mitologico. ¢Por que “sociedades
primitivas”? ¢ por qué “psicologia primitiva?.

Impregnadas de la teoria psicoanalitica, no cabria duda respecto a que
las afirmaciones sobre la “primitividad” en las etnografias referenciales
se basan en la idea de que se trata de poblaciones focalizadas en el
goce, en lo pasional, que satisfacen los placeres desligados de la
reproduccion y produccidbn de unidades sociales e individuos
competentes en términos econdmicos. Modalidad que el campo
cientifico psiquiatrico colocaba del lado de la animalidad, de lo natural,
como expresion instintiva arcaica, y aberracion anormal del hombre
moderno  (“desvio” del “tipo  cultural”)  susceptible de
regulacién/normalizacion. Hay una regularidad discursiva dada en la
definicion de lo no-normativo como natural y como anormal, y de lo
anormal como “desvio” del “tipo cultural”. En esta seméntica se
formulan los interrogantes ¢ El instinto del hombre es el instinto del
animal?¢ el instinto moérbido del hombre es la repeticién del instinto
animal?¢.el instinto anormal del hombre es la resurreccion de instintos
arcaicos del hombre? Estos registros que Michel Foucault en Les
Anormeaux reconoce en el ambito del saber psiquiatrico de fines de
siglo XIX y principios del XX tiene su expresion, en nuestra lectura, en
el ambito de las indagaciones etnoldgicas “sobre psicologia primitiva”,
centradas en las formas de goce, de produccion del placer de las
poblaciones indigenas. La tesis que desarrolla el autor en Maladie
mental et personalité, Les Anormeaux y La volonté du savoir se ven
claramente traducidas en las tesis de las etnografias. Hay una
proyeccion del paradigma biopolitico de la psiquiatria y la politica
moderna al andlisis de las culturas no occidentales. Porque la
communitas, el simple hecho de vivir en comun de lo viviente, es en el
léxico moderno, pura vida (o nuda vida), “estado de naturaleza” a-
politica, a la vez que el origen, el basamento, la materia sobre la que
se reviste la norma, la persona, la vida politica, la cultura.
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En la misma trama de deshistorizacion, la etnografia se constituye
como un modo de produccién histérica especifica: el anticuario®. Pero
aqui es necesario realizar una distincion entre los relatos etnograficos
referenciales anglosajones y las etnografias locales, puesto que en los
primeros, el objeto etnogréfico es una “totalidad viviente”, que se
registra como tal, en cambio lo que vertebra la cartografia en las
segundas, es la idea de “resto”, puesto que prima el supuesto de que
la totalidad viviente no existe en cuanto tal, dado que se encuentra en
proceso de extincién®. En cualquiera de estas dos genealogias, la
fenomenalizacion etnoldgica también expresa un modo especifico de
relacién con el otro etnografiado; las etnografias constituyen memorias
gue conectan estructuralmente modos de clasificacion y modos de
relacion con el otro. Es decir, se textualiza una macro-historicidad
(relaciones coloniales, geopoliticamente determinadas, entre
etnografos, administraciones estatales y sujetos de estudio) y una
micro-historicidad (historicidad de la experiencia personal con los
sujetos de estudio en el &mbito etnografico delimitado) del proceso
etnografico.

En el caso de las memorias etnograficas locales como las de A.
Métraux (1937), A. Vignati, 1931; Zamorano (1950) y C. Rusconi
(1961), la forma de produccion histérica “anticuaria” canalizada para
objetivar la etnicidad, tiene sus particularidades. Porque hay una
concepcion patrimonial y memorial de las identidades que define a
cada grupo humano como un receptéculo de tradiciones, y lo clausura
en un esencialismo, la forma anticuaria de historizar la produccién
indigena rechaza el devenir y momifica su vida, termina por ser un

> Nocién tomada de Friedrich Nietzsche (1998[1844-1900). Esta idea
traducida a la subjetivacion étnica se desarrolla en Katzer (2011).

® En este Ultimo sentido encontramos un registro en Evans-Pritchard,
Edward (1940) que se refiere a la etnografia como la descripcién del modo
de vida de un pueblo, en un cierto momento de su historia y que
desaparece en las sombras del tiempo”.
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vago coleccionismo, una acumulacion numérica de objetos y hechos,
una mera recoleccién de algo que no tiene ya posibilidad de vida
futura. Sélo conserva su vida en calidad de resto, en un sentido muy
distinto al derridiano, en ese que lo entiende como un pedazo de una
sustancia esencial que ya no tiene devenir y que se encuentra
destinado a desaparecer. El conjunto de las etnografias tienen en
comun la reificacion de la estadistica como forma de saber, es decir,
el afan por ordenar, tipificar, enumerar, cuantificar la poblacién y sus
propiedades, teniendo como parametro el territorio de lo homogéneo,
puro y normalizado. Con una asidua utilizacion de “aln”, “persisten”,
“todavia” se trata en definitiva de documentar la heterogeneidad en
calidad de resto, el cual, en tanto contingencia, se define no por su
potencial creativo sino como un residuo susceptible de degeneracion.
La documentacion de la heterogeneidad en el modo anticuario se
presenta como “supervivencias”, “objetos residuales preservados”,
siendo estos términos retéricamente usados como categorias para
ontologizar, fijar, cosificar, petrificar y remitir a un pasado superado lo
que la sociedad cree ha dejado de ser. El indio subjetivado como resto
y/o como “mestizo”’, vestigio del pasado en el presente, aparece como
destinado a declinacion selectiva, a ser a corto plazo exterminado o
fagocitado a través del natural proceso de seleccién/normalizacion.
Porque para este relato etnografico, el resto-residuo, como aquello
gue no esta habitado, y no habita de manera objetal y esencial como
un todo organico, homeostatico y presente, sino que asedia, se halla
destinado a la disolucion. Asi, las etnografias coloniales son
cartografias fantasmales, en el sentido de que su criterio descriptivo
se define desde una triple dimension del fantasma: el fantasma como
fendbmeno, el fantasma de la totalidad/pureza y el fantasma de la
desaparicién Esta fantasmagoria, al sentarse interpretativamente en
la nocion darwiniana de supervivencia, ontologiza/esencializa la
nocién de “resto/vestigio”, colocandola como anticuario muerto, como

7 |dea desarrollada en Katzer (2009) “El mestizaje como dispositivo
biopolitico”.
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un trozo de “pasado” superado que se museologiza y se desvincula de
la vitalidad, de la cualidad de viviente, de devenir. Como dijo
Zamorano “testimonio anacronico” de una etapa superada (...)
tratemos de preservar su recuerdo antes de su inevitable
desaparicion” (1950: 97). Vignati alude a la subsistencia de las
construcciones “mas primitivas” tales como “las chozas pajizas de los
mestizos” (1931: 233) “ los antiguos duefios de Cuyo superviven aun
a través de algunos de sus olvidados [?] descendientes” (Rusconi,
1940: 259). aludiendo a que era “menester reunir los dltimos relictos
de esas “hordas de salvajes”’(1961.2: 13) la vivienda, la recoleccion de
algarroba, la elaboracion del patay, la cesteria, textileria, el chiripa, los
graneros, los cigarros elaborados con chalas de maiz y la confeccién
de balsas son colocados como “supervivencias primitivas”. Alfred
Metreaux, quien realizé su estudio en las “Lagunas de Huanacache”
en el afio 1922, defini6é a este viaje como una “excursion (...) con el
propésito de estudiar las Gltimas supervivencias de la industria y artes
de los indios Huarpes, (...) antiguos habitantes de Mendoza y san
Juan”, (Metreaux, 1929 [1937: 1-2], apuntando a un “bosquejo
etnografico” o “compilacibn de costumbres”, es decir, una
enumeracion, tipologizacion y descripcion exhaustiva de los materiales
encontrados -entre los que menciona fogones, puntas de flecha y
restos ceramicos- como asi también de los “rasgos anatémicos” y
“detalles somaticos”.

Si nos detenemos en el modo en que es construido el objeto y la
relacion con él, cinco aspectos llaman la atenciébn y merecen ser
comentados: a) la asidua y ambigua alusién al mestizaje y a la
“herencia india” en la poblacién; b) la colocacion del aislamiento como
canal de “supervivencia india”; ¢) la preocupacion permanente en la
tipologizacion anatémica y cultural, y d) la referencia a las dificultades
y estrategias de “llegada’ al sujeto de estudio en un marco de
conceptualizacion del trabajo de campo como expedicion (una
actividad neutral y explorativa, en la que el “Otro” investigado es
percibido y definido como mero objeto de examen y fuente de
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informacién) y e) la objetivacion en la forma de espécimen, cercano a
la referencia animal.

Son muchos los signos textuales que expresan la matriz colonial, la
linealidad y la jerarquia con que se concibe y lleva adelante la relacion
etnografica. Carlos Rusconi, quien tomo el cargo de director del Museo
de Historia Natural de Mendoza en el afio 1937, realiz6é trabajo de
campo entre los afios 1937-1939. Elaboré una tabla donde documenta
registros de 98 individuos numerados, con nombre, ocupacion,
“generosidad” (buena, regular, bastante “en el rancho me atendi6
bien”), observador (regular, signo de interrogacion, poco bastante, se
interesa por la conversacion, poco observador) desconfianza (regular,
bastante, ninguna, poca) y aspecto general. Dice Metreaux,
refiiéndose a una anciana canastera: “tuve la poca suerte de no
hallarla en casa. Sospecho que habra huido al enterarse de nuestra
llegada. Los pobladores de la regién pantanosa de Huanacache son
un poco hurafios, maxime las personas ya entradas en afios” (1929:
5). Rusconi (1961: 110) menciona las dificultades para la toma de
mediciones con cinta métrica y de fotografias, aludiendo a los Huarpes
como “esquivos” ante sus requerimientos. Por eso, relata, tuvo que
“valerse por otros medios para conseguir ese objetivo”, siendo “mas
facil compilar datos” al valerse de “prebendas, sea en alimentos,
comestibles o bien de ardides, segun los casos” (idem: 112). En el
mismo sentido, Evans Pritchard (1940) sefalaba respecto a los Nuer:
“recogia la informacién en fragmentos, pues utilizaba a cada nuer que
encontraba como fuente de informacién”(1940: 27), aludiendo a la
“incomodidad fisica en todo momento, a la desconfianza y obstinada
resistencia” (idem: 26).

Margaret Mead es explicita cuando en Coming of age in Samoa refiere
a que durante su estancia de 9 meses observo el grado y forma de
experiencia sexual de nifios, puberes y jévenes de entre 8 y 19 afios
de edad, identificando en los casos presencia o ausencia de
masturbacién y experiencia homosexual/heterosexual, y describiendo
casos de mujeres que clasificaba de “anormales” y de “perversion
auténtica”, como el de “Siva”, de 11 afos, a quien describe como
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apasionada, inteligente y “facilmente excitable”. Acaso esta actitud de
Mead que avasalla los limites de la intimidad de puberes no es
violencia racial/sexual?.

Rusconi explicita una relacion intrinseca entre los individuos con
“relictos aborigenes” y esta conducta de desinterés/ocultamiento
(Rusconi, 1961-2: 287-288) y la necesidad de “ofrecer” algo a cambio
de informacién. Asi, el autor remarcaba que dada la importancia que
tenia el tabaco en las ancianas, “en mis viajes he cuidado siempre de
no olvidar la adquisicién de paquetes de cigarrillos para obsequiar”
(Idem: 469). Sin registrar la violencia implicita en este modo de
relacién en el que sdlo se “examina” al otro, ni darse por aludido del
propio sometimiento al que colocaban a los nativos en su ejercicio
etnografico, este comportamiento de reticencia de los indigenas fue
s6lo atribuido a su “espiritu receloso”, resultado de las sujeciones y
vicisitudes soportadas respecto a los terratenientes extranjeros (ldem:
112). Lo mismo expresa Evan-Pritchard entre los nuer, aludiendo a
gue “en el periodo de mi visita se mostraban extraordinariamente
hostiles, pues la reciente derrota que les habian infligido las fuerzas
gubernamentales y las medidas adoptadas para garantizar su
sometimiento definitivo les habian provocado profundo resentimiento
(Evans-Pritchard, 1940: 24). En Mauss la presencia de los colonos es
explicitada, aludiendo a ellos entre quienes son “gentes bien
informadas sobre la sociedad indigena’, como potenciales
colaboradores con las etnografias. “Especimenes”, “ariscos”,
“esquivos” “desconfianza” “resistencia” “hurafios” “huidizos” “hostiles”,
tejen una red semantica que juzga unilateralmente a la
respuesta/contracara de una relacién colonial de disponibilidad que el
etnégrafo entiende como natural/normal y naturaliza. La trilogia
expedicion/observacion/espécimen que enmarca una forma de saber
definida a si misma como “etnografia moderna” (Metreaux, 1937
[1929]; Vignati (1931) conforma un modo de construccién del objeto
cuyo distanciamiento cercend el encuentro y el didlogo con la
poblacién nativa, configurando simultdneamente una respuesta de
lado de los nativos, también de distanciamiento y resistencia.
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¢;,Como sostener entonces la afirmacion de una “ausencia de
memoria”® cuando los propios etnégrafos han referido a las dificultades
para poder dialogar con los indigenas, debiendo sesgar
obligadamente el estudio a observaciones parciales? Evidentemente,
esa “ausencia de memoria” ha sido mas una construccién socio-
etnocéntrica de los mismos etndgrafos, resultado en gran parte del
propio distanciamiento con la poblacién nativa, que una circunstancia
psico-cultural expresada por los nativo. ¢Ddnde esta la vida ahi? Lo
no dicho, lo que se calla ahi, ese silencio tanto de los "etnografiados”
como del "etnégrafo” testimonia la violencia soberana del etnégrafo.

V. “Biopolitica, teoria cultural y etnografias.

« Biopalitica » es un motivo introducido por Michel Foucault en 1976,
en el primer volumen de Histoire de la sexualité, «La volonté du
savoir», “Les mailles du pouvoir” (1981[1976]], Defendre la societé
(1976), Bio-politique y biohistoire (1976) para dar cuenta de una
ruptura a partir del siglo XVII, en el marco de una genealogia del orden
politico occidental: el pasaje de un régimen de soberania a un régimen
de biopoder, tendiente a una « normalizacién » de la vida®. En
Defendre la societé (1976) sostiene que la biopolitica coloca la
“poblacion” como asunto, como problema a la vez cientifico y politico,
como problema biolégico y como problema de poder. La biopolitica
delimita una modalidad de poder en el marco de una légica especifica
de saber: implica conocer y ejercer poder, pero conocery ejercer poder

8 Metreaux (1937 [1929]:5) alude a la imposibilidad de recoger
“testimonios formales acerca

de los ultimos grupos de los Huarpes” refiriéndose a que sus
recuerdos “son casi nulos”.

Tal como sefiala Roberto Esposito en Bios, el término “biopolitica” es
acufiado por el sueco Rudolph Kjellen en 1920 a quien también se debe la
acufiacién de la palabra “geopolitica” (1916)( Esposito, 2011 [2004]: 27-28).
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de una determinada manera, constituyendo asi un campo de saber y
una légica de poder especifica. La idea que sostenemos aqui es que
dentro de esta légica hay una mutua correspondencia entre el léxico
del dispositivo de Ila Persona, el concepto de cultura y las
formulaciones biopoliticas. Una correspondencia que es posible
puesto que estos tres universos se arman sobre la base de un comun
supuesto epistemoldgico: la idea del sujeto como animal racional
sostenida en una esencial escision entre vida y norma, naturaleza y
cultura. La persona/sujeto refiere a la capa racional o espiritual que
ejerce el dominio sobre la masa animal mediante el establecimiento
de normas. Como sefala George Agamben, « nuda vida » y « norma »
no constituyen entidades puras, preexistentes a la maquinaria
biopolitica ; mas bien son su producto, el producto de su articulacién.
La nuda vida no es un dato natural, es producida por una forma de
poder, «es una produccién especifica del poder (Agamben
[2003]2007: 18). En el seno de esta escision entre vida y
norma/politica emerge la ciencia etnologicay la teoria etnogréafica. Una
etnografia que se define a si misma, y busca reafirmarse como
“etnografia moderna”, basada en presupuestos modernos. Tres
grandes operaciones lbogicas se entretejen: 1) la escision entre
naturalezay cultura, entre vida y norma, entre animalidad y humanidad
y su objetivacion-sustancializacion ; 2) la reduccién de lo cultural al
orden de lo racional y del calculo del interés 3) la exteriorizacién de la
pasién por fuera del sujeto, de la cultura, de la politica : la pasién,, los
impulsos reside en la pura vida, en la pura animalidad-bajo el
presupuesto de que existe una unidad de la vida aislada, una vida
desnuda, objetivada/sustancializada en una vida desnuda.

Sobre la base de la escisibn presupuesta entre « persona como
entidad artificial, y hombre como ser natural, entre vida y norma, y la
consecuente reinscripcion de lo subjetivo a la capa racional o
espiritual que ejerce el dominio sobre la masa animal, el hombre
gqueda asi definido por su relacién con el animal, - la cual es una
relacion de dominio-que a la vez lo habita y altera. En ese lugar
epistemoldgico construye la teoria cultural/etnolégica relativista. Es
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decir se trata del dominio, del control de la animalidad, de la
materialidad vital. Sobre este presupuesto nace la etnologia como
campo de saber, y la etnografia como su recurso: la indagacion sobre
la pluralidad y la singularidad de formas de dominio-control del ser
viviente, de la animalidad, en toda su positividad. La etnografia surge
como la posibilidad de pensar la especificidad del hombre, en cuanto
especie viviente, pero desde la pluralidad de sus formas de ser, de
singularizar y « completar » esa masa viviente, pero desde un
esquema dicotomico: desde lo que lo separa de la vida, de su
animalidad. En este pensamiento, la esencia del hombre esta en la
cultura, en el simbolo entendido como todo lo que no es naturaleza.
En este sentido, cuando leemos estas construcciones teéricas, mas
que pensar el “impacto del concepto de cultura” en el concepto de
hombre, como ha sefialado Geertz (1973), se trata de lo inverso: del
impacto del concepto de hombre en el concepto de cultura.

Siguiendo a Foucault, la etnologia coloca las formas singulares
culturales, en la esfera en que se anudan las tres grandes
positividades de las ciencias humanas: las necesidades de la vida, el
trabajo y el lenguaje. En nuestra lectura, no son sélo objetos de las
ciencias humanas sino de la misma biopolitica. Es decir, la etnologia
coloca las formas singulares culturales en el punto de interseccion de
las tres grandes positividades de la biopolitica, puesto que, tal como lo
refiere el autor, muestra coémo se efectla en una cultura la
normalizacion de las grandes funciones biolégicas, las reglas que
delimitan las formas de cambio, produccién y consumo, y los sistemas
de clasificacién social (de base mitolégica) que se organizan en torno
a estructuras linguisticas. Vivir, trabajar, clasificar constituyen las
acciones propias de la conducta en los limites de la biopolitica. Lo que
adquiere relevancia en esta trama o episteme es la actividad de los
sujetos, su productividad, y en ella su vida. Es decir, la objetivacion del
sujeto por su actividad, en el marco de un concepto productivista de
vida. La pregunta reside en qué vive y cdmo vive, entrando ahi la
regulacion politica de la vida como tema central, y en ella, el
presupuesto teorico-politico de que la poblacidén, constituye una
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singularidad/individualidad viviente coherente, homeostatica y
autoregulada.

Se trata de las formas de soberania que el hombre ejerce en cuanto
tal sobre su propio ser animal; de las formas, los umbrales a través
de los cuales algo «genéricamente » viviente es delimitado
adquiriendo significaciones determinadas; de la particularizacién de lo
viviente (la configuracion de la personalidad en la iniciativa de Boas).
Es la cultura en todas sus positividades y en los atomos de éstas: la
institucion; la institucion familiar (Benedict, Linton y Mead), politica
(Evans-Pritchard), econdmica y religiosa (Malinowski y Mauss). Aqui
se inscriben los “mapeos étnico-geograficos”, como “inventarios” cuali-
cuantitativos de los acervos étnicos de las colonias/naciones. Las
perspectivas: ambientalismo, personalidad, instituciones.

Positividades y Argumentos etnograficos

Franz Boas refiere a la “la vida primitiva”, a cuestiones de la herencia,
la influencia del ambiente sobre el fisico y el comportamiento,
apuntando a explorar las caracteristicas que distinguen las “vidas de
los primitivos” de la de las “naciones civilizadas”. En The mind of
primitive man (1911) cuestiona la idea de que el tipo racial, la forma
corporal determina la personalidad cultural. Esta obra se centra en
refutar la teoria de que el caracter biolégico/genético de la raza
determina la conducta. Su tesis es que los rasgos de personalidad se
expresan como reacciones del individuo a los diversos tipos
ambientales (habitats).

Ruth Benedict lleva a cabo sus investigaciones de 1922 a 1929 con
los indigenas norteamericanos, de cuyas conclusiones formula
Patterns of culture (1934), el cual contiene una descripcion y analisis
de tres culturas distintas: la de los Zufii (Nuevo México), la de los
habitantes de Dobu (extremo sudoriental de Nueva Guinea) y la de los
Kwakiutl (isla de Vancuver, Canada.). En “Anthropology and the
Abnormal,"(1934) estudia las variedades y los elementos comunes del
ambiente cultural y sus efectos en el comportamiento humano, en las
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pulsiones humanas, como el sexo. Aqui centra su preocupacion en la
definicion cultural de patrones de normalidad y anormalidad. Los
mismo que en Patterns of culture, afirma que en todas las tribus
descritas hay individuos anormales, no adaptados, conductas
aberrantes, resultado de la grieta respecto al “tipo cultural”, o en otras
palabras, cuando los impulsos congénitos no encuentran justificacion
en las instituciones. Hay un tipo de normalidad y un tipo de
anormalidad, de comportamiento aberrante, y que es relativo a cada
configuracién cultural. La autora entiende por patron de normalidad al
comportamiento organizado a través de normas, el cual depende de la
seleccion de un amplio potencial de comportamientos, porque la
norma cultural hace del comportamiento infinitamente potencial y
posible, un comportamiento limitado y organizado. Ninguna
civilizacién puede utilizar en sus normas tradicionales todo el rango
potencial de comportamiento humano En su lectura, mientras esté
bien integrada y sea consistente en si misma, la cultura tendera a
llevar lo méas plenamente posible, el impulso inicial hacia un tipo
particular de accién. El patron de normalidad constituye una
configuracién cultural del comportamiento, producto de una seleccion
que las culturas realizan en el curso de la historia dentro de un gran
arco de comportamiento potencial. Lo mismo plantea en Patters of
culture, una “interpretacion configuracional de la cultura”, siguiendo su
terminologia. Alli sostiene que el patron cultural hace uso de cierto
arco posible de propdésitos y motivaciones potenciales humanos, de
comportamientos posibles. La seleccion de esta gama posible de
comportamientos es cultural y no biolégica. Sostiene que la cultura es
una pauta mas o menos coherente de pensamiento y accion resultado
de la consolidacion de la experiencia, un “conjunto organico” e
integrado. En tanto “todo” no es una mera sumatoria de partes sino
una interrelacion que produce una nueva identidad. Las culturas son
adquisiciones de conducta integrada. El objeto de la antropologia es
el comportamiento cultural, es el estudio de la “cultura viviente” en el
marco de sus habitos de pensamiento y de las funciones de sus
instituciones. La conducta humana toma las formas de las instituciones
de la sociedad. En su investigacion elige tres “culturas primitivas”
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entendidas como organizaciones coherentes de comportamiento”
(conductas) (Benedict, 1945: 51). Las culturas, sostiene, tiene ciertos
fines a los que esta dirigida su conducta y a los que tienden sus
instituciones, en una direccion particular, y dentro de una relacion
medios/fines estructurada de acuerdo a un patron especifico. Los
patrones culturales tienen propositos dominantes, a los cuales somete
las acciones (concepcién econdmica-teleoldgica). En los estudios de
la “costumbre social”, dice, es necesario atender a las regulaciones
sexuales y a las instituciones de la propiedad.

Ralph Linton realiza el trabajo de campo entre 1925 y 1927 en
Madagascar (Africa) y durante la segunda guerra mundial en
Sudamérica. En The cultural background of personality (1945),
traducido en la edicion espafiola como Cultura y personalidad,
propone la tesis de que las formas de condcuta humana, que son
formas de personalidad, las determina la articulacion entre la
experiencia y el medio ambiente (en la forma de hébitat). Propone que
se pueden descubrir correlaciones entre las pautas culturales de la
organizacion familiar y la educacion infantil y las formas adultas de
personalidad. El hombre crea pautas de conducta (por medio de
hébitos) pero que no son inmutables como los instintos. El problema
en el individuo, es para el autor, el de ajustarse a los “patrones” de un
“grupo viviente”. Estos patrones son formas de acuerdo en cémo
deben conducirse los hombres. La cultura es la “forma de vivir” en una
sociedad, y esta forma comprende formas de conducta
estereotipadas, pautas, (que son configuraciones organizadas) a las
cuales el individuo tiene que ajustarse. En este sentido cultura se
define como configuracion de diversas formas de conducta, que hacen
del estimulo-respuesta un sistema de valor-actitud. Estos patrones de
conducta configuran patrones de personalidad, constituyen
“configuraciones normales de personalidad”, cuyo ajuste hace del
individuo, un individuo “normal”.

Margaret Mead inicia su trabajo de campo en el afio 1925 en Samoa,
de lo cual resulta la obra Coming of age in Samoa (1928) y continta
en el afio 1928 con estancias hasta 1975 en Nueva Guinea, con los
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Manus, Arapesh, Mundugumores y los Tchambuli. A diferencia de lo
que entienden Marcus y Fischer (1986), que el trabajo de Mead
reemplaza el término “conducta” por el de “cultura”, la autora refiere a
la “conducta” como un concepto central de su tesis y teoria cultural: es
la conducta, y los patrones de conducta los que expresan y explican
la cultura. Asi, en Coming of age in Samoa, obra a la que remite como
una descripcion de la vida de las jovenes samoanas, refiere al enfoque
antropolégico como la perspectiva que sostiene que el ambiente social
en el que nace y se desarrolla el individuo desempenfa un papel central
en su “vida”, y que dicha hipétesis se fundamenta en el examen de la
conducta. En su lectura es este condicionamiento cultural el que
provee plasticidad a lo humano en oposicion a un determinismo
biolégico-racial universal. A partir de la observacion de la vida y la
conducta de jovenes clasifica y agrupa “tipos de personalidad”
describiendo también formas de temperamentos y conductas que
entiende como “anormales” y desviados de los tipos. A lo que apunta
es a la elaboracion de conclusiones respecto a actitudes de los nifios
hacia las familias, presencia o ausencia de intereses religiosos y los
detalles sobre la vida sexual. En Sex and temperament in three
primitives societies, Mead analiza como se produce el modelamiento
cultural del individuo nifio entendido como su aproximacion a la
personalidad que entienden como “normal”, como los Arapezh definen
la "vida”, mediante qué reglas colocan en articulacion el sexo y el
crecimiento y como clasifican la actividad sexual. También define alli
como su proposito central el dirimir si las diferencias de
comportamiento sexual responden a condiciones innatas 0 si son
determinadas culturalmente, atendiendo a las configuraciones de
“personalidad social”, los intereses y fines de los grupos estudiados
respecto de las practicas culturales, la personalidad prescripta que
rige la vida sexual. Los “inadaptados” son definidos aqui como
aquellos que son incapaces de aceptar el “énfasis unilateral de su
cultura”. Es decir se trata de la descripcion de “pautas de conducta”
gue son interpretadas como la expresion de los “intereses” de los
individuos.
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Bronislaw Malinowski, lleva adelante su trabajo de campo en 1914 en
Mailu y en las islas Trobriand. Nueva Guinea. En Argonauts of the
Western Pacific (1922), Malinowski define la etnografia como el
“estudio de la vida indigena”, colocando como elementos constitutivos
los impulsos, las formas de felicidad (de goce), los intereses y la
adhesion a las costumbres (reglas de comportamiento). Estos
elementos se traducen en reglas abstractas que hacen “carne” en la
institucion econdmica del Kula. Asi, la propuesta metodolégica de la
obra es la de registrar la “fisonomia” de las “tribus”, por medio del
andlisis de los fines y motivos del Kula, sus reglas, actores, acciones,
objetos y creencias sobre el naufragio. Su tesis es que el Kula, un
conjunto de actos dirigidos al intercambio de bienes preciosos y
mercancias Utiles, expresa la “actitud mental” hacia los signos de
riqgueza: canaliza pasiones y ambiciones y satisface deseos respecto
de la relacién con los otros por medio de los objetos. En Myth in
primitive psychology (1926) se propone, analizar mediante la revision
de opiniones, tradicion y conducta de una cultura melanesia “tipica”,
con cuénta fuerza e intensidad la tradicion sagrada entra en “su vida”
y rige su ordenamiento moral y social- el autor reconoce en lo que
define como “hombre primitivo” o “civilizacién primitiva” un interés
instrumental (y no cognitivo o artistico) por el mito, el cual, en su vision,
le permite concertar “fines” culturales. Reconoce una asociacion
directa entre saber sagrado y normas de la estructura social. Por ello
mismo entiende el mito como una “realidad viviente” que cumple una
funcion vital, puesto que codifica las creencias, legitima la moralidad y
contiene reglas practicas. Es de notarse asi, una concepcion
utilitarista/instrumental de la cultura, que entiende que cada parte de
la misma, tiene un fin e intencionalidad. En esta semantica, el mito es
la causa de la regla moral y la costumbre, se nutre de la vida y de sus
intereses, rige y gobierna rasgos culturales, constituyendo la espina
dorsal de los dogmas. Constituye una realidad viva porque sus usos,
leyes y moral rige la “vida social” de los nativos. En La familia
matriarcal y el complejo de Edipo (traduccién) la cultura viene a ser un
conjunto de fuerzas, mediante las cuales la sociedad moldea la
naturaleza del hombre y regulariza el instinto sexual. En este sentido
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atiende al registro que tienen los nativos de los 6rganos e impulsos
sexuales; a los influjos entre los impulsos biolégicos y las reglas
sociales; a las transformaciones que las diferentes formas sociales
producen en la naturaleza humana. Dice Malinowski que cuando no
se encuentran contenidas dentro de las costumbres y reglas, las
pasiones desbordan y sacuden a la “comunidad primitiva” de
crimenes, perversiones, desvio, odio y deseos incestuosos. De lo cual
se deduce facilmente que coloca las pasiones en el campo de los
impulsos estrictamente naturales. En “The dynamics of culture
change” (1945) , el objeto de analisis es también la “vida tribal” pero
en el sentido de cdmo es afectada por influencias de Occidente, a
través de agentes como comerciantes, misioneros y exploradores,
apuntando a la vez a las politicas administrativas de higiene y
educacién. En su lectura, estos elementos que se introducen en la
poblacién constituyen un “common factor”, un comun interés, que hace
de la articulaciéon entre los nativos y los agentes externos un “todo
integral”, una reintegracion.

Evans Pritchard, estudia a los Nuer durante 1930 y 1956, en Sudan
del Sur y en Etiopia. En Essays in Social Anthropology (1962) se
propone descubrir el “orden estructural de la sociedad”, los patrones
que, una vez establecidos, le permitan verla como un todo, como un
conjunto de abstracciones interrelacionadas. Asi, entiende la cultura
como una estructura, no visible y se aboca a los “patrones de
comportamiento” sexual y social, entre parientes y no parientes y a las
instituciones sociales. En The Nuer: A Description of the Modes of
Livelihood and Political Institutions of a Nilotic People (1940) se refiere
a la etnografia como la descripcion del modo de vida de un pueblo,
en un cierto momento de su historia. sostuvo que el investigador “vive
la vida del pueblo que esta estudiando”, que el trabajo de campo
constituye la descripcion del modo de vida de un pueblo, objetivado
en unidades/instituciones politico-terrioriales.
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Marcel Mauss, centralemente un tedrico, elabora un “manual de
etnografia”. En Manuel d’ ethnographie (1926) llama “fisiologia” al
conjunto del funcionamiento de la “masa”, la masa en sus
movimientos, y la identifica con las técnicas, la estética, la economia,
el derecho, la religién, las ciencias; la “morfologia social” , la
demografia, la geografia humana y la tecnomorfologia. Dice que toda
sociedad consta de una “masa de gentes” y a su funcionamiento lo
llama “fisiologia” aludiendo a que como tal , como masa, presenta una
“forma adaptada al terreno” (a lo que llama “morfologia social”). En
Essai sur le don (1923-24: 7) dice “todo esta mezclado, todo lo que
constituye la vida social de las sociedades que precedieron a las
nuestras, hasta las de la protohistoria. En esos fendmenos sociales
“totales”, como proponemos llamarlos, se expresa a la vez y de un
golpe todo tipo de instituciones”. Mauss habla de la “vida social” en
tanto fenémenos totales; habla de la « vida social de las sociedades »,
de fenbmenos sociales « totales » experimentados por instituciones
religiosas, juridicas, morales, politicas, familiares y econdémicas.
Define el Potlach como una institucion de “prestaciones totales de tipo
agonistico”. Refiere a un caracter voluntario e interesado de las
prestaciones. En Manuel d’ethnographie sostiene que el plan de
estudio de una sociedad incluye en primer lugar morfologia social, en
segundo la psicologia social y en tercero, los fendmenos generales.
Alli menciona que la sociedad se compone de “una masa humana”, la
cual sobre su terreno (el habitat) forma “la morfologia social”, que
comprende demografia, geografia humana y tecnomorfologia. Asi,
presenta un método morfolégico y cartografico, como método de
“inventario”. inventarios de objetos, de villas, de personas: la
localizacién exacta por edad, sexo, clase. La habitaciébn toma
relevancia en los criterios, puesto que, segun Mauss, “la habitacién
caracteriza una civilizacion” (Mauss, 1926: 57)

Méas alla de las particularidades de cada corpus segun marcas tedricas
geopoliticas, en lo que no hay dudas de coincidencia es en que se
define como objeto de la etnografia “la vida indigena”. Esta definicién
se repite en todos lo etndgrafos: la “vida” como centro de analisis; la
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regulacién de las funciones bioldgicas (alimentacion, reproduccion,
produccion). Y es que comparten un principio epistemolégico central:
el conocimiento de este proceso regulatorio a través del conocimiento
de lo que entienden de igual manera como el atomo de la “vida
indigena”: la institucion. ¢ Qué elementos signicos tejen la episteme?
“vida indigena” “indigena como poblacion viviente”, patrones de
comportamiento, patrébn normativo, regulacion del comportamiento,
sociedad/cultura como totalidad homeostatica y autoregulada,
estructurada por intereses y orientada desde éstos hacia fines bien
definidos. Hay una tesis comun: cultura es lo que no es naturaleza, es
dominio de la animalidad, sujecion del impulso y disolucion del instinto
a través de la norma. Esta tesis se vertebra en la oposicion entre
comportamiento innato y conducta adquirida, y desde esta oposicion
se refiere con “plasticidad” al modelamiento que los patrones
normativos ejercen sobre la masa animal frente al determinismo
biolégico. Los término behavior y drives son usados asiduamente. En
la version espafiola de las monografias etnogréficas, “behavior” se
traduce por “conducta’, pero la distincibn entre comportamiento y
conducta es en términos tedricos central y explicita: conducta es
comportamiento seleccionado/adquirido. Comportamiento refiere al
espectro animal/innato. Conducta es animalidad normada. Plasticidad
refiere a coOmo se moldea el potencial de comportamientos que reside
en nuestra animalidad.

En el conjunto de los registros se objetiva a la “tribu” como un
organismo viviente. El “gobierno de los vivientes” aparece como tema
central de las etnografias, en lo que compete a regulaciones
econdmicas, inscripciones morales via mito, normas sanitarias,
regulacion sexual, « age-cycle », desarrollo y maduracion. Las
etnografias toman como asunto cientifico el objeto propio de la
biopolitica: son la proporcién de los nacimientos y los decesos, la tasa
de reproduccion, la fecundidad de la poblacién, problemas natalidad,
mortalidad, longevidad; las capacidades y discapacidades bioldgicas,
los efectos del ambiente; trata del conjunto de los hechos que se
producen dentro de la poblacién en su duracién, las variaciones. La
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preocupacién se centra en la "herencia", biolégica y cultural; en qué
vive, cOmo vive y qué hereda lo viviente. “Vida” se entiende como una
totalidad, se objetiva una poblacion viviente y  patrones de
comportamiento sexual, econémico y social que la limitan como tal. En
suma, se analizan los procesos en tanto “masa viviente” de las
poblaciones colonizadas y las formas culturales de dominio de los
impulsos, es decir, como los impulsos son dominados por la cultura.
En este sentido, son “biopoéticas coloniales10.

El lenguaje biologicista e higienista propio de la formula biopolitica se
ve proyectado al &mbito de la produccion de conocimiento: los
sistemas de clasificacién aparecen vertebrados fundamentalmente por
la actividad de los sujetos, el tipo de produccion y las necesidades de
la vida. En todas ellos, los componentes centrales en la tipologizacion
son los mismos: produccion, ocupacion, tipo de vivienda, poblacion
urbana/rural. En el modelo biopolitico la “habitacién” es el principio
fundamental, ya que se termina por cualificar la poblacion y en parte
su patrimonio, y por cuantificar su grado de civilizacion, a partir del tipo
de vivienda y materiales de construccion, sea de hierro/
ladrillo/techado de tejas o ramas/ barro/paja/adobe/piedra. Rusconi
(1961/2) le dedica un capitulo entero a los tipos de vivienda. Vignati
también le dedica buena parte de la descripcién a los “tipos de
habitacion”, descriptas como de “rudimentaria sencillez’ como “chozas
miserable de tipo primitivo” que “carecen de la holgura, de la seguridad
y de la higiene que parecen inseparables de la época y del medio
ambiente del pais en que vivimos” (Vignati, 1931: 228). El autor refiere
a que “la civilizacibn moderna no ha llegado hasta alli... salvo los
trozos de alambre que han desplazado a los tientos de cuero y algunas
maderas provenientes de viejos envases, ningun elemento

19E| término “biopoética” aparece en Biopoetics: evolutionary Explorations
in the Arts (1999)., de Brett Cooke y Frederick Turner, en Human Nature in
Utopia. Zamyatin’s We (2002) de Brett Cooke y en el articulo de Margaret
Werry (2008) “Tourism, race and the state of nature. On the bio-poetics of
government”.
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manufacturado se emplea como material de construccion.” (idem:
228). Describe en términos de “aislamiento respecto a los afanes y
necesidades de la vida moderna” (idem: 228) afirmando que “es
lastima que esas casas se encuentren afeadas por aditamentos
levantados de acuerdo con los canones de las mas primitivas
edificaciones” (idem: 230), a que “son viviendas de una primitividad
desconsoladora, miserables y precarios tugurios” (idem: 231) por la
utilizacion de quincha, manojos de ramas, cafias y paja, barro, juncos,
cuero. En los relatos etnograficos, las viviendas de los Huarpes-
mestizos son descriptas como “chozas pajizas miserables” (Vignati,
1931) y “habitaciones pobres y rudimentarias”, en las que “cuatro
estacas clavadas en tierra, unas ramas entrelazadas y un techo plano
cubierto de barro, constituyen toda su arquitectura” (Metreaux, 1937:
3). Ya Zamorano (1950: 93) habia descripto las viviendas de
Guanacache como “viviendas temporarias”, como “refugio transitorio,
creacion efimera, que no ha de sostenerse mayormente en el tiempo”.
La vivienda natural hecha, “[sin] los requisitos modernos” Zamorano
(1950) estos atributos, de vivienda ndmade de barro, se oponen a la
idealizacion de la vivienda sedentaria, “higiénica”, construida en ladrillo
y hierro.

En la dimension epistemoldgica, se identifican los dos elementos
constantes que aparecen en la mecénica biopolitica: la inscripcién del
sentido de la accion dentro del lenguaje de lo bioloégico y la recusacion
del universalismo en preferencia de soluciones
especificas/microfisicas en los tres ambitos del procesos de
subjetivacién 1) Individualizacion/totalizacion (conformacion de una
individualidad de acuerdo a patrones especificos); 2) esencializacién
(asignacion de atributos/rasgos que se suponen constitutivos); 3)
verisdiccion (otrogamiento de legitimidad y valor de verdad a los
atributos). Sobre estas tres operaciones la disciplina etnologica
delimité como unidad de estudio « poblaciones », rigurosamente
localizadas espacio-temporalmente. Reconocido que la maquinaria
biopolitica lleva introyectada una modalidad particular de la figura del
poder soberano, en estas configuraciones epistemoldgicas se delimita
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como objeto de saber: a) el cuerpo-organismo-institucion (institucion
familiar, institucion econdémica, institucién religiosa, institucion politica)
y b) la mecénica regulatoria que los atraviesa, bajo el presupuesto de
la existencia de sociedades-culturas autobnomas, autoreguladas,
autojustificadas y homeostaticas. Se trata de la objetivacion de
“culturas vivientes”, es decir, “formas de vida de poblaciones
particulares en habitats delimitados localmente (Wolf, 1982: 27), por
medio de una doble operacién analitica. Por un lado, la operacion de
individualizacién, la delimitacion de conjuntos institucionales
organicos, sus reglas y el disciplinamiento de los cuerpos-individuos a
través de dichas reglas; por otro, la totalizacion de un conjunto bio-
socio-cultural, sus procesos internos de regulacion y control de
acontecimientos de la masa poblacional, el seguimiento/medicion
individual/poblacional del crecimiento y maduracion sexual. Se trata de
“vivientes” objetivados en sistemas culturales especificos, lo cual
hace resonancia con la definicion de cultura de Descola como sistema
de objetivacion de la vida. Es decir, se delimitan “instituciones” como
“conjuntos culturales” en tanto que “organismos” analizando sus
procesos internos, toda la serie de acontecimientos que se dan en ella,
como son la acciéon misionera y la accion educativa formal, con los
efectos que tienen en los “patrones normativos/conductuales”.

Mas alla del reconocimiento de la relatividad cultural de lo normal y
anormal, estas formas son confirmadas, y aquello que se aleja de la
“norma”, de lo relegado por las instituciones, es colocado, en la figura
del “desvio” como impulso natural, por fuera de la esfera cultural y no
como otra forma de expresion cultural. Las pasiones, fuera de la
regulacién, control y neutralizacion por las reglas de conducta,
desbordan en perversiones, odio, deseos incestuosos y desvios. Hay
una tesis generalizada, naturalizada y poco interrogada: puesto que
hay una asociacion entre comunidad, pasion y destruccion, la
comunidad viviente animal requiere de regulacion cultural. En tal
sentido la cultura tiene un fin inmunitario, regir, dominar, inmunizar el
potencial destructivo que tiene la conexion pasional de lo viviente. Sin
esta regulacion que le viene de afuera, implantada, la comunidad
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viviente se encuentra en “estado de naturaleza”. El conducir la vida,
las acciones incluye la definicién de un pardmetro de normalidad. En
esta escision vida/norma, se aisla y conecta un “instinto” sexual natural
con la esfera de lo pasional, y por tanto entendido como expuesto a
anomalias, aberraciones y desvios, colocandolo por fuera de la
cultura, del lado del desorden, la indisciplina, la agitacién, la
indocilidad. Asi, se coloca la communitas, la condicién comun de
vivientes, por fuera de la cultura. El placer, el goce no ajustado a la
sexualidad normal (al tipo cultural) se lo excluye, no es visto como
constitutivo y manifestacion del tipo cultural, sino como exterior a la
forma cultural, a la vida social. Para los psicélogos y antropdlogos
anglosajones clasicos la personalidad es el elemento en el que se
desarrolla la enfermedad y el lugar donde se define el criterio de
normalidad. En cualquiera de los registros etnograficos, las
interpretaciones reafirman la tesis de Michel Foucault (1954) de que
las enfermedades como aquellas conductas que no se alinean a lo que
se entiende como el “tipo cultural”, la “configuracion de la
personalidad”, que quedan por fuera de la personalidad, son
entendidas como a-culturales, como “desvio”, y no como una
expresion cultural entre otras. Aqui también nuestra distancia critica
con esta lectura etnografica, puesto que, si seguimos al autor, la
enfermedad, la idea de inadaptado, de anormal sélo tiene realidad y
valor en la cultura que la reconoce como tal.

Teoria cultural biopolitica

La biopolitica toma como asunto cientifico la poblacion, la poblacién
como problema biolégico y politico y su objeto lo constituyen la
proporcion de los nacimientos y los decesos, la tasa de reproduccion,
la fecundidad de la poblacién, problemas natalidad, mortalidad,
longevidad; las capacidades y discapacidades bioldgicas, los efectos
del ambiente; trata del conjunto de los hechos aleatorios que se
producen dentro de una poblacibn en su duracion, para tomar
previsiones, estimaciones estadisticas y medidas. Entre todos estos
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elementos, la produccion de la sexualidad, el sexo, los placeres y los
patrones normativos respecto a la conducta sexual constituyeron
elementos constitutivos fundamentales en la construccion de las
etnografias y de la teoria cultural de la Antropologia “moderna”. Como
dice Foucault en Historia de la sexualidad, el sexo fue lo que inquieté
a la burguesia, puesto que con él identificd su cuerpo pensando en lo
gue la cultura de su cuerpo podia representar politicamente,
econdémicamente e histéricamente. La politica de poblacion, de la
familia, del matrimonio, de la educacion, de la jerarquizacion social y
de la propiedad, y una larga serie de intervenciones permanentes a
nivel del cuerpo, las conductas, la salud y la vida cotidiana, la
organizacion de los instintos, el problema de la herencia se convierten
en blanco de indagacion etnografica y comparacion con la cultura, lo
gque definen como patrones de personalidad.

La concepcidn biopolitica de lo humano que lo escinde de si mismo y
lo niega como viviente se traduce en una nueva concepcién biopolitica
de la cultura, desde una politica sobre la vida: cultura es «todo lo que
no-es naturaleza» y lo que no-es naturaleza es norma. La cultura es
todo y sélo lo que es norma, entendida como el universo de lo
representacional-consciente-voluntario-conducido, como el ambito del
célculo racional de interés desde donde se regulan las «pulsiones
naturales», las pasiones, las cuales quedan asi excluidas del sujeto,
de la singularizacion de lo humano. En la teoria moderna de la cultura,
ésta queda definida como formas de soberania sobre el ser viviente.
Se define como orden normativo que prescribe-regula y valora el
comportamiento. Se entiende que hay una amplia gama de formas
potenciales de comportamiento de los individuos-leidos como
naturales- que viene a ser a posteriori limitada por lo que se norma
como costumbre. La cultura hace del comportamiento infinitamente
potencial y posible, un comportamiento limitado y organizado. En esta
tesis hay un principio universal de mutua exclusién entre la variabilidad
potencial de formas de comportamiento (orden de lo viviente/animal) y
la posibilidad de la costumbre que hace la simbolizacién, que viene a
cumplir el rol de esa plasticidad limitada que en mamiferos e insectos
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sociales reside en la determinacion biolégica. Se supone que hay un
“comportamiento humano” que viene a ser reglado-programado-
conducido a posteriori, desde un centro de imputacion que lo
direcciona y controla. Cultura y naturaleza, animal y humano, se
definen por su mutua exclusion y oposicion, lo que no-es o no tiene del
otro.

En suma, podemos delimitar tres grandes elementos con los que la
teoria cultural clasica apunta a recortar especificidades, reinscribiendo
nuevas formas espectrales de humanismo abstracto/universal, o lo
que fuera denominado por Descola, de “universalismo clandestino”.
Primero, la definicién de cultura por su oposicion a naturaleza. Tal
como lo ha sefialado Descola, a esta conceptualizacion de cultura le
precede un naturalismo, la idea de una naturaleza Unica y una
multiplicidad de culturas — manifestaciones de la accion creadora de
los hombres en tanto productora de normas, signos y riquezas (lo
contrario del animismo, una identidad de las almas con multiples
manifestaciones de cuerpos). En esta definicion, lo que distingue a los
humanos de los no- humanos es el lenguaje, la conciencia, la
reflexividad. Segundo, el énfasis en el caracter adaptativo de la
cultura. Tercero, la abstraccién de la colonialidad como matriz de
produccién cultural.

Los tres elementos epistémicos desarrollados anudan en una
concepcion teleolégica y economicista de la cultura y lo humano,
puesto que lo humano y lo cultural se definen por alusion a una
relacion de medios/ fines sobre la base de entender la conducta como
estructurada por intereses y el comportamiento como orientado segun
un calculo racional del interés. La finalidad es el dominio de la pulsion,
el control de la masa viviente (de la animalidad) y los medios para
concretarlo son las instituciones. En esta interpretacién, cada cultura,
como un todo organico, tiene unos fines (cada parte, una funcién y un
fin) por los que busca dirigir la conducta de los individuos y a los que
tienden sus instituciones.
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La gubernamentalidad implica, en una operacion de poder de
individualizacidn/totalizacién, la construccion de un orden normativo
de lo humano, por medio del cual se produce la diferencia, la
diferenciacion de lo viviente, la configuracion de la diferencia-como-
colonia, la diferenciacién personal de la vida humana, su localizacion,
organizacion e individualizacién (Katzer, 2016). Porque precisamente
sblo se puede dominar, instrumentalizar y exprimir su fuerza de
aquello que se halla diferenciado, vale decir,
estriado/individualizado/totalizado. La “cultura viviente” asi definida es
un término fantasmal, una creacién imaginaria para reproducir el
simulacro y fantasia de una unidad soberana, de la realizacion y
autoregulacion de la comunidad total, plena e idéntica si misma.

Las etnografias constituyen un soporte de subjetivacion como
diferenciacion, vale decir, individualizacion/totalizacion a través de la
cual la masa viviente puede convertirse, asi diferenciada, en masa
dominable. Se delinean asi “cuadros vivos”, que configura la masa
viviente multiple, desordenada, confusa en una multiplicidad ordenada
y util. La exploracion etnogréfica apunta al problema de la conduccién
del comportamiento », a las maneras de conducirse de la poblacion
estudiada, sus « patrones culturales » (entendidos como « patrones
de conducta »), porque la gubernamentalidad, que implica la
construccion de un orden normativo de lo humano designa por ello las
dimensiones del universo sobre el cual una practica social se cree
eficaz, competente y legitima. El « objeto étnico » se constituye como
un cuerpo disciplinario y biopolitico: la configuracion de saber
etnolégico/etnografico canaliza y articula en su interrogacion analitica,
el control de aptitudes, fuerzas, capacidades, utilidad, docilidad por un
lado, y procesos de regulacion por otro (centralmente a aquellos
referidos a agencias educativas y sanitarias, como se registra
enfaticamente en los estudios de Mead y Malinowski). Sobre la base
de la maquinaria biopolitica, el campo de saber que delimita la
etnologia, constituye asi un saber Util a la gestidon de la poblacién. Se
produce un saber util para la gestion de la poblacién étnica, que
sostiene y fundamenta la administracién, o mejor dicho los criterios y
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principios de administracién de la poblacién étnica. La proliferacion de
etnografias durante la primera mitad del siglo XX responde asi a una
exigencia moderna: para ordenar y regular sus fuerzas, el estado debe
tener bajo conocimiento y dominio el estado de estas fuerzas, sus
componentes, su capital, sus elementos. Y ello porque precisamente
la fuerza estatal -su riqueza publica- se define por la actividad de la
poblacién que tiene a cargo. Aqui se inscriben los “mapeos étnico-
geograficos”, como “inventarios” cuali-cuantitativos de los acervos
étnicos de las colonias/naciones. Al definir de manera ordenada y
sistematizada el estado de la poblacién en los aspectos definidos
como relevantes en un estado gubernamentalizado, a saber, pureza,
salud y produccién, las etnografias se convierten en canales
fundamentales para calificar y cuantificar las fuerzas con las que
cuenta el Estado y que define su competitividad. Asi, en el proceso de
cristalizacion de la gubernamentalidad como régimen de poder, han
tenido una agentividad decisiva. En este sentido no podemos
pensarlas como meras fuentes de datos “transparentes”, sino mas
bien como actos de poder, como dispositivos de saber-poder, como
textos constitutivos y constituyentes de la gubernamentalidad. Estos
inventarios excluyen en su misma definicion la communitas, el resto y
la estructura perviente de lo viviente.

VI. Cuerpo biopolitico vs “resto” perviviente en la narrativa
etnografica. Consideraciones finales

El racismo no es s6lo una forma discursiva o una forma de clasificar al
otro sino centralmente una forma de relacion con el otro naturalizada
y hormalizada en el mundo moderno/capitalista (Menendez, 1972). Si
bien las etnografias clasicas se dedicaron a refutar la tesis racista de
la produccion antropoldgica de siglo XIX, y descentrar la categoria de
raza como categoria de andlisis, los modos de clasificacion y relacion
etnogréafica que expresan no parecen ser tan discontinuos:1) hay una
relacién de disponibilidad y de invasiéon de la intimidad; 2) la teoria
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cultural y etnogréfica no se escinde del modelo biopolitico; la
antropologia cultural clasica sigue siendo antropologia biopolitica.

La semantica biopolitica marca una ontologia de la vida excluyente de
su propia condicion estructural: la condicion de communitas, de resto
y de perviviente porque, tal como lo sefiala Esposito en Bios, “politica”
es en la modernidad una mediacion neutralizadora de caracter
inmunitario. Asi, la bio-politica arranca a la vida su caracter politico
originario, su poder constitutivo, buscando integrar toda la multitud
plural y potencialmente rebelde en un cuerpo unificado por el mando
soberano y por el principio de lo que el autor llama “representacion
somaética de la ciudadania” (2011[2004]: 265). Es esta representacion
lo que anticipa la legitimidad del papel creciente de los asuntos
demograficos, higiénicos y de salud sexual y reproductiva tanto en la
administracion publica como en la definicion de probleméticas
cientificas. A esta representacion somatica se anexa también la
operatividad de la idea de “cuerpo organico” que implica la presencia
de un principio trascendente capaz de unificar funcionalmente
miembros diversos.

Con todo, es de notarse que en las configuraciones de saber
etnograficas se autonomiza, purifica, escinde y jerarquiza la norma
frente a la facticidad y materialidad de la vida. Asi, la vida es separada,
excluida de si misma, y objetivada/sustancializada en una vida
desnuda a la vez que hay una negacion de la estructura perviviente en
un triple sentido. Primero, respecto a una concepcidén negativa de
"huella”, de "resto” como lo que tiende a desaparecer, como aquello
ligado a lo muerto en una légica de la presencia, de la vida como
presencia. En esta lectura lo que "sobrevive" es un resto que queda y
se destina a desaparecer. Es decir que dentro de la misma
ontologizacidn/esencializacidn del “resto”/vestigio”, éste es asociado a
una sustancia destinada a morir, no vinculada a la vitalidad, a la
presencia viva, al modo de huella, a huella vital iterable, sino mas bien
colocada como anticuario muerto, un trozo de “pasado” superado que
se museologiza. Segundo, en el sentido de la negacién de la huella
animal, de la misma vida, porque la cultura es lo que domina regula
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y disuelve las pasiones, impulsos, pulsiones que conectan "otros", que
interconectan la vida-en-comUn. Tercero, en el sentido del
sometimiento, regulacion y normalizacibn de la vida-en-comudn
(individualizacién) en una comunidad viviente
totalizada/individualizada e inmunizada: puesto que aquélla es leida
como pasion desenfrenada que tiende a la destruccién y conflicto, se
la inmuniza mediante reglas e instituciones que la regulan y la imputan
juridicamente, negandola. A esta operacién la hemos llamado la
produccién de la diferencia-como-colonia, es decir, la diferenciacion
personal de la vida humana, su localizacién, organizacion e
individualizacién en una unidad trascendente y regulada, como forma
colonial de objetivar, entificar lo multiple. En definitiva se desliga a la
vida de su sentido mas abierto y originario de communitas. Se la
desliga de la politica y se niega su poder constitutivo, su potenciacion.
Lo viviente es reducido a un "estado de naturaleza", a carne a-politica
a ser integrada en un cuerpo unificado por medio de la norma, la
cultura, la personalidad.
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a genocide. Finally, it will be shown some later repercussions and
persistences of racism in Chile.

Keywords: race, racism, modernity, coloniality of power, Occupation of
Araucania

Origen de la idea de raza

El racismo puede entenderse como un tipo de concepcion de la
naturaleza humana, segun la cual es posible agrupar a conjuntos de
individuos segun caracteristicas comunes e inherentes, que
determinaran tanto su desarrollo individual como colectivo, y el tipo de
relaciones que establezcan con otros grupos. Es decir, requiere en
primer lugar que se considere que existen razas humanas, las que
tomando como modelo la crianza selectiva de animales domésticos y
la taxonomia de las ciencias naturales, supondran en primera instancia
una catalogacion de pretension cientifica, que buscaria dar cuenta de
diferencias biolégicas entre los seres humanos que serian
determinantes en su posterior desarrollo, y que explicarian los distintos
niveles de desarrollo cultural de los grupos humanos identificados
como razas en el orden moderno. De esta forma, el racismo es un
fendmeno inherentemente moderno, que requiere de los cambios
globales impulsados por el capitalismo y el imperialismo:

El racismo es, en efecto, una cuestion verdaderamente
moderna a partir del momento en que incide no en grupos
humanos en posicién de gran exterioridad mutua, de radical
extrafieza, de distancia no abolida, ni siquiera grupos humanos
gue se oponen O crean su encuentro, como sucedid a
comienzos de la colonizacion, sino en grupos humanos
llamados a vivir en una misma unidad econdmica, politica o
social, en particular en un mismo conjunto juridico-politico -el
que constituye, en particular, un Estado-. (Wiewiorka, 52)

El racismo emergera entonces como una motivacién universalista, que
busca englobar dentro de si a todos los grupos humanos bajo un orden
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comun. En su primer momento, el racismo adopta un universalismo de
caracter cientifico, es decir, bajo la pretension de que las razas
humanas son una realidad bioldgica, disponible para ser categorizada
y cuantificada por la taxonomia, dando como resultado jerarquias de
las diferencias culturales, justificando relaciones de dominacién y
explotacion.

Esta posicion del racismo como un producto de la modernidad parece
contradecir tanto los propios principios modernos, como los
antecedentes histéricos de segregacion ya existentes en distintas
culturas y en épocas previas. Estas segregaciones seran un piso
histérico, pero que alun no reuniran las condiciones que engloba la
concepcion moderna del racismo como, ante todo, un determinismo
esencialista. En el caso de la cultura grecolatina, en donde la categoria
del otro esta representada por el barbaro, considerado inferior por no
hablar el lenguaje de la polis, esta otredad no implicaba una categoria
homogénea, pues podian caber dentro de ella la totalidad de culturas
gue no fuesen la griega, y en cuya determinacién nunca fue relevante,
segun sostienen las investigaciones de Frank Snowden, aspectos
como el color del pelo o la piel (cit. en Fredrickson 17). El otro tipo de
segregacion propio de este momento cultural lo constituye la
esclavitud, que era considerada como una relacion licita de
explotacion en tanto era el resultado de conflictos bélicos entre
ciudades o econdmicos entre particulares, bajo la cual podian caber
tanto los ciudadanos libres caidos en desgracia, como barbaros o
prisioneros de guerra, los que incluso, aunque muy excepcionalmente,
podian recuperar su libertad y ocupar roles importantes en la
administracion publica (Millett 55-6). Dada esta multiplicidad de
potenciales esclavos, su reconocimiento como tales por parte de la
sociedad debia ser acentuado mediante elementos externos y
arbitrarios:

El problema, [...] es que no siempre era sencillo advertir la
diferencia entre los esclavos y el resto de habitantes de la
ciudad. En ocasiones -y, especialmente, si habian intentado
escapar- se les tatuaba en la frente; y tal vez el vestido, el
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peinado, el acento y la ocupacién podian despertar sospechas,
pero no se destacaban por el color de la piel. (Davison 179)

Las ldgicas de segregacion en la antigliedad occidental, por lo tanto,
no suponen un determinismo a priori ni pretenden ser una categoria
biol6gica que naturalice un orden, sino simplemente una categoria util
para sostener un orden en el estado, tanto externo como interno. Un
paso siguiente en este proceso lo constituyo la vision del cristianismo
sobre el pueblo judio, el cual habria sido el responsable de la
crucifixion y muerte de Jesus. Si bien en los primeros siglos del
cristianismo los judios no fueron segregados sisteméticamente, por
ser el pueblo del que habia nacido Jesus, y por ser vistos como un
colectivo al que se podria evangelizar, el fracaso de los intentos
cristianos por hacerlos abandonar su fe hizo que la actitud comenzase
volverse cada vez mas hostil, siendo recurrente la asociacion popular
del judio como un enemigo de Cristo y, por ende, de la cristiandad en
general. Asi, en 1150, en Inglaterra son acusados de secuestrar nifios
cristianos para repetir la crucifixion (Friedrickson 20) y asi obtener su
sangre para rituales ocultos. La situacibn se agravaria tras la
aceptacién de la transubstanciacion como dogma en 1215, en donde
la hostia se convierte en el cuerpo de Cristo, pues los judios son
acusados de robarlas y repetir con ellas las torturas de la crucifuxion;
el judio ya no es solo un no-creyente en la divinidad de Jesus, sino
gue deliberadamente obra contra ella, situacion que lo convertira en la
practica en un “infrahumano”, siendo un grupo susceptible ya no solo
de ser marginado, sino ademas exterminado, ambas situaciones
justificadas en la cultura popular:

Crecientemente en la mitologia popular, folklore e iconografia,
se hizo una asociacion entre los judios y el Diablo o entre los
judios y la brujeria. En el pensamiento popular de la Baja Edad
Media, el problema presentado por los judios no era tanto su
no creencia, como si sus malévolas intenciones contra Cristo y
su deseo de servir a los Poderes de la Oscuridad en sus
conspiraciones. Las maximas autoridades eclesidsticas,
repudiaban mayoritariamente tales fantasias y generalmente
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adherian al principio de que la existencia de los judios debia
ser tolerada debido a que su conversion definitiva era esencial
para el plan divino de salvacion del mundo. [...] De acuerdo a
Cecil Roth, historiadora pionera en el antisemitismo medieval,
la deliberada no-creencia de los judios los hizo ser vistos como
‘menos humanos’ y ‘capaces de cualquier crimen, imaginable
o inimaginable’. (21)*

Esta esencializacion del otro, sin embargo, esta determinada por un
factor teologico: el judio es tan creacion divina como el cristiano, solo
gue ha perdido su condicion de igual al negar la divinidad de Cristo, y
en ningun caso comparte la l6gica discursiva del racismo “cientifico”,
pues este tiene como fundamento una supuesta realidad objetiva
medible segun las herramientas de la biologia. Por otra parte, los
encuentros de la Europa medieval con la otredad no necesariamente
tuvieron un componente de menosprecio, Sino que estuvieron
determinados por factores histéricos; asi, el islam serd otra
construccion de otredad esencialmente amenazante en tanto
comparte la misma negacion teoldgica ya descrita, y ser ademas una
amenaza bélica. En el caso de lo negro, podra haber incluso una
valoracion positiva, debido al relato mitico de la conversién de los
etiopes al cristianismo, que dara paso al Preste Juan, monarca no
europeo que acepta la fe cristiana, cuyo origen mitico va desde India,
Asia Central hasta el Reino de Etiopia (27). Estos antecedentes
revelan que la piel, y en general, los rasgos fenotipicos, no constituyen
—aun- una variable a priori en el pensamiento occidental para la
esencializacion de los grupos humanos, sino que ésta sera el

1 “Increasingly in popular mythology, folklore, and iconography, an association was
made between Jews and the Devil or between Jews and witchcraft. In the popular mind
of the late Middle Ages, the problem presented by Jews was not so much their unbelief
as their malevolent intent against Christians and their willingness to enlist the Powers
of Darkness in their conspiracies. The highest authorities in the church for the most
part repudiated such fantasies and generally adhered to the principle that the existence
of Jews must be tolerated because their ultimate conversion was essential to God'’s
plan for the salvation of the world. [...]. According to Cecil Roth, a pioneer historian of
medieval antisemitism, the Jews’ “deliberate unbelief” made them seem “less than
human” and “capable of any crime imaginable or unimaginable™ Traduccién propia.
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resultado de consideraciones teoldgicas. Sin  embargo,
indirectamente, sera el cristianismo el que establecerd una condicion
gque posteriormente formara parte del racismo cientifico y su sucesor,
el cultural: el universalismo.

El cristianismo, en la medida en que encuentra aceptacién en grupos
humanos distintos al europeo, en cultura y en habitat geogréfico,
aunque sea mediante el mito, reafirma asi su vocacién de ser una
doctrina universal, que puede unir dentro de si a toda la humanidad
bajo el mensaje de Cristo. Pero siendo una posibilidad de salvacion
existencial tan potente, la no aceptacibn de éste implicard la
constitucion de una alteridad radical irreconciliable; la esencializacion
emerge asi como el resultado de una division de los grupos humanos
en su aspecto mas profundo: el destino de su alma, su pertenencia a
un orden césmico mayor que exige un posicionamiento binario entre
el bien o el mal. Este eje no pudo, por ende, haberse generado en un
contexto cultural distinto al cristianismo ni a los factores que lo
convirtieron en la doctrina inherente a la cultura Europea durante la
Edad Media. Ahora bien, como ya se ha visto, la esencializacion
cristiana no considera aspectos biologicos, que seran los que
constituirdn el racismo cientifico; aun cuando en el siglo XV se busque
segregar al judio mediante una “pureza de sangre”, que considerara a
la suya un quasi venenum (Wieviorka 66), esta sera, por lo visto, una
consecuencia de una infraccion teoldgica previa, y no al revés. La
generacion de este pensamiento emergera tras los cambios globales
sin precedentes ocurridos en el Renacimiento: el descubrimiento de
América, la apertura de nuevas rutas comerciales y, sobre todo, la
esclavitud a gran escala. Principalmente, un hecho clave ocurrira en
1452 cuando:

El papa italiano Nicolas V una bula papal llamada Dum
Diversas. En reconocimiento a la magnitud y el esfuerzo puesto
por la corona portuguesa en la exploracion de la costa africana,
la Iglesia dio su aprobacion oficial a la esclavizacion y venta de
africanos por la corona portuguesa —una sancion confirmada
tres afios después en la carta Romanus pontifex.
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Correspondiendo a la lealtad y el apoyo del poderoso rey de
Portugal, el papa transformé la esclavitud en una institucion de
la que todos los europeos podian sacar provecho sin culpa. Los
historiadores no hablan normalmente de la Era de la esclavitud,
pero en retrospectiva podemos ver que los decretos de la
década de 1450 moldearon el futuro de tres continentes y
comenzaron una nueva historia. (Wise Bauer 20)2

La expansion imperial sera entonces un factor clave en cambiar las
relaciones entre distintos grupos humanos, pues se enfrentara a un
sometimiento y explotacion a una escala en muchos 6rdenes de
magnitud superior a las conocidas por Europa. Esta “explotacién sin
culpa”, no serd un cambio automatico e inmediato, pues viene a
contradecir la reticencia medieval a la usura y la explotacion que, entre
otras cosas, formaban parte de los males asociados a los judios por
su supuesta condicion de no humanidad al negar a Cristo. De esta
forma, es posible encontrar testimonios que retratan lo chocante que
fue para algunos europeos el enfrentarse a una empresa de
explotacion que implicaba el destierro de poblaciones humanas
completas, sometiéndolas al abuso y la tortura. Uno de los mas
relevantes en términos historicos, es sin duda la publicacién de Breve
relacién de la destruccion de las Indias Occidentales, publicado en
1552 por el fraile y teélogo Bartolomé de las Casas, en donde expone
los abusos cometidos por la corona espafiola en la conquista de
América, diciendo respecto de las culturas indigenas “otra cosa no han
hecho de 40 afios & esta parte hasta hoy, y hoy en este dia lo hacen,

2 “The ltalian pope Nicholas V had just issued a papal bull called Dum Diversas. In
recognition of the expense and effort that the Portuguese had put into exploring the
African coast, the Church gave official approval to the enslavement and sale of Africans
by the Portuguese crown—a sanction confirmed again three years later in the
charter Romanus Pontifex.

Wooing the allegiance and support of the powerful king of Portugal, the pope had
transformed slavery into an institution that all Europeans could profit from without guilt.
Historians do not normally speak of the Age of Enslavement, but in hindsight we can
see that the decrees of the 1450s shaped the futures of three continents and began a
whole new story.” Traduccion propia.
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sino despedazallas , inatallas, angustiallas, afligilias, atormentallas y
destruillas , por las estrafas, y nuevas, y varias, y nunca otras tales
vistas , ni leidas , ni oidas maneras de crueldad” (de las Casas 15-6)3.

Este tipo de pensamiento tendrd también una correspondencia fuera
del &mbito eclesiastico e intelectual, pudiendo encontrarse testimonios
similares, por ejemplo en un diario de viaje de un marino a cargo del
transporte de esclavos en pleno siglo XVII, recopilado por James
Pope-Hennessy, en el cual se expone:

[Mis superiores me instaron a] cortar las piernas y brazos de
los esclavos mas obstinados para espantar al resto; [pero me
resisti] a considerar siquiera esa idea, y mucho menos a poner
en practica tal barbaridad y crueldad contra esas pobres
criaturas, quienes, exceptuando su falta de cristiandad y
religibn verdadera (lo que es mas una mala fortuna que su
propia culpa) son igualmente obra de la mano de Dios, y sin
duda tan querida para él como nosotros; ni puedo imaginar por
gué ellos deberian ser despreciados por su color, siendo que
no pueden aliviarlo, y el efecto del clima que ha complacido a
Dios en asignarselos. No puedo pensar que haya algun valor
intrinseco en un color m&s que en otro, ni que el blanco sea
mejor que el negro, solo que lo pensamos porque somos asi, y
estamos en la posicién de juzgar favorablemente en nuestro
caso, tanto como los negros, aborreciendo el color, dicen, el
diablo es blanco y asi lo pintamos. (cit. en Schneider D. &
Schneider C. 43)*

3 Rechazo que, paraddjicamente, no alcanzé a tener para los esclavos llegados de
Africa y sus descendientes. A pesar de esto, sin embargo, resulta mas evidente c6mo
la vision favorable o negativa hacia una determinada raza es contingente y mediada
por relaciones puntuales e intereses historicos.

4 “IMy officers urged me to] cut off the legs and arms of the most wilful [slaves] to terrify
the rest, [but | refused] to entertain the least thought of it, much less put in practice
such barbarity and cruelty to poor creatures, who, excepting their want of Christianity
and true religion (their misfortune more than fault) are as much the works of God’s
hands, and no doubt as dear to him as ourselves; nor can | imagine why they should
be despised for their colour, being what they cannot help, and the effect of the climate
it has pleased God to appoint them. | can't think there is any intrinsic value in one
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El propio cristianismo, si bien permite segregar en torno a la dicotomia
creyente/no creyente, establece un limite demasiado poderoso para
pasar por alto en la empresa esclavizadora, que es la mencionada
universalidad de su doctrina, la cual, hasta que no sea negada de
forma explicita, estard abierta a considerar al otro como un potencial
receptor del mensaje evangelizador. Para justificar el dominio y
explotacion sera necesario entonces acudir a las nuevas forma de
universalidad, que vendran dadas tanto por el auge del conocimiento
cientifico, como de las nuevas ideologias politicas que buscaran
formar un orden juridico fundado en la razén y no en la tradicién
religiosa®.

El nacimiento del racismo cientifico tiene su primer antecedente en la
taxonomia de Carl Linneo, quien en Systema Naturae, publicado en
1758, propone las siguientes subespecies para el homo sapiens:
americanus, asiaticus, africanus, europeanus, y una quinta categoria
para hombres salvajes y bestias miticas (Fuentes 74). Ser& luego
Gobineau en su Ensayo sobre la desigualdad de las razas humanas,
escrito entre 1853 y 1855, quien propondrd que la mezcla de las
distintas razas conduce a una decadencia (Wieviorka 26), la que,
entonces, debera ser prevenida y combatida. Otro factor clave en el
auge del racismo cientifico serd la filosofia positivista, la cual,
asumiendo una correspondencia entre las ciencias naturales y el
estudio de la cultura humana, vera a esta ultima como portadora de un
desarrollo teleolégico, lo cual sera plasmado de forma definitiva por
Herbert Spencer como darwinismo social. Surge la idea de que la
seleccion natural implica la supervivencia de individuos mas aptos,
gque serdn reconocidos como superiores respecto a sus pares, lo que
funcionara como justificacion a posteriori de la situacién desventajosa

colour more than another, nor that white is better than black, only we think so because
we are so, and are prone to judge favourably in our own case, as well as the blacks,
who in odium of the colour, say, the devil is white and so paint him.” Traduccion propia.
5 Es posible entender al cristianismo como uno de los catalizadores en el desarrollo
de la ciencia en occidente, en la medida en que asume la existencia de una realidad
gue puede ser cognoscible, y asi obtener un conocimiento objetivo que se acerque a
la voluntad de Dios. La relacion no seria causal ni univoca (pues existen mas factores
en juego, como los politicos y econémicos), pero si relevante. (Lindberg 305-9)
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de unos grupos humanos respecto a otros, y también como el impulso
para desatar nuevas dominaciones o agudizar las existentes.

Racismo y Colonialidad

Llegados a este punto, corresponde analizar este proceso historico
bajo el enfoque de Anibal Quijano propuesto en Colonialidad del poder
y clasificacion social. La primera distincién clave es la colonialidad
respecto al concepto mas comun de colonialismo, Quijano explica que
la colonialidad “Se funda en la imposicibn de una clasificacion
racial/étnica de la poblacion del mundo como piedra angular de dicho
patrén de poder y opera en cada uno de los planos, ambitos y
dimensiones, materiales y subjetivos, de la existencia cotidiana y a
escala social. Se origina y mundializa a partir de América” (67). Este
concepto permite precisar con mas exactitud un tipo de relacion
colonial, pues supone la existencia de un sistema global de
dominacién, cuyo origen ya se ha expuesto que corresponde con la
era de los descubrimientos y la consolidacién del capitalismo como
sistema de produccion.

La colonialidad, ademds, implica una revision a las lecturas que se han
hecho a estos procesos de dominacion, ya sean favorables o criticas.
Esto es necesario debido a la influencia del eurocentrismo que tiende
a asignar una linealidad causal a los acontecimientos histéricos que
no se corresponde con los hechos, y que entrega una vision equivoca
de las categorias analiticas al naturalizarlas. Asi, Quijano observa que
tanto el liberalismo como el materialismo histérico marxista cometen el
error de comprender las relaciones sociales como un a priori fuera de
la historia:

Si, como en Hobbes, se hace intervenir acciones y decisiones
humanas en el origen de la autoridad y del orden, no se trata
en rigor de ninguna historia, ni siquiera de un mito historico,
sino de un mito metafisico: postula un estado de naturaleza,
con individuos humanos que entre si no guardan relaciones
distintas que la continua violencia, es decir, que no tienen entre
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si genuinas relaciones sociales. Si en Marx se hace también
intervenir acciones humanas en el origen de las «relaciones
de produccion>>, para el materialismo histérico eso ocurre por
fuera de toda subjetividad. Esto es, también metafisica y no
historicamente. No de modo distinto, en el funcionalismo, en el
estructuralismo y en el estructural-funcionalismo, las gentes
estdn sometidas ab initio al imperio de ciertos patrones de
conducta histéricamente invariantes.

La perspectiva eurocéntrica, en cualquiera de sus variantes,
implica, pues, un postulado histéricamente imposible: que las
relaciones entre los elementos de un patrén histérico de poder
tienen ya determinadas sus relaciones antes de toda historia;
esto es, como si fueran relaciones definidas previamente en un
reino notico, a histérico o transhistérico. (72).

Una comprension verdaderamente critica de las relaciones sociales,
incluyendo a las relaciones de dominacion, debera entonces
reconocer a estas como el resultado de luchas entre sujetos, tanto
individuales como colectivos, en un proceso constante de creacion y
cambio. Conceptos como clase o raza, no son dados ni estan fuera de
la historia, sino que son el resultado de estas luchas, y su
naturalizacion es simplemente un uso acritico de estos conceptos. En
este sentido, si las relaciones de dominacion generan las categorias
sociales, no se podra sostener la nocion, aun en sentido critico, del
capitalismo como un proceso homogéneo a partir de procesos
definidos y demarcados: “dentro de cada una de esas categorias no
solo coexisten, sino que se articulan y se combinan todas y cada una
de las formas, etapas y niveles de la historia de cada una de ellas. Por
ejemplo, el trabajo asalariado existe hoy, como al comienzo de su
historia, junto con la esclavitud, la servidumbre, la pequefia produccion
mercantil, la reciprocidad” (75). Al ser imposible sostener el
argumento, incluso en contra, de que el capitalismo supone un
proceso organico y homogéneo, se revela su caracter contingente,
pues su alcance global sucede en torno a un eje de poder que tiene
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como antecedente necesario a los procesos de descubrimiento y
conquista, especialmente en América.

A partir de este andlisis, Quijano advierte como se han instalado en la
intersubjetividad colectiva conceptos externos a los procesos
historicos, pero dando la impresion de representar aspectos dados de
la realidad, como los de clase y raza. Estos dos términos, son usados
segun la necesidad cartesiana de Europa -como centro del poder
global- de clasificar y administrar los elementos de la realidad:

Para Linneo, las plantas estaban alli, en el «reino vegetal>,
dadas, y, a partir de algunas de sus -caracteristicas
empiricamente diferenciables, se podia «clasificarlas>. Los
gque estudiaban y debatian la sociedad de la Europa centro-
nérdica, a fines del siglo XVIIl y comienzos del XIX, aplicaron
la misma perspectiva a las gentes, y encontraron que era
posible «clasificar>>, también a partir de sus mas constantes
caracteristicas diferenciables empiricamente, su lugar en la
estructura social de riqueza y pobreza, mando y obediencia
(88).

Las nociones de raza y de clase, por lo tanto estdn estrechamente
relacionadas, pues ambas son el producto de relaciones de
dominacién, y no un dato anterior a estas ni su causa. Es tras la
divisibn del trabajo que se hacen relevantes las caracteristicas
socioecondmicas que permitirdn el andlisis marxista en términos de
clases sociales, las que son por ende un resultado histérico y
contingente, sujeto a potenciales cambios y resignificaciones. Con la
raza sucede algo similar, con la diferencia de que su aparicion
corresponde a la interpretacion europea de los rasgos fenotipicos que
permitiesen establecer una distincién clara entre los dominados y los
dominadores, los que en un principio incluyeron el color de la piel, al
haber sido el rasgo que marcaba una diferencia aparente con los
primeros pueblos conquistados, pero no se limité a él cuando esta
distincién era menos aparente, “[lJas diferencias fenotipicas fueron
usadas, definidas, como expresion externa de las diferencias
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«raciales>: en un primer periodo, principalmente el «color>» de la
piel y del cabello y la forma y el color de los ojos; mas tarde, en los
siglos XIX y XX, también otros rasgos como la forma de la cara, el
tamanfio del craneo, la forma y el tamafio de la nariz” (98).

La raza, por lo tanto, sera tan construida a raiz de las luchas de
dominacién como la clase social, solo que su ocurrencia con grupos
humanos lejanos a la urbe occidental y con rasgos en apariencia
distintivos provoca la ilusiébn de que, efectivamente, se refiere a
aspectos bioldgicos. Este proceso, sin embargo, resultd mas evidente
en el Il Reich, en donde el arianismo debi6é extremar recursos para
justificar diferencias supuestamente biolégicas entre poblaciones
fenotipicamente indistinguibles

El «color>> en la sociedad colonial/moderna no siempre ha
sido el mas importante de los elementos de racializacion
efectiva o de los proyectos de racializacién, como en el caso
de los «arios>» respecto de los demas «blancos>, incluidos
los «blancos>» <«judios>» y, mas recientemente, en los
procesos de «racializacion>> de las relaciones israeli-arabes.
Estas son, si falta hiciera, eficientes demostraciones historicas
del caracter estrictamente mitico-social de la relacién entre
«Lcolor>» y «<raza>. (103-4).

La apariencia de naturalidad habria estado dada por su referencia a la
corporalidad, que es, en su forma mas empirica, como se organiza la
dominacién. Tanto en las urbes, en forma de clases separadas por su
origen salarial, como a escala global, con modos de produccién
paralelos puestos sobre un mismo eje de explotacion.

El contexto chileno

El primer relato -y quiza por ello el que més profundo arraigo ha tenido
en la sociedad chilena- respecto a un otro, en este caso, el pueblo
mapuche, lo constituye La Araucana de Alonso de Ercilla, cuyo primer
volumen se publicé en 1569. En una muestra que refuerza el
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argumento de que el encuentro con un grupo humano distinto no
implica en si mismo una aversion e infrahumanizacion, la perspectiva
artistica de Ercilla destacé en los mapuches valores que eran
reconocibles en la cultura occidental como sefial de nobleza e
hidalguia. A partir de sus versos, incluso, Voltaire compararia a Colo
Colo con Néstor: “después de haber comparado el parloteo
presuntuoso y descortés de Néstor con el discurso modesto y
mesurado de Colo-Colo; la odiosa diferencia que aquél otorga entre el
rango de Agamendn, y el mérito de Aquiles, con esta igualdad de
grandeza y de valor atribuidos con parte a todos los caciques, que el
lector se pronuncie” (7). Colo Colo es representado como un lider de
la rebeldia natural de un pueblo digno, pero con el equilibrio racional
propio de la sabiduria entregada por la edad, instalandose asi en el
imaginario literario occidental, y particularmente el chileno, la figura del
mapuche como un pueblo portador tanto de fuerza como de
templanza, como se puede apreciar en los versos aludidos al lonko en
el canto VIII: “La verde edad os lleva a ser furiosos/ joh hijos!, y
nosotros, los ancianos/ no somos en el mundo provechosos/ més de
para decir consejos sanos / que no nos ciegan humos vaporosos/ del
juvenil hervor y afios lozanos/ y asi, como mas libres entendemos/ lo
que siendo mancebos no podemos.” (87). A pesar de ser una
construccion literaria externa y posterior a los hechos, si existe
constancia de que, por parte de algunos europeos, hubo un aprecio
real por la cultura mapuche por su caracter reflexivo-filoséfico, ademas
de la hidalguia, como relatan por ejemplo las crénicas del misionero
jesuita Bernhard Havestadt, en las que alude al mapudungun: “quien
conozca la lengua chilena mirara otras lenguas muy por debajo de si,
como desde una atalaya [...] a cualquier no chileno puede espetérsele
justificadamente y con razén: si tu lengua es buena, la lengua chilena
es superior” (cit. en Zufiga 21).

Esta perspectiva, por supuesto, no seria la dominante, o al menos no
la Unica en el @mbito oficial. Durante el proceso de consolidacion de la
colonia espafola, tanto por las condiciones econémicas como por el
constante enfrentamiento bélico con los mapuche, se veia al indio
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como enemigo o potencial recurso productivo, el cual tenia la
esclavitud y la conversion al cristianismo como Unica posibilidad de
supervivencia, pues su sola existencia bajo un modelo cultural alterno
lo convertia en un hereje, cuyo justo castigo era la muerte (cf. Jara
196). En el caso de la esclavitud de etnias llegadas de otros territorios,
no representaron un ndmero equiparable a la poblacion indigena,
aproximandose, para 1810, a diez o doce mil personas. A esta altura,
ademas, ya habia ocurrido un mestizaje importante: “los mulatos o
zambos, engendrados por la union de los negros con las mujeres
blancas o indias, o, al revés, llamados ordinariamente pardos,
excedian a la raza africana. Los genuinamente negros eran muy poco
abundantes en Chile” (Feliu 57). Ya a fines de la Colonia, al menos en
Santiago, los esclavos podian recuperar su libertad y tener algin
grado de inclusién en la sociedad, por ejemplo, formando el “El
Batallon de los Pardos”, especie de policia destinada a proteger el
comercio por las noches, y que en su participacion en la guerra de
independencia fueron llamados “Infantes de la patria” (59). Aunque
estos antecedentes podrian llevar a pensar en la inexistencia del
racismo en Chile, si habia generalizaciones esencialistas a los grupos
segregados, como las denunciadas por Manuel de Salas y que se
esgrimian como argumento para explicar las precarias condiciones de
vida de los indigenas: “concluyendo que la causa es la innata desidia
gue se ha creido caracter de los indios, y que ha contaminado a todos
los nacidos en el continente, aumentada y fomentada por la
abundancia. O, més indulgentes, buscando causas misteriosas, lo
atribuyen al clima” (53). El racismo se presentara de forma mas
concreta ya avanzado el siglo XIX, con la expansion territorial del
estado, la respectiva explotacion creciente de sus clases dominantes,
y las justificaciones propuestas para ello, pues en la colonialidad del
poder la distincion racial no es un absoluto geopolitico, sino una
referencia que incluye matices y gradaciones; entre los polos
dominantes y las periferias dominadas existen intermediarios, las
clases altas de las periferias, que articulan las categorias raciales
segun desprecian a la poblaciéon local como forma de imitar a Europa.
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La Pacificacion

Dadas las caracteristicas coloniales de Chile, lejos de los grandes
centros del poder, y con una poblacién altamente mestiza, no fue algo
dado el menosprecio por lo autéctono en favor de lo extranjero,
principalmente europeo. De hecho, existe evidencia para lo contrario:
a inicios del siglo XIX, de la mano de intelectuales como Manuel de
Salas y Francisco Bilbao, se toma como un potencial beneficioso el
poseer y construir rasgos culturales propios, pues permitiran
garantizar la independencia a futuro (Pinto Rodriguez 116).

Con la llegada del liberalismo al poder, el pensamiento oficial chileno
se alimenta de las corrientes europeas de la época, las cuales ya
comenzaban a desarrollar el racismo cientifico. La inclusion forzosa de
Chile dentro del sistema mundial de comercio, necesité que se ubicara
bajo sus coordenadas dentro de la escala de grises del racismo propio
de la colonialidad, situacion promovida desde las élites como forma de
validacién propia. De esta forma, Sergio Villalobos, en su prélogo a la
Historia General de Chile explica que

Llegaban libros y periddicos, los cambios liberales y las
revoluciones de Europa impresionaban, mostrando que entre
convulsiones el viejo mundo se abria hacia una nueva era. Se
avanzaba rumbo a la verdadera libertad del hombre y de los
pueblos y también hacia el pensamiento cientifico, la nueva
técnica, la literatura y el divagar filos6fico. La idea del progreso
indefinido y de la perfectibilidad humana se abria paso
resueltamente (XIV).

El pensamiento liberal, a pesar de —o quiza, debido a- pretender
fundarse en la racionalidad ilustrada, asumi6 al racismo como guia
implicita para la expansién de Chile, especialmente en la ocupacion®

6 Para efectos practicos, se hablara de ocupacioén, invasion y pacificacion como
sinénimos, asumiendo a este Ultimo término como una coartada histérica de los
anteriores.

154



Construccion y uso de la raza en Chile. La justificacion...

de la Araucania, y también en las politicas migratorias para colonizar
los nuevos territorios. Si bien, siguiendo las cronicas de Robustiano
Vera, la propuesta de Cornelio Saavedra de avanzar militarmente
podria comprenderse como una estrategia geopolitica, al buscar la
expansion fronteriza del estado y la seguridad de los asentamientos
humanos presentes en la Araucania, la pacificacion requirié pronto
una justificacion ideolégica mas profunda, afin a las nuevas relaciones
de dominacion que traeria el control de los recursos que se esperaban
obtener del control territorial.

Una de las voces principales en este proceso de instalacion de la
colonialidad respecto a la Araucania y los mapuches fue Benjamin
Vicuiia Mackenna, diputado por Valdivia para la época:

Vicuiia Mackenna se encargd de llevar las cosas casi a los
extremos. Recogiendo mas tarde las ideas del conde A. de
Gobineau, difundidas en su Essai sur la inigalité des races
humaines, publicado en Paris entre 1853 y 1855, que
proclamaba una supuesta superioridad de la raza blanca y
degradaci6n del mestizo, estos intelectuales no vacilaron en
pregonar su admiracion por Europa y menosprecio por el indio
y el mestizo. Paradojalmente, esto ocurria en un continente
poblado en su mayor parte por indios y mestizos. EI mismo
mapuche que medio siglo atras aparecia como fuente de
inspiraciéon de la Independencia y sobre cuyos valores
pensabamos construir la nacién, se transformé en un bruto
indomable, enemigo de la civilizacion y en un estorbo para el
progreso. El rostro aplastado, signo de la barbarie y ferocidad
del auca, decia Vicuiia Mackenna, denuncia la verdadera
capacidad de una raza que no forma parte del pueblo chileno
(Pinto Rodriguez 119).

En sus discursos pronunciados en la camara de diputados, como el
del 10 de agosto de 1868, se puede apreciar como bajo la
categorizacion racial explicita, existe una necesidad de hacerla valer
en base a la productividad econémica, tanto en forma directa, como
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en la que se deduce de la produccion cultural considerada como
excelsa segun el canon eurocentrista seguido abiertamente. De esta
forma, describira a los mapuches en términos comparativos: “hacen
causa comun con el indio pampa, el ser mas horrible tal vez de la raza
humana, i matan i destrozan cuanto cae en sus manos” (4). Y luego
de detallar enfrentamientos en que resultan derrotados, afiade: “jTales
son los semi-dioses de Ercilla!” (lbid.), ironizando con el referente
positivo reconocido hasta el momento para el pueblo mapuche,
comparandolos  peyorativamente con  descripciones ahora
consideradas solo miticas’, y definiendo a los individuos como “indio
hambriento, poco acostumbrado a la industria y a la honradez” (8).

La mencion a la industriay la honradez no sera trivial, pues constituyen
la base sobre la que Adam Smith describira el funcionamiento del
capitalismo global. Los mapuches, segun la mirada de Vicufa
Mackenna, como representante de las élites eurocentristas, no pueden
ser parte de este orden por supuestos impedimentos bioldgicos-
culturales, que tendrdn como directa consecuencia la privacion de sus
recursos naturales y la instalacion de la totalidad de la etnia en una
relacion de subordinacion.

El factor econémico sera crucial para la categorizacion racista, pues
constituye el eje que, como explica Quijano, resulta ser el eje capaz
de articular al capitalismo a nivel global en su sentido de dominacién,
y para negérsele al mapuche una capacidad de participacién en la
sociedad, debe naturalizarse su diferencia productiva:

Pasemos ya a la industria, a las artes, a la agricultura como
medio de propaganda civilizadora. Pero ¢de qué arte son
capaces esos barbaros que solo saben amarrar sus lanzas i en

7 El mapuche de La Araucana no solo quedara reducido al mito, sino que ademas sera
uno ajeno para el mapuche considerado real: “Asi, pues, es algo de mui curioso el que
nosotros por pura moda i despique con los espafioles, hayamos estado desde 1810
bautizando con nombres de héroes araucanos, nuestros pueblos, nuestros buques de
guerra i aun nuestros hijos, cuando los Lautaro i los Caupolican son mitos
desconocidos a su raza” (8).
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sus caballos? Sus tejidos, Unico articulo industria, es obra de
sus mujeres, es decir, concubinas i de sus esclavas, Toda su
labranza consiste en cortos sembrados para el pan de cada dia
i en los manzanares que les dio la naturaleza, para sus eternas
borracheras (11).

La opinion de Vicuiia Mackenna, como se ha sefalado, si bien era
genuinamente personal, representaba a su vez a toda una élite, lo que
se puede corroborar en la linea editorial de ElI Mercurio respecto a su
cobertura de la ocupacion territorial de la Araucania: “Los hombres no
nacieron para vivir indtiilmente y como los animales selvéticos, sin
provecho del género humano; y una asociacion de barbaros, tan
barbaros como los pampas o0 como los araucanos, no es mas que una
horda de fieras, que es urgente encadenar o destruir en el interés de
la humanidad y en el bien de la civilizacién” (van Dijk, 125).

Tenemos, entonces, un escenario que, asumiendo las coordenadas
de la colonialidad para la distribucion del espacio reconocido como
legitimo para cada raza, no solo excluye a los mapuches del uso de
su territorio, segun criterios de productividad eurocéntricos, sino que
también termina por definir quiénes seran los aptos para hacerlo. Un
antecedente importante en este reparto territorial segun raza, con sus
respectivas consecuencias en el estatus politico y econémico, es la
obra de Domingo Faustino Sarmiento, quien en Conflictos y armonias
de las razas en América de 1883, suscribiendo el racismo cientifico y
el darwinismo social, asumiendo que: “las razas superiores sean mas
diferenciadas que las inferiores, dando por sentado que el minimum
es comun en todas las razas, y que el maximum que es muy débil para
los salvajes, es, al contrario, muy elevado para los civilizados” (88).
Bajo esta argumentacion, Sarmiento instara a que el estado promueva
la inmigracion de alemanes, ingleses u otras razas que determinen un
desarrollo de la industria, como forma de que Argentina, y luego Chile,
puedan mejorar sus condiciones de vida. Su pensamiento, ademas,
acufiaria una dicotomia que seria clave para la filosofia
latinoamericana hasta nuestros dias: civilizacion y barbarie, cada una
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como propiedades intrinsecas de las culturas y razas europeas e
indigenas, respectivamente.

La consecuencia inmediata de la pacificacion seria la inmigracién
selectiva, pues asi se podia asegurar que Chile subiera de rango en
la distribucion global del capitalismo, segun su clasificacion social y
racial. Se gener6 entonces “una actitud de admiracién por Europa que
transformo la inmigracion en una posibilidad, no solo de poblar el
territorio, sino de moralizar a los chilenos y traspasarle los valores que
nuestra clase dirigente consideraba apropiados para la nacién” (Pinto
Rodriguez 119). En términos de la colonialidad del poder, la necesidad
de asimilacion a los referentes europeos respondié a la necesidad de
garantizar un control de las élites sobre una produccion econémica
local, que requeria de la clasificacion racial degradante de los
mapuches, como grupo poseedor de un territorio, y como parte
constitutiva del mestizaje cultural del cual la mayoria de la poblacién
chilena ha emergido.

El etnocentrismo europeo, que ya se habia expresado en los
siglos XVI y XVII, discriminando y negando al mundo
americano, afloré de nuevo en el siglo XIX, alentando la misma
actitud escapista que hemos asumido cada vez que nos
miramos en el espejo y descubrimos nuestros rasgos
indigenas y mestizos, tan dificiles de ocultar. Con evidente
orgullo y resumiendo una apreciacion que muchos hombres de
la época compartieron, Vicente Pérez Rosales decia que
nuestra primera virtud consistia en parecernos al Viejo Mundo.
Chile, agregaba Pérez Rosales, es una “verdadera fraccion
europea trasplantada a 4.000 leguas de distancia en el otro
hemisferio” (119-120).

Lecturas posteriores del racismo

Mientras la oficialidad intelectual chilena debatia las posibles vias
hacia el desarrollo desde el acercamiento a los centros del poder
global, existio también otro tipo de argumentacion amparada en
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supuestos hechos antropologicos, que explicarian nuestro destino
como nacion en la forma esencialista y determinista propia del
racismo, pero no buscando integrarse a un orden capitalista global,
sino alegando una emancipacién. Tal es el caso de la obra Raza
chilena de Nicolas Palacios, que presenta la figura del araucanogotico;
el chileno tendria una superioridad ontologica respecto a sus vecinos
por ser heredero tanto de la gallardia del mapuche, arbitrariamente
negada a las otras etnias precolombinas, y también de la racionalidad
atribuida a las culturas de origen germanico, de donde el autor cree
gue provendria la mayoria de la colonizacion espafiola. La inmigracién
hispana a Chile habria venido de regiones septentrionales como
Cataluiia o el Pais Vasco, considerando a los mediterraneos como de
menor rango (Castillo 25). El araucanogético representaria por lo tanto
una identidad nacional, en donde la cultura mapuche, reducida solo a
un cardcter guerrero, se encontraria fundida con valores comunes de
virilidad y racionalidad heredables solo de los germanicos, y cuyo
mejor representante serd el roto, encarnacién tanto de viveza —
inteligencia- como de lucha contra la adversidad. El destino de Chile
sera, segln esta postura, la industrializacion y la guerra, vision logica
considerando que Raza Chilena se publicé en 1904, tras el triunfo
chileno en la Guerra del Pacifico, que llevara a buscar una presunta
superioridad antropolégica de los chilenos respecto a peruanos y
bolivianos.

Esta perspectiva, que condensa tanto el racismo cientifico como el
cultural, tendria eco décadas después en la obra de César Navarrete,
auto apodado Lonko Kilapan, quien fuese autor en 1968 de El origen
griego de los araucanos, asi como presidente del Instituto araucano
de parapsicologia. En su libro, intenta probar mediante forzosas
coincidencias linguisticas y similitudes iconograficas, que el pueblo
mapuche seria una colonia griega emigrada de Esparta entre los siglos
IX y VI antes de Cristo. Como pruebas se cuentan la similitud de los
perfiles escultéricos elaborados para Caupolican y Policleto (Kilapan
75) -sin considerar que la técnica neoclasica era la norma en la época
de la instruccién del autor de la primera, Jorge Infante-, o también el
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trazar una linea del supuesto viaje de los espartanos a través de Asia
y el Pacifico siguiendo toponimias de origen griego. Este esfuerzo
argumental tenia una clara misién: “dignificar al mapuche, llevandolo
a decir que tiene un origen comun con Esparta” (10), como aparece en
el prélogo del poeta mapuche Sebastian Queupul. Sin embargo, este
hecho reafirma una perspectiva en el fondo tan menoscabante como
el racismo del siglo anterior, que logré cautivar incluso a un artista
mapuche: Navarrete asume a priori la existencia de una perfeccion
moral, la de la Grecia Clasica, cuya réplica es la Unica posibilidad de
dignidad.

Estos Ultimos racismos tienen un componente de identidad contrario
la modernidad, pues plantean la existencia de una esencia chilena que
debe ser cuidada y resguardada, situacion cada vez mas compleja en
el nuevo escenario econémico global, del cual Chile comienza a formar
parte importante, aunque como subalterno, debido a la industria del
salitre y a los mercados financieros. No sera extrafio, entonces, que el
pensamiento de Palacios fuese reclamado en alguna medida por al
Nacionalsocialismo, que en el caso de Carlos Keller, se aleja del
racismo cientifico para exponer la supuesta homogeneidad chilena en
términos del racismo cultural, algo llamativo considerando que sus
pares europeos no salian del molde del racismo cientifico:

En cuanto a la “homogeneidad de la raza”, el pueblo chileno
representa una mezcla de diferentes razas indigenas con
numerosas europeas y de estas Ultimas entre si. No existe en
Chile un grupo sanguineo que predomine absolutamente.

Ademas, la constitucién racial de los pueblos es una cuestion
de escaso interés, en comparacion con otros problemas mas
importantes. Lo que les da su uniformidad a los pueblos
modernos es la cultura que domina en ellos, entendiendo por
cultura no algo fijo y estable, sino algo que se encuentra en
constante movimiento y transformacion. (Keller 311-2)

Y mas recientemente, el desaparecido movimiento neonazi Patria y
Nueva Sociedad, a través de su vocero Aléxis Lopez, recordara la
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hipotesis racialista, determinista y esencialista de la identidad chilena
asumiendo que “en el caso de Chile [...] la ‘raza chilena’, siguiendo al
Dr. Nicolas Palacios en parte, es resultado directo del enfrentamiento
sostenido entre Espafioles y Mapuches durante trescientos afios. Aqui
se logré de un modo muy particular la fusion social y racial que generé
un nuevo estado cultural: la Nacién chilena” (Lopez 57).

En el siglo XX, sin embargo, estas valoraciones positivas del
componente indigena, aun cuando fuese bajo una comparacién con
caracteristicas reconocidas como valiosas desde el pensamiento
europeo, seria sisteméaticamente negada en favor de la existencia de
una homogeneidad cultural y racial, pero ya no fundada en el
mestizaje, sino derechamente en un origen blanco. Un antecedente
relevante es la invitacion de Chile a la Exposicién Iberoamericana de
Sevilla en 1929, evento que, dada su tradicion en Europa, fue visto
como una oportunidad de “presentar en sociedad” a una nacion que
debia demostrar ser lo mas similar posible a los paises del continente
anfitrion. Esta semejanza se sustentara en dos pilares: el climatico y
el de pureza racial. Respecto a la variable climética, como bien
acusaba Manuel de Salas, constituia un factor determinante para las
opiniones racialistas de la época, que durante el siglo XVIII, y
siguiendo los planteamientos de Georges Louis Lecrec, conde de
Buffon, y de Cornelius de Pauw, consideraban que el clima tropical
americano, debido a su abundancia, generaba especies animales
pequefias y débiles, y por consiguiente, humanos holgazanes. Los
climas frios, en cambio, eran sefal de razas laboriosas y racionales.
Esta asociacién dicotdbmica entre tropico-barbarie/frio-civilizacion,
tomando los términos de Sarmiento, sera clave en el discurso chileno
oficialista del primer gobierno de Carlos Ibafiez del Campo, el cual
sacaria partido a la geografia chilena montafiosa y austral como sefal
inequivoca de estar “lejos del trépico”, con sus respectivas
consecuencias culturales (Dimmer 166-7)8.

8 De hecho, el término “tropicalismo” persiste hasta hoy como una calificacién
despectiva, que busca aludir a una inestabilidad politica y cultural tendiente al caos y
al retraso.
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En torno al factor racial, el gobierno emitird en 1927 un boletin consular
en el que se afirma que los chilenos son “descendientes puros de
espafioles y mezcla muy pequefia de estos con los indomitos
araucanos” (163), cuya composicion racial serd, por ende “una de las
més puras y homogéneas del continente americano” (164), v,
refiriéendose a la presencia de otras etnias, planteard que “no hay
negros ni los habra nunca, porque los nativos tienen repulsion por
estas mezclas que existen en otros paises americanos” (167).
Acompafiando esta informacion de caracter oficial, el pabellon chileno
en Sevilla tendr4, ademas, un texto curatorial que persistira en la
misma tonica, unificando ambos ejes: “las  condiciones
excepcionalmente benignas del clima de Chile, comparable al de las
regiones mas favorecidas de Europa central y meridional, se
presentan admirablemente para el desarrollo de la raza blanca” (169).
Se aprecia, entonces, la vocacion de construir una imagen de Chile en
el exterior que, para afirmar una semejanza con Europa, tendra
primero que negar los rasgos asumidos a priori como propios de lo
latinoamericano: el clima tropical, con sus asociaciones a la cultura y
raza, y en este punto, el mestizaje. La posicion del gobierno de Ibafiez
toma asi tanto del racismo cientifico como del racismo cultural, en
favor de sumarse al universalismo de la modernidad a través de la
réplica de las caracteristicas de sus polos de desarrollo. Esta negacion
de un vinculo latinoamericano, tendra entonces una vision peyorativa
del resto del continente, que se representara comparativamente como
cadtico y poco confiable para la inversion extranjera, buscando
confirmar la afirmacion de Diego Portales de que los chilenos serian
“los ingleses de Sudamérica” (159).

Los ejes culturales y estéticos desarrollados en la Exposicion
Iberoamericana tendran una persistencia hasta épocas mas recientes,
como puede corroborarse al revisar el pabellon chileno de la Expo 92,
curiosamente llevado a cabo en la misma ciudad. En esta instancia el
gobierno chileno envié 200 toneladas de hielo que fueron esculpidas
con forma de iceberg, buscando asociar la imagen pais con el territorio
antartico. Ahora, en vez de la asociacion de geografia con raza y
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cultura, se tomara una relacionada a la eficiencia tecnolédgica y a una
mirada futurista: la Antértica es llamada —de forma amenazante- como
“el continente del futuro” por la enorme cantidad de recursos naturales
gue almacena, partiendo por el agua. El envio de masas de hielo a
una ciudad que en verano alcanza los 40° Celcius a la sombra suponia
un desafio tecnoldgico mayor, del que Chile podia presumir, segln
palabras de Eugenio Garcia, director de la compafia a cargo del
pabellén: “Si podemos transportar este hielo, podemos transportar
productos frescos chilenos, como frutas o salmén, a cualquier parte
del mundo con la misma eficacia” (cit. en Délano). Finalmente, otra
posible herencia de esta construccion de la imagen pais la constituye
la foto oficial del gobierno de Sebastian Pifiera, la cual, rompiendo la
tradicion anterior de fondos neutrales, orientados a resaltar
Unicamente la imagen del presidente o presidenta, agrega un paisaje
montafioso y nevado, con una coloracién cargada a los tonos frios
(Wikimedia Commons). Considerando que parte importante de su
campafia se construyé en torno a valores como la “eficiencia” y la
“seriedad”, asumidos por la derecha neoliberal en contraposicion a
principios emotivos y subjetivos, asignados a la izquierda, no seria
extrafio relacionar la eleccion paisajistica del retrato presidencial como
una forma de buscar resaltar estos principios, en vistas de su tradicion
en la iconografia de la imagen pais asumida en durante casi dos siglos
por la clase gobernante, independiente de su posicion nominal en el
espectro ideoldgico.

Este tipo de construcciones tendientes a la homogenizacion, ya sea
en torno al mestizaje racializado o en relacion a Europa, para resaltar
una diferencia particular de la sociedad chilena o su similitud
otorgadora de un derecho de pertenencia a occidente, contribuyen a
gue el racismo en Chile sea un fenémeno oculto. Asi, Jorge Larrain en
su obra ldentidad chilena escribe:

La existencia de racismo en Chile puede comprobarse
histéricamente aunque es un hecho relativamente descuidado
por las ciencias sociales y generalmente no se percibe como
un problema social importante. Es claro, sin embargo, que
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desde muy temprano ha habido en Chile una valorizaciéon
exagerada de la “blancura” y una vision negativa de los indios
y negros. Los textos escolares estdn llenos de
representaciones peyorativas acerca de los indios, sus
costumbres y modos de vida. La estratificacion racial, aun
aquella de caracter capitalista, siempre ha ido acompafiada de
un elemento racial: en Chile, de manera general, mientras mas
oscura la piel, mas baja la clase social. Los barrios pobres de
las ciudades contienen una mayor proporcion de gente de piel
mas oscura. [...] Sin embargo [hay] una negacion del racismo,
como su fuera un problema de otros paises, pero no de Chile.
(232)

La clasificacion social de la colonialidad, que para Chile, dado su
contexto americano, incluyé la categoria de raza, ha determinado las
relaciones sociales no solo en relacion a los grupos directamente
racializados, como los mapuches, sino que, ademas, ha influido en la
configuracion de la sociedad como conjunto, con sus respectivos
sesgos culturales y disposiciones a tolerar problemas como la
desigualdad econdmica y la exclusion social. En la medida en que
permanezcan naturalizadas las nociones de raza y clase que se
originan a partir de la dominacién econdémica, pero que luego la
sustentan, las respuestas a los problemas sociales seguirdan
resultando ineficientes, como las posturas de este breve exposicion,
que si bien buscaron una emancipacion cultural, politica y econémica,
terminaron por reafirmar las mismas categorias que, desde la
colonialidad del poder, mantienen a Chile —como parte de América
Latina- en una posicion de subalternidad.

Consideraciones finales

Los alcances de la colonialidad del poder no solo se remiten a la
posicion geopolitica de Chile y América Latina en la escala productiva
global, ni a la legitimidad de las élites en sus respectivas sociedades.
Al referirse, como punto de partida, a la corporalidad, como dird
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Quijano, las consecuencias se palpan en la cotidianidad de los
individuos dentro de este eje de produccion, en sus relaciones
intersubjetivas y en como la satisfaccion de sus necesidades y
derechos es garantizada o ignorada por los estados. En el caso del
pueblo mapuche considerado como raza aparte de la sociedad chilena
para asi justificar su exclusion y explotacion de sus recursos, persiste
en la sociedad contemporanea la criminalizacion y la descripcion de
sus demandas como una radicalidad uniforme e intolerable. En este
sentido, Los medios de prensa, como El Mercurio y sus publicaciones
regionales (Diarios Australes) se han especializado en una cobertura
que reduce al mapuche a otro de violencia naturalizada (van Dijk 126),
excluyendo asi que, como toda relacion social, de haber
manifestaciones violentas son el resultado de relaciones de
dominacidn previas, y no un dato dado e independiente de los actores
sociales.

A partir de las herramientas conceptuales de la colonialidad del poder,
es imperativo, del mismo modo, comprender que la propia identidad
de los sujetos individuales y colectivos es una construccion que se
produce a partir de las luchas por el poder, por lo que las
esencializaciones, como en los casos expuestos, aunque nazcan de
un sincero deseo de emancipacién, fracasaran e incluso podran
contribuir a agravar la exclusion social. Para una comprension
profunda y fructifera de como se ha construido la dominacién de todo
un grupo de la sociedad, es imprescindible incluir y comprender los
andlisis emergidos desde los propios integrantes de las colectividades
sujetas a la dominacion. La pretensién de contar con categorias fijas,
mas alla de la simple referencia, puede llevar a los errores
deterministas del biologicismo ingenuo o del materialismo histérico
eurocentrista expuesto por Quijano. En este sentido, conviene tener
en consideracion las discusiones que forman parte de la
intelectualidad mapuche, asi como la relacion de esta con el conjunto
de su cultura, la que puede validarla, o bien, también mantener una
distancia critica que correspondera a su vez revisar. Sobre la vivencia
de la identidad mapuche, Maribel Mora Curriao expone que
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Las diversas posturas se fueron demarcando con el correr de
los afios. Desde la casi ingenua afirmacion del "ser" mapuche
por lazos sanguineos a la mas férrea postura mapuchista que
ensalzara la cultura propia y la cosmovisiéon al rango méaximo
de superioridad. En los espacios intermedios, por supuesto, se
dieron todo tipo de posturas que mezclaban ideas religiosas v
politicas tratando de ajustarlas para la ocasion, a una visiéon
propia de lo que debla ser el pueblo mapuche. Y por esos afios,
como ahora, circulaban también quienes negaban de plano
cualquier filiacion con los mapuche, aunque los rasgos fisicos
o los apellidos los delataran como pertenecientes a esta etnia
(34).

Las lecturas criticas a los resultados de la colonialidad del poder,
manifestada segun sus clasificaciones sociales, exigen la exclusion de
la categorizacion eurocéntrica de pretension naturalista, que separa a
las clasificaciones de su contingencia historica, y de paso, alejando del
horizonte de lo posible a la desaparicion de las relaciones que las
determinan. Es decir, al naturalizar las clasificaciones sociales, se
aleja la posibilidad de revertir la dominacién que las ha generado. La
existencia de disputas teoricas y politicas dentro de grupos sociales
excluidos, como los mapuches, por ende, en ningln caso implican una
debilitacion de sus demandas ni una pérdida en el peso de sus
argumentos, sino que corresponden una condicién necesaria para que
estos describan y transformen las relaciones de dominacion, en vez
de perpetuarlas aun sin quererlo, como en los casos anteriormente
analizados de racismo positivo y paternalista.

La construccién y el uso de la idea de raza, como fendmeno
tipicamente moderno y dependiente de la expansion capitalista global,
requiere entonces que para que se erradiquen sus acepciones
falsamente naturalizantes se transformen y superen las relaciones de
poder que las originaron. Asi, mientras la estructura vigente del
capitalismo global se mantenga en pie, con la respectiva posicion de
subordinaciéon de América Latina en un orden eurocéntrico, los errores
deterministas de la clasificacibn humana segun razas no solo seguiran
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ocurriendo, sino que mantendran su funcion de justificar y perpetuar la
dominacién y exclusion.
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nuestra Ameérica como un simbolo que sea Util para procesos de la
actualidad.

Palabras clave: Nuestra América, América Latina, Hermenéutica,
Interpretacion, Simbolo, José Marti

Abstract: | use the hermeneutics to analyse the notion of nuestra
América. This notion was spreader just over a century ago by the
Cuban poet, intellectual, journalist and militant José Marti.

Firstly, | expose an abstract of Marti’s life and work. In the second point,
| refer the methodology that | propose to understand him and his work.
In third instance, | analyse the notion nuestra América from a set of
texts of the author. In a fourth moment, | recover recent authors that
have made an effort to rescue and enrich Marti’'s proposal, besides |
compare their contributions. Ay last but not least, | make a proposal to
recover the notion nuestra América as a symbol that would be useful
for actual processes.

Key Words: Nuestra América, Latin-American, Hermeneutics,
Interpretation, Symbol

1.- Marti: sujeto politico situado

José Marti fue uno de los primeros intelectuales de lo que mas
adelante, hasta ya bien entrado el siglo XX, se formul6 e intentd
consolidarse como el proceso de liberacién nacional en Cuba (Zapata,
2001, 32). Es preciso tener en presente que es un sujeto politico cuya
patria, Cuba, fue la Ultima en romper el lazo colonial con Espafia
(Zapata, 2001: 34).

Enarbol6 la causa independentista desde muy joven, lo que lo llevo a
ser expulsado varias veces de su pais. El exilio le dio la oportunidad
de ser al mismo tiempo estudiante y profesor en el exilio. Estuvo en
Europa, Espafia en concreto; asi como en otros paises de América
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Latina, como México y Guatemala; y en las “entrafias del monstruo”,
Estados Unidos de América. Los quince afios que estuvo en este
ultimo pais le dieron la claridad de que no sélo era necesaria la
independencia con respecto a Espafia, sino también definir claramente
una postura frente al imperialismo norteamericano. Por lo que romper
el lazo de dependencia politica con Espafia no era suficiente, sino
también se requeria un cambio politico al interior de Cuba (Zapata,
2001: 36-37). Muere muy joven, en combate por la independencia de
su pais.

Desde sus primeras obras, El presidio politico y La republica espafiola
ante la Revolucion cubana, deja ver “Las bases de su concepcién de
‘pueblo’ como categoria inclusivista desde el criterio del dolor y la
opresion” (Fornet-Betacourt, 2009: 792) asi como la critica al racismo
y a la exclusién perpetrada hacia las personas afrodescendientes. No
obstante es hasta su estancia en Guatemala que consolida su talante
en favor de los pueblos indigenas, asi como la unidad
“nuestramericana”. Es importante mencionar que, aunque no era
marxista, se distancia con el idealismo filoso6fico que era dominante en
Europa.

Para el filosofo cubano Raul Fornet-Betancourt (2010: 792) son tres
los elementos de la concepcion filoséfica de Marti: 1) la filosofia
entendida como reflexion contextual, ya que no se parte de los textos
sino de la realidad concreta, la vida cotidiana y las aspiraciones de los
seres humanos; 2) consecuente con lo anterior, el deber de la filosofia
por articularse como saber practico para posibilitar en el ser humano
la capacidad de irrumpir en los procesos histéricos, y asi, mejorar la
realidad misma; 3) también derivado del primer punto, la certeza de
gue el surgimiento del filosofar es pluritdpico; es decir, la filosofia no
tiene a Grecia como lugar exclusivo de su nacimiento, sino también la
China o la India.

Por todo ello resulta que en la obra martiana “la independencia (o la
descolonizacion, diriamos hoy), la igualdad racial y el antiimperialismo
se unen en una propuesta coherente” (Zapata, 2001: 41).
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Su texto mas conocido es un articulo de tintes filosoficos y politicos
cuyo titulo es el que motiva el presente ensayo: Nuestra América. Se
trata de un trabajo “que es un texto fundante del pensamiento
americanista en general y un programa de filosofia “nuestramericana”
en particular” (Fornet-Betancourt, 2009: 793). Cabe aclarar que él no
fue la primera persona en utilizar el nombre nuestra Ameérica para
referirse a esta region, sin embargo es Marti quien, a través de su labor
de difusién, lo logra instalar en el pensamiento e ideologia
latinoamericanista (Santos-Herceg, 2012: 9).

2.- Herramientas de interpretacion

Ahora bien, antes de pasar a la exposicion de los textos martianos y
Su comparacion con otros autores, me interesa especificar el proceder
para realizar dicha labor.

Me valdré sobretodo de la hermenéutica analdgico-iconica del fildsofo
mexicano Mauricio Beuchot Puente.

Beuchot (2013: 34-35) asevera que entre los objetivos de la
hermenéutica se encuentra la labor de “poner un texto en su contexto
y aplicarlo al contexto actual, que puede ser muy distinto. Por eso toda
interpretacion conlleva una autointerpretacion”; y mas cuando
hablamos de un locus que influye en la identidad, como resulta ser
nuestra América.

Consecutivamente nuestro autor, realiza una division de la
hermenéutica en clases dependiendo del tipo de su interpretacion e,
igualmente, las relaciona con tres tipos de traduccion (Beuchot, 2013:
37-38): 1) la interpretacion intransitiva o recognoscitiva que busca
entender en si mismo, y la vincula con la traduccion comprensiva; 2)
la interpretacion transitiva o traductiva, la que procura hacer entender,
que relaciona con la traduccidén reproductiva; 3) por Ultimo la
interpretacion normativa o dogmatica, que tiene como fin regular el
obrar, corresponde con la traduccion aplicativa. Considero que el
ejercicio hermenéutico que atafie al presente trabajo se ubica en la
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segunda interpretacion ya que en un primer momento pretendo
entender los textos en si mismos, y en una instancia posterior procuro
discutir y traducir dichos textos y sus aportes con otros que le son
afines, ello con la intencion de brindar un aporte la labor politica y
filosofica latinoamericana actual.

Del mismo modo, Beuchot realiza otra diferenciacion de la
hermenéutica dependiendo si sirve como doctrina y teoria del
interpretar (docens), o como utensilio e instrumento de interpretaciéon
(utens) (Beuchot, 2013: 38-39). Claramente este ensayo se decanta
por el segundo uso, no se trata de entender la hermenéutica en si
misma, sino aplicarla para la nocién nuestra América.

Una de mis intenciones es situar al texto del espacio mismo en donde
se origind y asi entablar un “didlogo” con éste, con el fin de retomar
Sus aportes y perspectivas; asimismo también procuro desafiarlo, para
gue tal nocidon sea actualizada y enriquecida por reflexiones,
dindmicas y procesos historicos recientes. Al respecto Beuchot hace
una advertencia que conviene recordar “Por una parte hay que
respetar la intencion de autor (pues el texto todavia le pertenece, al
menos en parte); pero, por otra, tenemos que darnos cuenta de que el
texto ya no dice exactamente lo que quiso decir el autor; ha rebasado
su intencionalidad al encontrase con la nuestra” (Beuchot, 2013: 44).
Considero que se pueden dar situaciones distintas, ya que no es lo
mMismo que un texto simplemente exprese algo, que el mismo texto nos
exprese algo. En lo segundo influye mucho més el espacio y situacion
en la cual se retoma el texto.

La pertinencia de realizar una interpretacion de ciertos textos
martianos es que tienen una significacion viva que, sin embargo, no
es totalmente clara o inmediata. Dicha interpretacién busca ser una
reintegracibn —no una mera integracibn— ya que en un primer
momento lo que se busca es que el texto recobre, hasta donde sea
posible, su sentido original.

Beuchot también aclara que la analogicidad empleada en la
hermenéutica nos permite tener mas de una interpretacion valida, pero
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ello no significa que todas seran validas. Ademas, interpretaciones
analogadas seran sometidas a un proceso de jerarquizacion de
acuerdo a la verdad textual (Beuchot, 2013: 89). Por ello es que en el
presente trabajo primeramente realizo cierta interpretacion que sea lo
més apegada a la verdad textual. Mas al compararla con otras
interpretaciones y en su busqueda de traduccién al contexto actual
perderd cierto grado de aproximacion con la verdad textual. Lo
anterior, ello no significa traicionar al autor, pero si sera alejarme un
tanto de él para dotarle de un sentido enriquecido que nos sea de
mayor utilidad.

3.- Exposicion y analisis de textos martianos

Como se menciond lineas arriba ensayo mas famoso en el que se
desarrolla el término nuestra América es uno que precisamente se
titula de esa misma manera, el cual fue publicado en 1891. No
obstante, hay otros textos que corresponden a la misma etapa del
pensamiento del autor, estos son: Respeto a nuestra América de 1883,
Mente latina de 1884, Las guerras civiles de Sudamérica de 1894 y el
discurso Madre América de 1889. Nuestra América es de los cinco
textos el mas extenso y segundo mas reciente, considero ademas que
es donde desarrolla mejor su ideario politico. No obstante, los otros
discursos ayudan a entender el desarrollo del mismo término, ademas
de servir como complementos. Procederé a analizarlos
cronolégicamente.

El primer texto, Respeto a nuestra América (Marti, 2013a), se trata de
un breve de articulo publicado en La América en Nueva York en agosto
de 1883. Aqui —a pesar de sus tufos ilustrados con frases como
“ciencia y libertad son llaves maestras™— hay ideas que, aunque
implicitas, comienzan a notarse, una de ellas es que utiliza como
sinénimos el “nuestra América” y la “América espafola”, y por lo tanto
se infiere que hay “otra” América que no es nuestra, con la que hay
cierta distancia —y no porgue los pueblos latinoamericanos la hayan
supuesto en afan de confrontacién, sino que ya esta de facto—, es
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decir Estados Unidos. También presenta la idea de pueblos
empefiosos y trabajadores que son los que llevan a cuestas a sus
respectivos paises, y lo hacen de forma simultanea, como bloque, por
lo que Marti tiene un afan al menos de igualdad entre estas naciones,
por su origen comun “del pomo de la espada de Bolivar” asi como su
historia y desarrollo compartido. Por ultimo, se nota el anhelo de corte
republicano al exclamar que “al venir a tierra tantas coronas de cabeza
de reyes, las cogieron los hombres en sus manos y se han cefiido a la
sienes sus fragmentos”.

El siguiente texto es Mente latina (Marti, 2013b), que es un articulo
que se publicé en el mismo medio que al anterior, pero hasta
noviembre de 1884. En tales lineas se mantienen algunas ideas del
articulo anterior, mientras que ingresan algunas nuevas. Habla de la
constitucién pluricultural de los pueblos sudamericanos, que es algo
que ve con buenos 0jos, mas no se trata de una actitud celebratoria
acritica como la que es muy comun “el dia de la raza”, sino que es una
condicion que brinda una potencialidad identitaria, integracionista y
emancipatoria. Por ello mismo considero que se encuentra
implicitamente una actitud antirracista. Se presenta la idea de una
integracion regional, no obstante, ello no implicaria una cerrazon
“latinoamericanocentrista” sino que también entablar relaciones con
pueblos de otras tierras. Un precepto que no se oculta es la critica a
la dependencia cultural e intelectual de América Latina hacia Estados
Unidos y paises centro-europeos, lo que conlleva una reivindicacion
de las formas culturas locales en aras de lograr una mayor “libertad
espiritual”

El tercer documento se trata de un discurso pronunciado en 1889 en
la velada artistico-literaria de la Sociedad Literaria Hispanoamericana,
se titula Madre América (Marti, 2013c). Aqui el autor cubano se
muestra consciente que adn en su tiempo existian poderes que
impedian la real independencia de nuestra América; primeramente
Espafa, ya que su patria, Cuba, ain no se independizaba de este
poder ibérico; y por otro lado, Estado Unidos, representa una amenaza
gque muchos en su tiempo no imaginaron, pero él si. He aqui el
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antiintervencionismo y el antimperialismo que aungue no se manifiesta
con esas palabras, lo tiene presente como anhelo. Aunque realiza una
narracion de como se constituyeron Ameérica anglo y nuestra América
por conquista y mucha sangre derramada, deja en claro que se
trataron de procesos distintos y que las naciones supuestamente
independientes de nuestra América poseen diferencias con respecto
a aquellas de América anglo. Algo que no debe dejarse de lado es que
Marti no menciona explicitamente a aquella América que fue colonia
portuguesa, incluso habla de la “América espafiola”. Por esta ausencia
se puede suponer que, al menos en los tres textos hasta ahora
analizados, no serian parte de su concepcién de nuestra Ameérica
naciones como Brasil o Haiti. Ahora bien, cuando menciona las luchas
independistas en América y su destino de vencer por si mismas, se
reafirma su deseo antiintervencionista. Supongo que la parte en que
habla de las “impurezas de la sangre que legaron nuestros padres”
esta hablando metaféricamente no sé refiere a la constitucion
genética, ya que ha mencionado su antirracismo, sino mas bien a las
formas dinamicas y préacticas heredadas desde la época colonial. Deja
muy en claro sus limitantes ideolégicas producto de su contexto
cuando menciona que “Nuestra América de hoy, heroica y trabajadora
a la vez, y franca y vigilante, con Bolivar de un brazos y Herbert
Spencer de otro”, ahi se manifiesta su herencia decimonénica y
positivista. No obstante, en otros aspectos supera ciertas limitaciones
del siglo XIX, en este texto en concreto cuando alarma que, en los
paises de nuestra América, aun después de los procesos de
independencia, pueden resurgir practicas en las que las élites criollas
someten a los grupos indigenas. Mientras que otros intelectuales
contemporaneos como Sarmiento, Ingenieros o Alberdi no rompieron
con el eurocentrismo al proponer deshacerse de las culturas populares
e indigenas en nombre de la civilizacion y el progreso supuestamente
encarnado en las nuevas potencias europeas como Francia e
Inglaterra —ya no Espafia—, Marti sortea de modo muy loable tales
lastres colonialistas. Por ultimo Marti reivindica la historia y los
procesos propios nuestroamericanos, supongo que en esta reaccion
se encuentra implicita la defensa de los procesos histéricos, politicos,
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culturales y sociales propios de América Latina y que no tienen que
ser una imitacion mimética de los procesos europeos y usamericanos.

El cuarto texto de Marti de este conjunto de cinco ensayos, es aquel
que es el motivo fundamental del presente trabajo, me refiero a
Nuestra América (Marti, 2013d). Fue publicado originalmente el 1 de
enero de 1891 en la Revista llustrada en Nueva York, y tuvo otra
publicacion el 30 de ese mismo mes y afio en el diario mexicano El
Partido Liberal. En estas lineas se recogen muchos de los
planteamientos de los textos anteriores. En muchas ocasiones
expresa su deseo por una América Latina unida, en primer lugar
porque los paises que la conforman comparten una historia colonial y,
por tanto, una configuracion en muchos sentidos resulta comun; en
segundo lugar porque solo en la unidad se podra hacer frente a las
potencia externas. Para ello habra que realizar superar diferencias que
existan en nuestros pueblos, podriamos decir que en cierto sentido
retoma el ideal del suefio bolivariano, pero con nuevos contenidos.
Critica la dependencia politica, en el que se importan modelos
extranjeros y se intentan implementar acriticamente, asi como ademas
se busca imitar las politicas y formas de vida de Estados Unidos y
Europa, con la pretension de llegar a ser una copia idéntica. Muy de la
mano con ello también denuncia la dependencia intelectual y cultural,
en la que se estudian una historia y una cultura que poco tienen que
ver con la realidad local, cuando se podrian elaborar contenido mucho
mas significativos para el contexto nuestroamericano. Considera que
el papel de la universidad no es simplemente adoptar y recitar teorias
gque se producen en otros contextos, sino adaptarlas y sobre todo
producir y teorizar desde la region. Insta a buscar, y si es necesario
crear, una forma de gobierno que vaya de acuerdo con la cultura
popular y no que esta se adapte a aquella. Uno de los puntos mas
importantes es que aclara que muchas formas y haceres propios de la
época colonial no se han logrado erradicar en la cultura a pesar de la
independencia formal. En muchos sentidos lanza una alerta al papel
de las politicas exteriores de Estados Unidos y si lo conjuntamos con
su aspiracion constante de formacion de republicas solidarias resulta

179



Francisco Octavio Lopez

entonces que quedan claras sus posturas antiintervencionistas y
antiimperialistas. Otro punto importante es que se interesa recuperar
las practicas culturales de los pueblos indigenas y afrodescendientes,
y ademas en lineas posteriores hace explicita su postura antirracista,
argumentando que las razas no existen sino que son un elemento para
sembrar discordia, ya que en esencia todas las personas somos
iguales. Cien afios antes que Anibal Quijano el propio Marti ya
manifestaba un rechazo a la categoria “raza” y al considera como un
elemento falso creado para segregar, no obstante sera el sociélogo
peruano quien la complejizard y vinculard el surgimiento del
capitalismo con la invencién de la categoria raza, ello recuperando
criticamente el legado teérico marxista.

El dltimo de este conjunto de textos de Marti resulta ser el mas breve
de todos y se titula Las guerras civiles en Sudamérica (Marti, 2013e).
Fue publicado a través Patria en Nueva York en septiembre de 1894
(menos de un afio después al autor fallecié en combate). Aunque se
hallan fusionadas, en este texto podemos hallar al menos tres ideas.
La denuncia de la dependencia intelectual y cultural, asi como a la
dependencia politica que conduce a querer imitar a los Estados
Unidos. En segundo lugar la reivindicacién de las practicas de los
paises nuestroamericanos. Y por ultimo la separacién pertinente con
respecto al vecino del norte.

Balance

Es momento de sintetizar las propuestas, anhelos y posiciones que
Marti presenta en este conjunto de ensayos:

Diferenciacion de Ameéricas: si hay una América que es
nuestra, por lo tanto hay otra que no lo es: Estados Unidos.

Estados Unidos como peligro: aungue muchos en su tiempo
consideraban que el Unico enemigo era Espafa, Marti tenia
muy en claro que el vecino del norte tenia actitudes
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imperialistas con la regién. Por lo cual lo resultaba mejor
guardar distancia

Historia y procesos comunes: Marti busca sobretodo encontrar
semejanza entre los paises que conforman nuestra América.

Integracion: le interesa que exista unidad y solidaridad entre
los paises nuestroamericanos. En muchos sentidos una
recuperacion del suefio de Bolivar.

Reivindicacion de la pluralidad cultural: le otorga valor a las
formas culturales, historia y procesos propios de la region en
vez de importar modelos extranjeros. Y asi como desea que
exista unidad, ello no tiene que transformarse en “uniformidad”
se trata reconocer las diferencias internas porque ello es lo que
le da riqueza e identidad a nuestra América.

Formas coloniales presentes adn en la independencia: era
consiente a pesar de que casi todos los paises era
formalmente independientes muchas précticas culturales de
sumision permanecian.

Antirracismo: niega la existencia de las razas de forma
bioldgica, por lo que se tratan de una invencién para exclusién
y dominar. Por ello es que reivindica a los pueblos indigenas y
afrodescendientes.

Independencia no esti concretada: en primer lugar porque su
pais seguia bajo el yugo espafol, y ademas porque era
consciente que Estados Unidos era un enemigo para la region.

Antiintervencionismo: los paises nuestroamericanos son
autosuficientes y podran resolver sus problemas por si solos
sin necesidad de la injerencia —por experiencia generalmente
convenenciera— de potencias colonialistas.

Republicanismo: ve la republica como mejor modelo politico
para los paises de nuestra América, aunque no copiada de
forma mimética como se presenta en Europa o Estados
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Unidos, sino adaptada a las necesidades de la region. Aunque
llega a considerar que en caso de no adaptarse a las
necesidades, resultard necesario buscar o inventar otro
modelo.

Antiimperialismo: hace explicita la existencia de un imperio que
atenta contra el modelo republicano de los demas paises.

Critica a la dependencia politica: ve como peligro admirar
acriticamente y pretender imitar las formas politicas de Europa
o Estado Unidos.

Critica a la dependencia intelectual cultural: Considera como
un grave error que en las universidades en vez de estudiar la
historia y la cultura de la region, se centre en una educacion
eurocéntrica con modelos de interpretacion que, en muchos
sentidos, son ajenos a las particularidades de nuestra América.

Incita a la capacidad creativa: constantemente llama a utilizar
el ingenio para inventar formas de hacer politica, de interpretar,
de vivir, acorde con los alcances y limitantes de nuestra
Ameérica. Ello no implica un rompimiento total con saberes
extranjeros, pero hay que ser criticos con ellos.

Con la enunciacién anterior, es posible darse cuenta que lo que
proponia no eran meras ocurrencias, Sino que se trata propuestas
interrelacionadas y coherentes con su contexto historico y geopolitico.
Integra propuestas que van en una amplia gama desde los
formalmente politico a lo formalmente cultural.

Conviene recordar los tres aspectos, arriba enunciados, que Fornet-
Betancourt hace de la produccién filoséfica de Marti: reflexion
contextual, saber practico y mudltiples origenes de la filosofia.
Considero que los tres se cumplen: ya que su andamiaje tedrico lo
echa a andar dentro de sus situacion politica y social concreta; también
pretende que sus reflexiones conduzcan a la accion politica; y el dltimo
aspecto queda un poco mas oculto, pero considero que esa
reivindicacion tan insistente de historias, procesos, saberes, practicas
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culturales de la multiplicidad de subjetividades en nuestra América —
entiéndase identidades indigenas, afrodescendientes, mestizas,
campesinas— puede conducir a reconocer sus practicas filoséficas.

Ahora bien, segun la metodologia expuesta por Beuchot estas ideas
martianas conformaran el analogado principal, y en el apartado
siguiente me adentraré hacia analogados secundarios. Procedo a
comparar la propuesta netamente martiana con interpretaciones que
sea han elaborado de nuestra América a partir de Marti.

4.- Interpretaciones recientes de nuestra América

Muchas de las demandas que en su momento enarbolé Marti
continan vigentes —porque lamentablemente no han sido
cumplidas—; no obstante, hay otras probleméticas que a finales del
siglo XIX no se presentaban, o bien, las ciencias, saberes e ideologias
de aquellos tiempos no permitan vislumbrarlas con claridad. En
seguimiento con el proyecto vislumbrado por Marti, diversas voces han
retomado la nocidn de nuestra Ameérica y —sin traicionarla— han
buscado actualizarla, reinterpretarla y dotarle de nuevos contenidos
acorde a tiempos posteriores. En este apartado me enfoco en tres
autores que han retomado esta nocibn martiana, asi como han
procurado incorporarla en distintos proyectos tanto académicos como
politicos. Me refiero a Horacio Cerutti, José Santos-Herceg y
Boaventura de Sousa Santos. Cabe aclarar que no me remito a toda
la produccion intelectual de cada uno de estos autores, sino a ciertos
textos especificos.

Horacio Victorio Cerutti Guldberg

Primeramente Horacio Cerultti, argentino y filésofo de la liberacion, ha
sido de los autores actuales que mas se ha interesado en recuperar y
difundir la nocibn nuestra América, sobre todo (mas no
exclusivamente) para el ambito filosofico. El deja muy en claro que
dicho término “no representa una solucién al complejo problema de
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auto nombrarse” (Cerutti, 2011a: 12), pero si resulta —a su juicio— la
opcién mas ventajosa; explica “No aspira a retornos a inexistentes
edades de oro. Supone, de modo constitutivo, reconocimiento y
valoracion a pueblos originarios y a terceras raices. Niega la existencia
de razas, salvo en librerias, justamente para no encubrir las
discriminaciones. Propone tareas, objetivos, deberes, deseos, anhelos
a partir de una tensién irreductible entre lo que es y lo que deberia o
se querria que fuese” (Cerultti, 2011b: 38).

Resulta pertinente profundizar en el Gltimo enunciado de lo citado,
complementandolo con que “La expresion ‘Nuestra América’ es en si
misma una construccién utépica, porque al anunciar lo que queremos
ser denuncia que no lo somos todavia y deja indicado un programa”
(Cerutti, 1991: 32. Cursivas son mias). Con ello me enfoco en una
caracteristica particular que Cerutti afiade a la vision martiana: la
condicion utépica.

No esta de mas mencionar que el autor argentino también ha dedicado
gran parte de su obra al estudio, desmitificacién y difusion al término
utopia. Para no caer en simplificaciones peligrosas, conviene aclarar
aquello que se entiende por utopia y, sobre todo, enfatizar en quiénes
y desde ddnde la imaginan. No se trata de preguntas ociosas, ya que
primeramente el término mismo de utopia presenta distintas
connotaciones que, si no se tiene conciencia de las mismas, nos
pueden conducir a malas interpretaciones o tergiversaciones funestas.
Para Cerutti (Cerutti, 2010: 98-100) la utopia, se concibe en tres
sentidos:

El primero que se refiere al uso cotidiano del término, mismo que
resulta peyorativo por su condicibn de inalcanzable; un suefio
apetecible pero irrealizable, lo que conlleva desecharlo y aceptar el
mundo como se nos presenta o, a lo sumo, atreverse a sofar con
menos pretensiones.

En el segundo sentido utopias y obras utdpicas son un género literario
excepcional, en el que autores como Moro con Utopia, Bacon con
Nueva Atlantida y Campanella con La ciudad del Sol critican la
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sociedad de su tiempo, mientras conciben y describen una sociedad
perfecta, pero no proponen llevarla a la préctica. Aun asi, el género
utopico tiene méritos reconocibles, primeramente, en el campo de la
ficcion hacen posible lo que en la realidad se considera imposible,
ademds de que se presenta una articulacioén entre la critica al status
quo Y la propuesta surgida por el cruce entre ideales.

El tercer nivel Cerutti lo denomina como “lo utépico operante en la
historia”. Aqui se busca romper con el tufo de resignacion presente en
el primer nivel y, al mismo tiempo, se apoya en las obras del segundo
nivel, por lo que hay una tensién entre lo intolerable que es real y lo
deseable que es imaginado y sofiado. Por ello mismo es que “Se es
utopista por exceso de realismo y no por ingenuidad” (Cerutti: 1991:
32). Para Cerutti esta acepcion de utopia resulta “Operante en el seno
mismo de la historicidad coyuntural, siempre cotidiana por vivencia del
presente, aunque con referencias a los otros dos éxtasis de la
temporalidad (su pasado y su futuro)” (Cerutti, 2010: 100). Aqui las
metas planteadas no se conciben como el final de la historia, sino
como objetivos que, en caso de llegar a concretarse en la realidad, a
su vez deben ser cuestionados en aras de superarlos.

Es por ello que la cualidad utépica que Cerutti le otorga a nuestra
América no se trata no se trata de un conjunto lleno ilusiones
meramente ingenuas —como se entenderia desde la connotacion
peyorativa de la utopia—, sino que es lo operante en la historia en
tension con lo intolerable.

Cerutti arremete contra el mote “América Latina” al afirmar “Esta claro
gue la adjetivacion ‘latina’ resulta excluyente, limitante y ninguneadora
respecto de los pueblos originarios y de la tercera raiz. (...) No
podemos prescindir de ella, pero tampoco de las otras dos. E, incluso
alude a una Europa algo mas que latina, asi como las otras dos tienen
muchisimas variantes y diferencias muy respetables” (Cerutti: 2015,
79). Hago énfasis en que para el autor el abordar lo referente a nuestra
América no refiere a pretender volver a un pasado idilico previo a la
invasion y conquista europea —como si las sociedades y regimenes
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amerindios no hubiesen tenido sus contradicciones que involucraban
subordinacion, exclusion y dominio— sino de un proyecto en donde se
asumen criticamente los procesos de modernizacion, colonizacion,
mestizaje, aculturacion, evangelizacion, etc. sin menospreciar la
presencia, historia y legado de las naciones indigenas y los pueblos
afrodescendientes, todo ello para beneficio de los propios pueblos
latinoamericanos, y también ¢por qué no? en beneficio de toda la
humanidad. Lo que se propone no es un horizonte regionalista de
caracter etnocentrista o0 excluyente, sino que nuestros pueblos
elaboren en conjunto un programa propio que no sea una importacion.
Para Cerultti solo a través de a una formacion de identidad que busque
ser mas que mera imitacion se podra contribuir en algo, ya que “Solo
siendo alguien es posible aportar a una historia comun” (Cerutti, 1991:
40).

En este sentido la concepcion de nuestra América implica para el autor
una raiz, un lugar desde dénde se nace y mama —una madre— vy, al
mismo tiempo, un proyecto que se crea en conjunto, que se gesta —
una hija—. En palabras del Cerutti “Esta nocibn martiana viene
precedida por otra expresion alusiva y plena de también de
simbolismos muy fecundantes: ‘Madre América’. ‘Madre’, porque la
patria es concebida como matria... Una madre a ser parida, si se
permite la expresion, y a ser gestada, con toda responsabilidad, como
si fuera una hija” (Cerutti, 2011a: 12).

Por ultimo, en cuanto a Cerutti, cuando él habla de la filosofia
nuestramericana afirma que “Nuestra filosofia es la filosofia de los
calibanes. De aquellos exsiervos que aprendieron la lengua de sus
sefiores para maldecirlos” (Cerutti, 1991: 32), es decir se remite al
texto de Shakespeare titulado La tempestad y a uno de sus
personajes, Caliban, para concebir que el proceder filoséfico —y yo
afadiria que no solo filosofico, sino cultural, politico y social—
nuestroamericano consiste en aquello que no niega la herencia del
colonizador, sino que la aprende criticamente para utilizarla en su
propio proceso de emancipacion.
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José Santos-Herceg

Continto con el abordaje de nuestra América a través de los aportes
del filésofo chileno José Santos-Herceg, el cual que en muchos
sentidos coincide con la de Cerutti ya que en parte se centra en las
formas de entender aquello que se denomina “filosofia
latinoamericana”. Ello conlleva a la problematica de cémo concebir
primeramente a América Latina, ya que como afirma Santos-Herceg
“Por lugar ya no entenderé simplemente el aqui fisico y temporal, sino
gue también la forma en que dicho locus es representado” (Santos-
Herceg, 2010: 28).

Explica que América Latina ha sido llamada de muchas formas, y
decide detenerse (y quizas agrupar) en dos: Nuevo Mundo y Nuestra
América. Es entonces que muestra su concepcidn de nuestra América,
una que es opuesta al nuevo mundo, y que al mismo tiempo América
Latina es ambas. El chileno aclara “Decir América Latina en tanto que
Nuevo Mundo es decir con ello un territorio que fue sofiado, inventado,
invadido, conquistado, dominado y colonizado. Decir América Latina
en tanto que Nuestra América es, por su parte, mentar una tierra
ignota, una madre sufriente, es el suefio de unidad y, principalmente,
es reaccion resistencia, autonomia e independencia” (Santos-Herceg,
2010: 30).

Lineas méas adelante retoma a José Marti al aclarar que “Decir
‘Nuestra América’ es decir muchas cosas: es decir dolor, diversidad,
colonizacién, temor, amenaza, dispersion, pero también lucha, unidad,
suefio, liberacién. Todos ecos presentes en el texto fundacional de
Marti” (Santos-Herceg, 2010: 151). Santos-Herceg resalta cinco
caracteristicas de nuestra América (Santos-Herceg, 2010: 151-165):

Tierra ignota: es decir, la tierra que no fue descubierta sino encubierta
por aquello que los mismos “descubridores” querian ver, y que por lo
tanto se trata de una tierra que aln permanece oculta.
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Madre sufriente: que sufre porque la pobreza merma a gran parte de
su descendencia, afecta —aunque en distintos niveles y formas— a
los pueblos indigenas, a los pueblos afrodescendientes, a las
personas mestizas, al campesinado, a la clase obrera, a la nifiez, a las
mujeres, etc. por lo que adscribirse al proyecto nuestroamericano
implica también ponerse del lado de las personas y colectividades
excluidas.

Pueblos hermanos: la constitucion poblacional de la regién es muy
variada, pero si queremos una América nuestra esta debera ser de
todos y todas. “Hermanar no es subsumir, integrar, ni unificar.
Hermanar es vincular con respeto de las diferencias. Nuestra América
es el suefio de un pueblo de hermanos” (Santos-Herceg, 2010: 162).

América amenazada y salvada: nuestra América presenta amenazas
externas, como es el intervencionismo usamericano; e internas, como
la dependencia politica, cultural e intelectual a Estados Unidos y
potencias europeas. La segunda debilita y permite que la primera
pueda avanzar.

Filosofia nuestroamericana: estas condiciones —y otras tantas— si
son asumidas cabalmente posibilitaran un filosofar propio y auténtico.
En palabras de Santos-Herceg: “La filosofia latinoamericana si quiere
ser realmente pensamiento, no puede mMAas que ser
‘nuestroamericana’. Una reflexién nacida del dolor, m&s bien forjada
en el dolor de un mundo, de su mundo” (Santos-Herceg, 2010: 165).

Al igual que Cerutti, Santos-Herceg retoma La tempestad de
Shakespeare, asi como los arquetipos que ofrece (Santos-Herceg,
2010: 263-278). No obstante, lo hace de una forma un tanto distinta a
como la adopta Cerutti. Vincula los personajes principales de la obra
—Prospero, Ariel y Caliban— con formas posibles de proceder en
quienes se dedican a la filosofia en América Latina —a mi juicio estas
caracterizaciones pueden ser extrapoladas a otras formas del
proceder nuestroamericano, como en lo politico por ejemplo.

El “filésofo/Préspero” resulta ser entonces quien utiliza el saber y
conocimiento para dominar, el fildsofo colonizador; aunque en veces
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también actia como liberador y benefactor. El “filésofo/Ariel” es el
pensador colonizado, aquel que conoce bien la filosofia europea, pero
de ninguna manera pretende cuestionarla o desafiarla, se encuentra
alejado del mundo politico y este saber mitificado es lo que lo aliena.
Por dltimo, estd el *“filésofo/Caliban” quien es el pensador
comprometido, que consciente de los embates del colonizador se
apropia de su pensamiento para alejarse de €l; es quien viola las ideas
de Occidente —que no han sido destinadas para él— con el fin
engendrar nuevos pensamientos; aunque también resulta ser quien
reniega de la tradicion europea a pesar de que en muchos sentidos ya
es parte de su propia cultura.

Boaventura de Sousa Santos

Por ultimo, retomo el uso que el socidlogo portugués Boaventura de
Sousa Santos da al proyecto nuestra América. A diferencia de los dos
autores anteriores ya no se centra en una reflexion filoséfica, sino que
pretende dar alcances politicos y sociolégicos. Santos parte del marco
de la globalizacién, o mejor dicho de “las globalizaciones” —ya que él
considera que hay una que es hegemonica y otras que son contra
hegemonicas— para comenzar su discurso. Considera ademas que
hubo un momento que fue el siglo europeo-americano, y frente a este
ahora se muestra la posibilidad de crear el siglo americano de Nuestra
América. Acerca de tal siglo entiende que “es el que mejor ha
formulado la idea de una emancipacién social basada en el
metaderecho de tener derechos y en el equilibrio dindmico entre
reconocimiento y redistribucion que éste presupone. También ha
mostrado, dramaticamente, la dificultad de construir, sobre esa base,
practicas emancipadoras trascendentes” (Santos, 2009: 236).

Santos resume el proyecto martiano de los siguientes puntos: 1) una
Ameérica que es producto de la mezcla de gran variedad de sangre
europea, amerindia y africana, entre otras; 2) en sus raices se
encuentra una complejidad y potencialidad inaudita; 3) requiere una
epistemologia genuina y no meras adaptaciones; 4) es la América de
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Caliban y no la de Prospero —o de Ariel—; también recupera los
arquetipos propios de la obra de Shakespeare para hacer notar la
necesidad de romper con la colonialidad; 5) el pensamiento
nuestroamericano es internacionalista y fortalecido por una actitud
anticolonialista y antimperialista (Santos, 2009: 236-240).

Un punto importante que el socidlogo portugués afiade resulta que
“antes de convertirse en un proyecto politico, Nuestra América fue una
forma de subjetividad y sociabilidad” (Santos, 2009: 241) mismas que
“[...] son incomodas para el pensamiento institucionalizado y legalista,
pero son afines al pensamiento utopista” (Santos, 2009: 236-242). Con
todo ello es que vincula a nuestra América con el ethos barroco
(propuesto por filosofo mexicano-ecuatoriano Bolivar Echeverria), ya
que esta condicion es la que permite romper con el evolucionismo
modernista y al mismo tiempo lograr un mestizaje provechoso, que no
encubra las diferencias sino que las relaciones de poder sean
reemplazadas por una autoridad compartida (Santos, 2009: 246). “Asi,
la indignacion emprendida en este ambito por la subjetividad barroca
debe concentrarse en las tradiciones suprimidas o excéntricas de la
modernidad, en las representaciones que han ocurrido en las
periferias fisicas o0 simbodlicas donde eran mas débiles las
representaciones hegemaonicas —los via crucis de la modernidad—, o
en las representaciones de la modernidad mas tempranas y cadticas
gue ocurrieron antes del cierre cartesiano” (Santos, 2009: 236-240).

Ahora bien, el portugués también realiza una critica para no caer en
triunfalismos. Habla de los procesos revolucionarios y emancipadores
a lo largo de América Latina durante todo el siglo XX, pero los enfrenta
a la realidad que muchos de esos proyectos quedaron truncos o
resultaron insuficientes, por lo que las demandas de Marti a finales del
siglo XIX siguen sin cumplirse. “Una de las debilidades de Nuestra
Ameérica, bastante obvia en el trabajo de Marti, fue sobrestimar la
comunidad de intereses y la posibilidad de unificacion en torno a éstos.
Méas que unir, Nuestra América sufrié un proceso de balcanizacién”
(Santos, 2009: 254). Incluso afirma que muchos de los males que Marti
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vio en las entrafias del monstruo han sido adoptados por América
Latina.

En consecuencia, con lo anterior, Santos realiza una afirmacion
original “Nuestra América debe desterritorializarse y convertirse en la
metéafora de la lucha que emprenden las victimas de la globalizacion
hegemodnica por todas las partes, sea el Norte, el Sur, Oriente u
Occidente. Si revisamos las ideas fundadoras de Nuestra América,
observamos que en las Ultimas décadas se han creado las condiciones
para que estas ideas florezcan en otras partes del mundo” (Santos,
2009: 255).

Es decir, concibe que para que nuestra América pueda concretarse
resulta necesario que se vuelva un proyecto del sur global. Para ello
propone dotarle nuevos contenidos —que él llama nuevos Manifiestos,
inspirdndose en Marx— que las engloba en cinco areas, las cuales
son: la democracia participativa, los sistemas alternativos de
produccién, las justicias y ciudadanias multiculturales vy
emancipadoras, la biodiversidad saberes rivales y derechos de
propiedad intelectual; y el nuevo internacionalismo laboral.

En este sentido considero que esta Ultima propuesta del socidlogo
portugués resulta valiosa, pero un tanto apresurada. Aclaro, no se trata
de que nuestra América como proyecto deba ser de uso exclusivo
latinoamericano, excluyendo sus aportes para otras victimas del sur
global. Sino que mi critica frente a Santos va en sentido contrario, ¢qué
tan significativa puede ser para Africa o Medio Oriente la nocion, el
proyecto o el simbolo de nuestra América? Considero que poco; mas
bien estos pueblos tendrdn sus propios proyectos que les otorgan
identidad, integracion, horizontes y esperanzas. Nuestra América en
su momento deberad entablar un didlogo intercultural con estos
proyectos.

Ahora bien, con respecto a los nuevos Manifiestos me parece bastante
prudente ya que es una forma de actualizacion del proyecto martiano
frente la realidad contemporanea. Aun con todo hay otras demandas
actuales que debieran ser incorporadas al proyecto nuestroamericano.
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Balance

Una vez expuesto lo anterior se puede dilucidar que Horacio Cerutti
aflade al estudio de nuestra América cuatro caracteristicas
interrelacionadas que son:

La condicion utdpica que entendida como operante en la
historia donde se tensiona la intolerable con lo deseable.

Una practica a modo de Caliban, en donde no se niegan 500
afios de colonizacién ni tampoco que los saberes aprendidos
sean mitificados, sino que dichos conocimientos son
subsumidos “antropofagicamente” para nuestra propia
liberacion.

El proyecto planteado no propone una vuelta al pasado, a un
paraiso perdido; sino la construccion de un nuevo horizonte
donde quepa toda la pluralidad y diversidad que se presenta
en América Latina.

Nuestra América entendida “madre-hija”, o -si se me permite la
metéafora- como raiz de dénde se desciende, y al mismo tiempo
como fruto que se quiere cultivar, pero debe hacerse con
responsabilidad.

En el caso de José Santos-Herceg se pueden extraer las siguientes

ideas:

Nuestra América entendida como contraposicion al Nuevo
Mundo. EI ultimo resulta un proceso de dominacion desde la
razén de colonizacién europea, mientras que la primera es
proyecto de emancipacion desde el ideal de emancipaciéon de
los mismos sujetos latinoamericanos.

Filosofar latinoamericano como “filosofia en la tempestad”. A
pesar de las caracterizaciones que realiza y la vinculacion de
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Ariel y Préspero con el nuevo mundo, asi como a Caliban con
nuestra América, termina por considerar que el filosofar
latinoamericano involucra los tres y que la division no siempre
queda clara.

Con respecto a lo expuesto por Boaventura de Sousa Santos se
enfatiza en:

Contraposicion del siglo europeo-americano frente al siglo
americano de Nuestra América. Proyectos coetaneos, pero con
direcciones distintas.

Antes que proyecto politico nuestra América es una forma de
subjetividad y sociabilidad. Para explicarlo lo vincula con el
ethos barroco.

Critica a los proyectos emancipadores del siglo XX en América
Latina, que en su mayoria fueron frustrados, fracasaron por si
mismos o actualmente se encuentran sin direccion.

Critica a la sobrestimacién que hizo Marti a los intereses de
integracion latinoamericano, que en su mayoria se tratd
exactamente de lo contrario a través del siglo XX.

Actualizacion de nuestra América frente a los fracasos del siglo
XX, ello a por medio de dos sentidos: 1) desterritorializacién de
nuestra América para que a través de las globalizaciones
contrahegemonicas sea convertida en una metafora de
resistencia de todas las victimas de la globalizacién
hegemanica; 2) la incorporacion de los nuevos Manifiestos que
representan demandas que Marti no vio, pero que ahora son
de suma necesidad.

Con base a lo anterior es posible jerarquizar analégicamente dichas
concepciones acerca del término nuestra América. Primeramente, el
proyecto que propone José Marti resulta ser el analogado principal. La
propuesta de Cerutti seria el analogado secundario que queda mas
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cerca del principal, ello debido a que lo complejiza la metafora de
“Madre” y afiade la funcion utopica, asi como el proceder
“antropofagico” retomado del arquetipo de Caliban. No obstante, a mi
juicio el argentino se centra mas el ambito de la filosofia més que en
el politico, aunque sus ideas bien pueden extrapolarse a este segundo
campo.

Ahora bien, un analogado secundario que se aleja un poco, resulta ser
la propuesta de Santos-Herceg. El chileno no se enfoca en
contraponer a nuestra América con América anglo como lo hacia
Marti, sino con el nuevo mundo. Queda claro entonces que se enfoca
aun mas al ambito filoséfico. Aunque esta nueva oposicidén resulta
bastante fecunda para transitar entre lo que hay y no se quiere hacia
lo que todavia no hay y se desea. Al final realiza una aseveracién algo
gque yo considero desafortunada, su “filosofia en la tempestad” que
pretende diluir las diferencias y posiciones entre Prospero, Ariel y
Caliban, y por lo tanto entre nuestra América y el nuevo mundo.

Por ultimo, el analogado secundario que termina méas alejado de la
propuesta martiana resulta ser el sugerido por Santos. Lo que
considero que le marca mas distancia con Marti es la critica que le
realiza. Aclaro, no es que la critica esté poco fundamentaba o fuera de
lugar, sino que metodoldégicamente desde la hermenéutica analégica
es lo que los distancia. Aunque la parte subjetiva si est4 presente de
forma implicita en el proyecto de Marti, él da mayor peso a lo politico;
mientras que Santos parte de la explicitacion de lo subjetivo para
abordar lo politico. Por ultimo, en cuanto a lo necesario para concretar
el proyecto nuestroamericano, propone la desterritorializacion de
nuestra América, asi como la adopcion de los nuevos manifiestos.

5.-Nuestra América como simbolo

Considero que el término nuestra América puede ser entendido como
un simbolo. Me explico, si atendemos a Beuchot quien considera que
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el simbolo se trata de un tipo particular de signo que posee gran
riqueza, a la cual solo se accede si alude mas alla de la literalidad y se
apela a un sentido alegérico. Ademas, que “los simbolos son un
ingrediente esencial de cada cultura, porque ellos dan vida, ayudan a
conservar la memoria y la identidad de los pueblos” (Beuchot, 2013:
139). En este sentido nuestra América resulta un signo con mucho
contenido (simbolo), su significado no sélo pude ser entendido como
un proyecto, sino también un factor cohesionador para los pueblos de
Ameérica Latina.

Acorde al filésofo vasco Luis José Garagalza cuando los seres
humanos entran en contacto con lo real se conjuga su relacionalidad
y se proyecta un mundo intermedio de simbolos (Garagalza, 2002: 89).
Desde el pensamiento positivista que por mucho fue el dominante (y
todavia lo es en muchos sentidos), se hizo de lado al simbolo, se le
consideraba como una forma primitiva de acceder y de actuar en el
mundo, se ninguneaba su trascendencia en la vida humanay su papel
dentro de la cohesién social. No obstante, el simbolo es aquello que
le posibilita al ser humano el trnsito desde la naturaleza a la cultura
(Garagalza, 2002: 91). Y es precisamente esa condicion del simbolo
situarse entre lo cultural y lo natural lo que le otorga una tensién
creadora que nunca llega a resolverse completamente. Ademas de
gue interpretarlo es en si mismo una actividad creadora (Garagalza,
2002: 91). Considerar a nuestra América como simbolo permite
colocarla en un espacio de creacion, creacion misma para llenarse de
nuevos y mejores contenidos dependiendo de las necesidades.

Beuchot afirma que los simbolos ofrecen un significado manifiesto y
uno oculto, el cual solo podra ser comprendido por alguien que este
un tanto iniciado con él, y para ello es necesario vivirlo (Beuchot, 2013:
140). Lo anterior considero que embona perfectamente con nuestra
Ameérica, la cual es profundamente vivencial, su significa oculto quizas
radique en la forma de hacerla verdaderamente nuestra.
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Conclusiones

Por lo tanto, podemos afirmar que “nuestra América” no se trata de
una nocién que funja como camisa de fuerza ni que tampoco sea la
panacea en un intento hacer visible nuestra identidad, mas ofrece
ventajas frente “Latinoamérica”. En este sentido el filésofo uruguayo
Yamandu Acosta considerara que nuestra América hace alusién a un
nosotros que esté en proceso de constitucion que resulta heterogéneo,
diverso, conflictivo e inequitativo (Acosta, 2012: 294). Ademas, afade
un elemento importante, que se refiere a que la propia constitucion de
personas nuestramericanas también seria un aporte a la propia
constitucion de humanidad, desde y para quienes habitamos esta
regidn geo-historico-cultural, como también para aquellas identidades
de la otra América y para todo el mundo (Acosta, 2012: 294-295). Para
lograr lo anterior no sélo requiere que sea proyecto, sino también
simbolo.

Un inconveniente que me presenta la obra martiana es que en no
pocas ocasiones se utilizan términos arbitrarios para referirse a la
América que no es la anglo. Asi se habla de “nuestra América”,
“América espafola”, “América latina”, “Sudameérica”,
“Hispanoamérica”. Lo que me parece mas problematico de todo esto
es por términos excluyen a muchos paises que no son
hispanoparlantes, pero tampoco forman parte de la América anglo, me
refiero a Brasil y Haiti, con quienes se comparte en muchos sentidos
procesos de conquista y colonialismo, asi como de emancipacion e
independencia.

No obstante, en el mismo ejercicio de reinterpretacion nuestra América
resulta ampliada e incluyente. Considero que se trata de un nombre
gue, a diferencia de “América Latina”, permite la incorporacion de
forma mas sencilla de aquellas colectividades y procesos con los que
se comparte gran parte de la historia y la cultura, pero que no se ubican
geograficamente en paises formalmente latinoamericanos o que no
poseen una lengua romance. Por ejemplo, los pueblos caribefios
angloparlantes o las colectividades chicanas en Estados Unidos.
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El proyecto martiano es enriquecido por las propuestas de Cerultti,
Santos-Herceg y Santos. Del primero retomo la funcién histéricamente
operante de la utopia, el proceder politico y filoséfico a modo de
Caliban, y la advertencia siempre presente que no se trata de volver a
tiempos previos a la conquista, sino de construir un paradigma nuevo.
Del segundo considero que resulta sumamente fecunda su
contraposicion de nuestra América frente al nuevo mundo, asi como
los arquetipos que conllevan. Del ultimo recupero la incorporacion de
ethos barroco, asi como la critica tanto a los procesos del siglo
americano de Nuestra América, asi como al propio Marti las cuales
resultan pertinentes para evitar mitificaciones. Asimismo, es valiosa la
incorporacién de los nuevos Manifiestos, en este sentido afiado que
también deben incluirse al proyecto de nuestra América los
feminismos latinoamericanos, los cuales tanto desde la militancia y
lucha como desde la reflexion han hecho importantes aportes a la
reflexion latinoamericana; del mismo modo también deben ser
demandas de nuestra América aquellas que involucran la defensa de
la diversidad sexual, del medio ambiente, del buen vivir, de los
derechos humanos, etc.

Entonces resulta que emplear el término nuestra América como
simbolo, conlleva a que sirva de brijula en la bdsqueda de una
constitucion comunitaria y social, busqueda misma que pretende
externamente lograr una autonomia frente a intervencionismos e
imperialismo externos, y que de forma interna a supere la exclusion
racial, rompa el lazo de dependencia frente a la intelectualidad de
paises noratlanticos y reivindique pensamientos, cosmovisiones y
formas de vida propias. Y que ademas logre la unidad e integracién de
la region.
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