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Whitedwarfs, black holesand the philosophical
incommensur ability thesisf

Andrés Rivadulla*

Abstract

Incommensurability has been for about forty years one of the most discussed topics on
the contemporary philosophy of science. In order to tackle this issue | assume Howard
Sankey’s (1997: 425) characterization of incommensurability as “the thesis that the
content of some alternative scientific theories is incomparable due to trandation failure
between the vocabulary the theories employ”. This kind of incomparahility should pre-
vent for instance the derivation of Newtonian mechanics from relativity theory, as
Thomas Kuhn (1970a and 1970b) maintains. Since | have myself been concerned with
the comparison of Newtonian and Einsteinian mass concepts in Rivadulla (2004), |
focus in this short paper on the comparability of theories of contemporary theoretical
physics.

Thus, instead of dealing with the question of whether the theories of contemporary
physics are definitely incommensurable with each other, the main aim of this paper isto
provide an answer to the question of whether it makes any sense to think about the in-
commensurability between contemporary physical theories, due to their obvious compa-
rability.

KEY WORDS: Incommensurability, White Dwarfs, Black Holes, Planck Units, Theo-
retical Physics

Resumen

La inconmensurabilidad ha sido durante unos cuarenta afios una de las cuestiones méas
discutidas de la filosofia contemporanea de la ciencia. Para abordarla asumo la caracte-
rizacién de Howard Sankey (1997: 425) de la misma como “la tesis de que el contenido
de algunas teorias cientificas alternativas es incomparable debido a fallos de traduccion
en el vocabulario que emplean las teorias”. Este tipo de incomparabilidad deberiaimpe-
dir, por gemplo, la derivacion de la mecéanica newtoniana a partir de la teoria de la
relatividad, segiin mantiene Thomas Kuhn (1970a y 1970b). Como yo mismo me he
ocupado de la comparaciéon de los conceptos newtoniano y einsteiniano de masa en

t "I am very indebted to an anonymous referee for very helpful comments on a previous version of this pa-
per”. Recibido: marzo 2014. Aceptado: abril 2014.
* Universidad Complutense de Madrid, Dpto. de Légicay Filosofia de la Ciencia, arivadulla@filos.ucm.es
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Rivadulla (2004), en este articulo breve me centro en la comparabilidad de teorias de la
fisica tedrica contemporanea.

Asi, en lugar de tratar la cuestion de si las teorias de la fisica contemporanea son decidi-
damente inconmensurables entre si, el objeto principal de este articulo es proporcionar
una respuesta a problema de s tiene sentido pensar sobre la inconmensurabilidad entre
teorias fisicas contemporaneas, dada su obvia comparabilidad.

PALABRAS CLAVE: inconmensurabilidad, enanas blancas, agujeros negros, unidades
de Planck, fisicateorica

1. Introduction

In his recent, striking book on the history and philosophy of contemporary the-
oretical physics, The Trouble with Physics, Lee Smolin (2007: 255) claims that “What
the new spirit of physics cannot tolerate is a presumption that one idea has to succeed,
whatever the evidence”. Obviously Smolin means here that the idea in question belongs
to theoretical physics. What about philosophical ideas? Might a philosophical idea suc-
ceed whatever the theoretical and empirical evidence in physics?

In The Myth of the Framework, the philosopher of science Karl Popper (1994:
12) affirms the “important thesis that science is capable of solving philosophical prob-
lems”. Although Popper in general believes that modern science “has something im-
portant to say to the philosopher about some of the classical problems of philosophy”. |
intend to show in my contribution that modern physics also has something important to
say to the philosopher of science about the so-called incommensurability problem. The
incommensurability thesis might be incompatible with the development of theoretical
physics. If this were true, no matter how important and disturbing the idea of incom-
mensurability may be, thisthesis could not succeed.

Theoretical astrophysics is a branch of modern physics whose development is
inconceivable without the in-depth collaboration of many disciplines and theories of
mathematical physics. Indeed, in order to learn about the internal constitution of strange
stars such as white dwarfs and black holes, we need to take into account the intense
interplay between Newtonian mechanics, relativity theory and quantum mechanics.
Moreover, quantum gravity and contemporary theoretical cosmology use the Planck
units system — which results from the combination of the fundamental constants G, c,
and 7 , belonging to Newtonian mechanics, relativity theory and quantum mechanics
respectively — making it difficult to assume that these theories cannot be cross-
compared because they are incommensurable.

Thus, according to Smolin, either these theories are not incommensurable, or
the incommensurability thesis is wrong. Endorsing Popper, theoretical physics would
have contributed to solve a philosophical problem, the incommensurability problem.
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2. Entropy and temperature of black holes and Chandrasekhar’s mass limit of
white dwarfs

Black holes are remnants of supernovae cores, which collapse and concentrate in a
sphere of radius

r,= , (@]

known as the Schwarzschild radius. In this formula Gy is Newton’s gravitational con-
stant, M is the star’s masss and c is the speed of light.

In The Nature of Space and Time Stephen Hawking (1966: Chapter 3) claims
that in 1973 he had discovered that black holes do have entropy [1974 is the year of the
discovery of the entropy of a black hole, according to Hawking’s The Universe in a

Nutshell.] In Planck units— where G, = 7 = C = 1- the entropy of ablack holeis

S=—A, 2

where A is the surface of the black hole.

Applied to the Sun, a black hole with the Sun’s mass would have an entropy

S=10". Since entropy is a measure of disorder or the number of microstates of a
physical system that are compatible with the system’s macrostate, then there would be

107 different ways the Sun might have been constituted.

According to formula (2) the entropy of a black hole is directly proportional to
the black hole’s surface: the bigger the black hole, the greater its entropy.
Black holes do also have temperature. In Planck units

1

~ BpkM ©

where k is Boltzmann’s constant and M the black hole’s mass.

As it is inversely related to the mass, the more massive a black hole is, the

colder it is. Thus, were the Sun a black hole, then 2x10*kg of its mass would be
concentrated in a sphere with a radius of about 4 km, and its temperature would be
about 107 Kelvin, slightly above 0 Kelvin, which isterribly cold.

But if we assume that in the center of our Galaxy a super-massive black hole
exists with four million solar masses, its temperature amounts to 10™ Kelvin.
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Formulae (2) and (3) are indeed fascinating. Nonetheless, they are not particu-
larly relevant from the viewpoint of the incommensurability problem.

The following formulae, expressing the full content of the entropy and temper-
ature of ablack hole are much more interesting:

3
s KA C @)
4 1G,
_ 1 h_cs (3)
8kM G,

Forty years before Hawking’s discoveries, the Indian astrophysicist Subrahmanyan
Chandrasekhar calculated that the mass limit of white dwarfs is given by the formula
(Cf. Ostlie and Carroll 1996: 590)

B e

8 ZmH Gy

(4)

where Z, A and my respectively design the number of protons, the number of nucleons
and the hydrogen mass. If Z/ A=0,5, then M o, =1,44 solar masses.

White dwarfs are small stars with a mass of both approximately the Sun’s mass
and the Earth’s size. They are the remnants of small stars in their last life period. The
fate of our Sun isto degenerate into a white dwarf.

3. White dwarfs, black holes and Kuhn’s incommensur ability thesis

Dale A. Ostlie and Bradley W. Carroll (1996: 590) claim that formula (4) “is truly re-
markable. It contains three fundamental constants— 7 , ¢ and G - representing the com-
bined effects of quantum mechanics, relativity and Newtonian gravitation on the struc-
ture of a white dwarf.”

Since formulae (2’) and (3’) also contain the same fundamental constants — f, c
and G - representing the combined effects of quantum mechanics, relativity and New-
tonian gravitation on the structure of a black hole, it becomes obvious that the combina-
tion of quantum mechanics, relativity and Newtonian gravitation is of particular rele-
vance when seeking to find out about the internal structure of both black holes and
white dwarfs.

But in agreeing with Kuhn, one should assume that quantum mechanics, rela-
tivity theory and Newtonian gravitation are incommensurable with each other. And this
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implies that they cannot be compared. Can theories that cannot be compared be com-
bined with each other? That is the question.

Thus either Kuhn is right, and quantum mechanics, relativity theory and New-
tonian gravitation are incommensurable with each other, and so they cannot be com-
bined in order to learn about the internal structure of both black holes and white dwarfs,
or astrophysicists are right and the combined effects of quantum mechanics, relativity
theory and Newtonian gravitation on the structure of white dwarfs and black holes re-
veal that these theories cannot be incommensurable.

4. Planck units system and the incommensur ability problem

Quantum gravity and contemporary theoretical cosmology use the Planck units system,
identified by:

%
Planck length: |, = (G—’\;’hj =10%m
C

N

hc &
Planck mass: M, = [G—J =10"°kg

7
Planck time: t, = (M] =10""s

CS

These fundamental units result from the combination of the same constants as before. It
is difficult to assume that the corresponding theories cannot be compared with each
other, because they are incommensurable.

5. Conclusion

In taking theoretical physics seriously, we see that Newtonian gravitation, relativity
theory and quantum mechanics are frequently combined for relevant purposes in theo-
retical physics. Were these theories incommensurable with each other it would be im-
possible for instance to use them when seeking to find out about the internal structure of
white dwarfs and black holes. Since moreover the arithmetical combination of the fun-
damental constants of these theories produces Planck units system, then we are impelled
to conclude that either the fundamental theories of physics are not incommensurable or
the incommensurability thesis is wrong. Consequently, theoretical physics would have
contributed to solve the philosophical incommensurability problem.
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El concepto desalud y € proceso de genetizacion®

Juan Manuel Torres*

Resumen

Hoy la salud significa algo mas que la ausencia de enfermedad o no adolecer de una
discapacidad, como asumian las pioneras teorias de la salud. Ser sano involucra también
no poseer mutaciones genéticas que indican que, inexorablemente, se producira en la
plenitud de nuestra vida la muerte o una grave discapacidad. Los tests genéticos, cuyo
nimero y uso paralas diversas patol ogias de base génica crece diaa dia, son los que han
abierto estas posibilidades predictivas e, indirectamente, han hecho del concepto de
salud algo més estricto que la simple ausencia de enfermedad. La patologia conocida
como ‘corea de Huntington’ sirve de ejemplo sobre esta clase de situaciones. En la
medida en que € concepto de salud posee profundas implicaciones econdmicas, juridi-
casy éticas, es evidente que su modificacion -que aqui analizamos brevemente- influird
en la sociedad en general, como ya influye en varias practicas médicas. Este proceso de
transformacion de concepto de salud da razén, aunque solo en parte, ala tesis que afir-
ma que la sociedad transita por un proceso de genetizacion.

PALABRAS CLAVE: teorias de la salud, salud, enfermedad, proceso de genetizacion,
précticas médicas.

Abstract

Health means today something more than the absence of illness or suffering of disabil-
ity, as the pioneer theories of health had assumed. To be healthy also involves not hav-
ing genetic mutations that indicate inexorably premature dead or serious disabilities.
Genetic tests, whose amount and use grow day by day, have open these predictive pos-
sibilities for medicine and, at the same time, influenced for a more strict notion of
health. The pathology known as ‘Huntington’s Chorea’ is an example of this kind of
situations. Because of the concept of health has deep economical, ethical and legal im-
plications —among others-, it is evident that its modification will influence on society,
something that now is occurring in some medical practices. The transformation process
of the notions of health and unhealth supports —albeit in part- the sociological thesis that
affirm that west society is undergoing a geneticization process.

KEY WORDS: Theories of Headlth, Health, Iliness, Geneticization Process, Medical
Practices.

t Recibido: marzo 2014. Aceptado: abril 2014.
* Universidad Nacional de Cuyo, Argentina, jmvtorres@yahoo.com.ar
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Introduccién

Afirmar que una sociedad atraviesa por un proceso inédito -en el sentido de un
proceso desconocido hasta el presente- requiere de una cuidadosa fundamentacion, pues
al menos se debe cumplir con tres requisitos: € primero es que el proceso debe ser muy
bien caracterizado y ser histéricamente peculiar. Decir que la sociedad transita hoy por
un proceso de tecnologizacion es correcto, pero no constituye una etapa peculiar pues
comenzo hace 200 afios con la revolucion industrial. Finalmente, €l tercer requisito es
gue la caracterizacion se gjuste a la realidad. Podemos definir muy claramente el tér-
mino ‘postmodernidad’, pero luego —usando la tradicional distincién- deberemos de-
mostrar que, ademas de significacion, posee denotacion o se corresponde con larealidad

El término ‘genetizacion’ fue acufiado por la socidloga canadiense A. Lipmann
(1991: 15-50) para caracterizar un peculiar proceso por € que estaria atravesando la
sociedad occidental: “...the ever growing tendency to distinguish people one from an-
other on the basis of genetics; to define most disorders, behaviors and physiological
variations as wholly or in part genetic in origin”. Como puede observarse en la cita 'y
otros textos de Lipmann (1992: 1469-1476 y 1994: 9-34), el proceso se encuentra bien
caracterizado y por tanto cumple con la condicién (i).

Varios estudios sociolégicos de campo intentaron confirmar estas creencias en
los actores sociales (Condit, 1997). Dicho en otras palabras, si cumple con € requisito
(ii). Se trata de determinar si efectivamente los actores sociales, personas, colectivos,
instituciones y organizaciones estan imbuidos de esas ideas y actdan en consecuencia.
Pero hasta ahora los resultados no parecen concluyentes, razén por la cual la afirmacion
gue atravesamos un proceso de genetizacion estaria requiriendo de més estudios de
campo (Arnason and Hjorleisson, 2007: 417-431).

A nuestro entender existe un modo indirecto de resolver la cuestion, a menos
parcialmente, y que es gjena al trabajo de realizar encuestas para conocer cuan profun-
damente los actores sociales estan influidos por |os avances realizados en el campo de la
genética'y sus implicaciones. Esta estrategia consiste en determinar si tales avances han
modificado conceptos fundamental es relacionados con €l temay préacticas médicas cuya
incidencia social se encuentra fuera de toda duda. Esta es la linea de investigacion se-
guida por € autor de esta contribucion, quien focaliza la nocion de salud. Esta posee
innegables implicaciones sociales, legales, econémicas y éticas. Politicas sanitarias,
presupuestos, estigmatizaciones o justicia, son algunos de los items que se afectan
cuando se modifica la nocién de salud. ¢Ha cambiado la nocién de salud bajo lain-
fluencia de los avances en genética? Natural mente, alguien podria pensar que agui nue-
vamente se plantea el trabajo sociolégico de campo para determinar qué piensan las
personas acerca de la salud. Pero esto no necesariamente es asi pues podemos atender a
lo que de hecho sucede en la préctica médica y socia en general. Por gjemplo, no es
necesario hacer encuestas para saber si la gente esté influida por la informatica ya que
para ello basta ver las cosas que hace a diario y que dependen directamente de este
adelanto.
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Clasicasteoriasdela salud y un principio fundamental

Desde Aristoteles es una doctrina ampliamente aceptada que corresponde a la
Filosofia el andlisis de |as nociones generalisimas. Estas pueden ser caracterizadas como
aquéllas que son comunes a varios campos de conocimiento o tienen importantes impli-
caciones para el hombre. Asi, corresponde a la Filosofia la exploracion del significado
de términos como 'ser’, 'persona’, 'valor’, 'belleza’, 'conocimiento’, ‘libertad’, etc. En
consonancia con esta tradicién, fueron filésofos quienes exploraron por vez primera de
un modo sistematico qué es la salud y, por tanto, otras categorias relacionadas con ella
como no salud, enfermedad, discapacidad, desventgja, etc. Antes de proseguir advirta-
mos que la nocion de no salud juega un rol vital en estas discusiones y es de uso comin
en la lengua inglesa —actualmente la lengua universal del mundo académico-, donde se
expresa con € término 'unhealth' y su adjetivo 'unhealthy'. El problema es que traducirla
por 'insano’ es problemético, pues en el uso comiin del espafiol 'insano’ se aplica a las
personas con algun desorden de conducta. Por esta razon usaremos la expresion 'no
sano’ en vez de ‘insano’. Como demostraremos aqui, no sano no es equivalente a enfer-
mo.

Hecha la aclaracion terminol6gica, proseguimos. Naturalmente, uno estariain-
clinado a pensar que la exploracion del significado de ‘salud’ y las condiciones para su
aplicacion corresponde a los médicos o a instituciones como la Organizacién Mundial
delaSalud (O. M. S.), pero no alos fildsofos. Sin embargo, histéricamente esto no ha
sido asi. Ademaés, mientras que no hay unanimidad entre los médicos sobre qué es la
salud, la O.M.S. da una definicion que involucra items referidos a sus causas, circuns-
tancias, efectos, cuestiones politicas, etc. que son genas a la nocién misma. Finalmente,
una cosa es dar una caracterizacion intuitiva de un concepto y otra muy diferente hacer
un pormenorizado andlisis de €l vy, justamente, esta fue la tarea pionera de Christian
Boorse (1975 y 1977).

La precursora teoria de la salud de Boorse fue rapidamente seguida por otras,
de las cuaes agunas coincidian parcialmente con sus conclusiones, mientras que otras
eran diametralmente opuestas, especialmente en lo referente al marco tedrico elegido
por Boorse. Entre las Ultimas, nos detendremos en la de Lennart Nordenfelt (1986, 1995
y 1996). De esta manera procederemos a ilustrar brevisimamente dos perspectivas muy
diferentes y actuales sobre qué esla salud, las que lideran las corrientes sobre € tema.

Segun Boorse, en sus primeras contribuciones, el término ‘sano’ se aplica con
propiedad a una persona si paralos andlisis fisioldgicos los resultados estan dentro de la
media estadistica. Como es evidente, tal afirmacién explica bien por qué su teoria se
llama ‘bio-estadistica’ y puede considerarse de cufio positivista. Es mucho mas lo que
puede decirse acerca de esta teoria, pero con relacion a nuestro propdsito nos interesa
uno de los axiomas de los que parte Boorse, a saber: si uno no esta sano, entonces esta
enfermo y viceversa. Si bien esto parece una obviedad, mostraremos que es una afirma-
cién equivocaday que laraiz de su inadecuacion se encuentra en los avances de la gené-
ticaclinica.
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Por su parte, Nordenfelt, quien posee una perspectiva humanista como marco
tedrico de su teoria, adopta como punto de partida un principio que esta en consonancia
con la tradicion aristotélica: el ser humano es un ente que anhela la felicidad. Pero, en
nuestra opinion a menos, la felicidad requiere como una condicién necesaria -aunque
no suficiente- tener la capacidad de realizar los fines propios de nuestra naturaleza en
funcion del sexo y laedad. Ental sentido, estar fuera de la media estadistica para nues-
tras funciones fisiolégicas u otras caracteristicas que pueden hacernos diferentes no
justifica la aplicacion del término ‘enfermo’, si es que no impiden llevar adelante las
actividades que hacen alarealizacion de unavida plena. Asi, la anormal baja frecuencia
de respiracion de un yogui o € anormal pulso de un atleta profesional no dan lugar —
contrariamente a pensamiento de Boorse- a la aplicacion de la categoria de enfermo.
Ciertamente, Boorse y quienes siguen su pensamiento han tratado de responder a éstas y
otras criticas, pero debemos aqui dejar de lado estas controversias. Para nuestros prop6-
sitos interesa saber que, aunque de una manera mas moderada, Nordenfelt también
comparte la idea de que s uno no esta enfermo, entonces es porque estd sano. En su
lenguaje: uno puede desarrollar las actividades que le son abiertas por su peculiar natu-
raleza.

Laincidencia del test genético sobrela nocién de salud

¢Hacambiado la nocién de salud? Si y para advertir como, debemos considerar
la aparicion de los test genéticos cuyo nimero y uso crece dia a dia. Estos tests son
capaces de determinar la presencia de mutaciones en nuestros genomas que: (i) en el
futuro causaran inexorablemente una enfermedad que nos Ilevara tempranamente a una
importante discapacidad o a la muerte; (ii) nos podran en riesgo de padecer una enfer-
medad; (iii) atendiendo a los principios mendelianos de dominancia y recesividad, indi-
can cud es la probabilidad de tener un descendiente con una enfermedad o propension a
ela; (iv) exhiben el perfil sanitario general de una poblacién o etnia, cuando €l test se
aplica en tareas de screening; (v) en e contexto de lafertilizacién in vitro, posibilitan a
las parejas elegir embriones que no sufriran en el futuro de una enfermedad producto de
la herencia genética de uno de ellos o0 de ambos. Més aln, elegir un embrién sin ADN
indeseable, pudiendo llamarse a este tipo de acciones ‘supereugenesia’, las cuales estan
en la mira de la corriente trans-humanista y sobre cuya dudosa moralidad no nos expe-
dimos aqui. Una descripcion de esta linea de pensamiento, cuyos objetivos pueden co-
brar realidad a medida que progresan las técnicas genéticas de deteccion de errores de
informacion, y su confrontacion con €l pensamiento conservativo de Habermas y otros,
puede verse en Edgar Andrew (2009: 157-167).

Los test genéticos posibilitan también el conocimiento de muchas otras cosas,
tanto en el ambito de la salud, como en otros genos a ella. En tal sentido, nos basta
recordar la importancia que poseen para la identificacion de personas, parentescos o
ciertas enfermedades, cuando los signos de éstas son débiles o confusos, etc.

Nos interesan particularmente aquéllos tests descriptos en (i). Un caso tipico es
€l test para la deteccion de las mutaciones que causan la enfermedad conocida como
‘corea de Huntington’ y que yacen en el cromosoma 4, consistiendo en una anormal
repeticion de bases (CAG). El punto fundamental es que detectada esta mutacion en la
persona que acepta tomar el test (se trata de una patologia de naturaleza dominante)
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nada puede hacerse paraimpedir que en la adolescencia o la adultez aparezca esta gravi-
sima enfermedad que normalmente lleva alalocura o la muerte por suicidio. La confec-
cién de tests capaces de detectar mutaciones de esta clase de patologias, las cuales tie-
nen una clara etiologia genética y apareceran tardiamente en la vida de las personas, ha
ido en aumento. Por razones obvias, podriamos denominar a estos genes anormales de
consecuencias tardias ‘genes bombas de tiempo’. Es crucia destacar que situaciones
como las que produce la sola posibilidad de contener en el genoma estos peculiares
errores de informacion en el ADN no son thought experiments, por usar la conocida
expresion inglesa. Rommetveit y Porz (2009, 12: 9-16) analizan un caso real, a cua
enfocan alternativamente desde la teoria de Arist6teles sobre la tragedia y la Grenzsi-
tuationen descriptas por Karl Jaspers, para echar luz sobre €l fendmeno existencial que
produce en las personas testeadas este tipo de situaciones y también para iluminar sobre
ello abioeticistas y profesionales de la salud.

Ahora procede una pregunta fundamental: ¢debemos considerar sana a una per-
sona que lleva sobre si una inexorable sentencia de muerte o de una seria discapacidad a
una edad temprana? Notemos, antes de responder, que tal persona —antes de que las
mutaciones hagan sentir su efecto sobre el organismo o fenotipo- no esta enferma pues
no redne los requisitos universalmente reconocidos para afirmar en ella un estado de
enfermedad: signosy sintomas. Por €ello sus andlisis estaran dentro de la media estadis-
tica, por concordar con la teoria de Boorse, y alin no tiene afectadas sus capacidades
parareadlizar 1o que en funcion de su naturaleza, edad y sexo puede hacer, concordando
en esto con la teoria de Nordenfelt. Seguin el axioma compartido por las teorias expues-
tas, como esa persona no esta enferma, esta sana. Pero esta respuesta nos parece inco-
rrecta, especialmente s ampliamos la caracterizacion de salud hecha por Nordenfelt,
algo en lo que esta contribucién quiere ser original. No se trata solo de si en el momento
actual estamos intactos para realizar actividades, esto es, no poseemos actual mente
discapacidades para nuestros fines. Se trata también de que debemos concebir al hombre
Como una ser capaz de transitar por tres periodos clésicos: crecimiento, madurez y de-
clinacién. A esta condicién general podemos denominarla requisito bioldgico basico
(Torres, 2002: 9: 43-51).

Ciertamente, el hombre es un ser para la muerte, como alguna vez expresd
Heidegger. Pero este es un rasgo que no le es peculiar pues todos los vivientes llevan
sobre si e signo de lafinitud de su existencia. Lo que si le es peculiar es que, en virtud
de su naturaleza inteligente, es capaz de proyectarse a futuro y planificar su propio
destino. Elegir un modo de vida, formar una familia o trazar planes de largo alcance.
Pero laraiz de estas posibilidades es la libertad, entre otras cosas y con relacion a nues-
tro tema, en no poseer un genoma gue ab initio muestre que ese desarrollo de potencia-
lidades no seréd posible o se vera afectado. En la medida en que €llo radique en su pecu-
liar genoma, debemos decir que esa persona No es sana pues su genoma es parte de su
biologia, por hablar asi. Pero notemos, una vez mas, que tampoco es enferma.

¢Qué es o que sucede aqui? Simplemente que el concepto de salud es hoy mas
estricto o, aternativamente, el de no salud mas amplio. Este dltimo no sdlo denota a
quienes padecen una enfermedad sino también a aquellos cuyo genoma contiene una
inexorable sentencia de muerte o de una grave discapacidad ala edad en que uno estaen
la plenitud de su vida. ¢Coémo esta diferencia no pudo ser advertida por los tedricos de
la salud? La respuesta es sencilla: porque ellos elaboraron sus teorias antes de la apari-
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cién de estas herramientas bi otecnol 6gicas que permiten ver el genoma, por hablar asi v,
en algunos casos, predecir un futuro inexorable o con probabilidades cercanas a 100%.
Es importante advertir que los resultados del Proyecto Genoma Humano (P.G.H.) acele-
raran la confeccion de mas tests para identificar mutaciones causantes de este tipo de
enfermedades.

Con relacion al P.G.H. es bueno aclarar que éste no nos dice donde estan los
genes que codifican nuestra anatomiay fisiologia, cual es su secuencia de bases y dénde
se encuentran |os errores de informacion causantes —muchas veces- de patologias. Sim-
plemente, los datos provenientes del PGH pueden ayudar a la confeccion de los test
cuando ya existe una cierta localizacion de los genes involucrados en una patologia.
Esta localizacion es lograda por la comparacion de los genomas de miembros de familia
de afectados por una misma patologia. Asi se entiende que, contrariamente a una creen-
cia muy extendida, los tests genéticos no debieron esperar al PGH y su historia se re-
monta a final de la década de 1970. Una acotacion més para €l lector no totalmente
familiarizado con esta temética: los test genéticos no detectan genes deletéreos, p. e, €
causante de la fibrosis quistica. Ellos solo detectan la mutacién para la que han sido
confeccionados e ignoran toda otra. Asi, el test mas comin con relacién a la patologia
recientemente citada detecta la mutacion Delta F 508 e ignora cualquier otra (las muta-
ciones son mas de 600 aunque no tan frecuentes con ésta).

¢Estigmatizacion gratuita?

Podemos preguntar abruptamente: ;qué se gana con calificar de ‘no sana’ a una
persona que no esta enferma, pero que un andlisis genético anticipa que tempranamente
adolecera de una grave patologia? ¢No se trata de una estigmatizacion gratuita que en
nada ayuda a |la situacion de las personas invol ucradas?

Nos parece que a menos son dos las respuestas a ambas preguntas. La primera
de ellas eslasiguiente: no ser sano, en el aspecto indicado, podria ser objeto de estigma-
tizacion social, pero lo fundamental es que tal condiciéon da derecho a la proteccién
social. Aqui, naturalmente, se plantea entonces otra cuestion: ¢qué proteccién se puede
dar cuando la futura enfermedad es inevitable e incurable? Una, entre varias respuestas,
es ésta: que esa persona pueda disponer de sus ahorros de retiro a una edad temprana ya
que no podra hacerlo en la tercera edad pues no arribara a ese estadio de lavida. La otra
respuesta a las dos preguntas que encabezan la seccion es la siguiente: €l leguaje ordina
rio es ambiguo y por lo mismo, a menudo engafioso o confuso. Siguiendo las palabras
de Nordenfelt, al tratar la diferencia en lengua inglesa entre ‘illness’ y disaease’, deci-
mos: “...a constructive theory of disease and illness... [...] ...cannot stick completely to
all ordinary-language intuitions surrounding the use of terms’ (2001: 76).

El lenguaje correcto proviene, a menos en estos contextos, de lo que la ciencia
nos va informando sobre la base de hipétesis bien confirmadas. Dicho de otra manera, la
correccién de las expresiones en estos contextos tiene como marco de adecuacion los
avances en medicina clinica y biologia molecular. Ciertamente, se pueden usar siempre
expresiones eufemisticas, pero si tengo un potencial problema fundado sobre mi pecu-
liar biologia, entonces tengo un problema de salud.
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Esto es mas claro alin cuando prevemos que en un futuro no lejano algo podra
hacerse con relacién a una patologia como el corea de Huntington y otras similares en el
ambito de la medicina molecular, algo que no desestima intentos con tratamientos clési-
cos. Hace 25 afios comenzaba la terapia génica, esto es, la vectorizacion de genes co-
rrectos para suplir la funcién de los incorrectos que a causa de su naturaleza mutada son
incapaces de instruir ala célula parala produccién de la enzima o proteina eficiente que
el organismo requiere. Luego de un esporadico éxito en 1991 con relacion a la patologia
causada por la carencia de la enzima adenosina deaminasa, la terapia génica no pudo
mostrar més éxitos, a punto que fueron varios los que estimaron que no se justificaban
el dinero y las horas de investigacion invertidas en este peculiar proyecto. Pero en nues-
tra opinidn, se debia perseverar pues los principios generales eran correctos y solo se
debian afinar los procedimientos teniendo en cuenta que los organismos son entidades
sensibles al contexto (Torres, 2009: 203-207 y 2007: 181-194). En noviembre de 2013
la Comision Europea aprobo € tratamiento con terapia génica parala grave enfermedad
producida por la deficiencia de lalipasa de la lipoproteina, que es una sustancia crucial
para €l metabolismo de las lipoproteinas y cuya ausencia provoca severos trastornos
pancredticos. Hasta ahora los resultados son satisfactorios. Més alin, también el pasado
ano, la terapia génica se ha mostrado también exitosa con relacién a la enfermedad del
sistema inmune denominada ‘leuco distrofia metacromatica’, aplicada por el Dr. Aiutti
en el hospital San Rafeele de Milan. Este segundo caso es particularmente importante
con relacién a nuestros propositos porgue el tratamiento comenzd antes de que se pro-
dujeralaenfermedad.

Hacemos aqui esta incursion sobre la terapia génica porque ya en 1995 (Torres,
1995: 133-135) habiamos anticipado como posibilidad real el tratamiento génico tera-
péutico en linea preventiva, esto es, antes que la del eterea mutacion genética haga sentir
sus efectos sobre € organismo. Por tanto, ya se deberia suponer en la mira de los inves-
tigadores esta perspectiva para enfermedades como el corea de Huntington. Pero una
conditio sine qua non para estos tratamientos —que indudablemente implican riesgos- es
aceptar que se aplican porque esa persona no es sana y, paraddjicamente para las con-
cepciones tradicionales, no es enferma.

Conclusiones

El andlisis conceptual realizado nos muestra que el avance de la medicina a
través de la confeccion y aplicacion exitosa de |os tests genéticos — los cuales han abier-
to el camino de la medicina predictiva — justifican plenamente la modificacién del con-
cepto de salud haciéndolo més estricto para su aplicacién y, contrariamente, méas amplio
al de no salud. De modo diferente a intentado por quienes buscan confirmar la existen-
cia de un proceso social de genetizacién haciendo encuestas sobre los diferentes actores
sociales, nuestra investigacion se ha movido en € terreno del andlisis conceptual vis a
vis los avances tecnoldgicos y précticas médicas recientes. Ciertamente, si la genetiza-
cion implica, aunque sea parcialmente, un cambio importante en los conceptos de salud,
no salud o enfermedad, entonces estamos — a menos en este sentido — comenzando a
transitar tal proceso
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Para finalizar nos parece muy conveniente citar las premonitorias palabras del
profesor Bayertz: “Genetic diagnostic could thus lead to a profound ateration in our
understanding of health and disease” (1997: 247-254).
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O Dualismo onda-cor pusculo eovalor da
Teoria ciantificaem Bohr. A necessaria con-

sideraco da dialéctica materialistal
AnaHenriques Pato*

Resumo

O desenvolvimento da ciéncia no século XX colocou aos fisicos novos desafios. As
ondas revelavam um comportamento corpuscular e as particulas comportamento ondu-
lat6rio. Mas nunca simultaneamente. Essa dificuldade levou Bohr a adoptar o principio
da complementaridade, figura através da qual a contradi¢éo entre onda e corpusculo se
vé fixada. A oposicdo entre onda e corpusculo €, assim, absolutizada. Penso que foi a
ndo consideracdo da dialéctica que impediu Bohr de avancar no sentido da resolucéo
daguela contradicdo objectiva que ameacava reflectir-se nateoria

Como consequéncia, € a realidade objectiva, na sua unidade e enquanto totalidade con-
traditoria, que se vé despedida da teoria. A teoria cientifica desiste de procurar a cone-
x&o interna dos fendmenos e a sua tarefa passa a ser a mera ordenacdo daqueles fend-
menos.

Este recalcamento da contradic8o interna da realidade tem uma segunda consegquéncia
em Bohr: a objectividade passa a ser interna a linguagem e passa a ser pensada sob a
figura da intersubjectividade. De facto, Bohr, ao colocar a correlacdo entre objecto e
instrumento de medida (ao fazer depender o fendbmeno da experiéncia, da pratica huma-
na) como a instancia em que o conhecimento se funda, esta a negar a possibilidade de
gue haja um contelido das representagdes humanas que ndo dependa do sujeito, isto €,
esta a negar a possibilidade da objectividade.

Estas sd0 as linhas gerais do que procurarel argumentar.

PALABRAS CLAVE: Bohr, redidade objectiva, principio da complementaridade,
contradicao, dialéctica da natureza.

Abstract

In the XXth century, the devel opment of science has posed new challenges to the physi-
cists. Waves have exhibited a corpuscular behavior while particles have exhibited undu-
latory behavior, but never simultaneously. This difficulty led Bohr to adopt the principle
of complementarity, the figure by which the contradiction between wave and corpuscle
is fixed. Thus the opposition between wave and corpuscle is absolutized. | think it was
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Lisbon, 29-31st October 2012. Recibido: marzo 2014. Aceptado: abril 2014.
* Centro de Filosofia das Ciéncias da Universidade de Lisboa, anahpato@gmail.com
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the non-consideration of dialectics that prevented Bohr from advancing towards the
resolution of that objective contradiction, that was about to be reflected on the theory.
Consequently, it is the objective reality, in its unity and as a contradictory totality, that
is removed from the theory. The scientific theory gives up the search for the internal
connection of phenomena and its task becomes the mere ordination of such phenomena.
The repression of the internal contradiction of reality has a second consequence in
Bohr’s thought: objectivity becomes internal to language and it is considered under the
figure of intersubjectivity. In fact, Bohr, by puting the correlation between object and
measuring instrument (by making the phenomenon dependent of the experience, of the
human practice) as the instance in which knowledge is founded, is denying the possibil-
ity that there is a content of human representations that does not depend on the subject,
i.e. isdenying the possibility of objectivity.

These are the general guidelines on which | will argue.

KEY WORDS: Bohr, Objective Reality, Principle of Complementarity, Contra-
diction, Dialectics of Nature.

O dualismo onda-cor pusculo

No século passado, o desenvolvimento da fisica mostrou aos cientistas que a
matéria apresentava um comportamento ondulatério e corpuscular, quer se tratasse de
radiacdo electromagnética, quer se tratasse de particulas.

Por um lado, da radiacdo electromagnética, que se sabia serem ondas, desco-
briu-se que, sob determinadas circunstancias, se comportava como sendo composta por
corpusculos. Esta descoberta partiu da hipétese inicialmente feita por Planck segundo a
qual a energia dos &omos ndo era emitida de forma continua, como seria de esperar
para as ondas, mas, sim, por fracgdes, isto €, de forma quantizada. Foi Einstein quem,
em 1905, partindo desta hip6tese, ndo sb derivou a formula de Planck, como explicou
fendbmenos até entdo inexplicaveis. O efeito fotoel éctrico podia agora ser explicado com
base naideia dos quanta de luz.

Por outro lado, Louis de Broglie, perante aquilo que parecia ser uma corres-
pondéncia geral entre ondas e particulas, pde a hipbtese de os electrdes serem ondas,
assim como as ondas luminosas serem particulas. Era sabido que as ondas exibiam
padrdes interferenciais quando sobrepostas. Para o observar, bastava fazer incidir um
feixe de luz num ecrd com duas fendas. Passado pouco tempo, veio efectivamente a
comprovar-se experimentalmente o comportamento ondulatério das particulas através
da observacgéo difraccéo de electroes, isto €, através da observacéo destes padrdes inter-
ferenciais quando um feixe de electrBes passava num alvo com duas fendas.

Temos, assim, as ondas electromagnéticas a apresentar comportamento de
particulas, como temos as particulas a exibirem comportamento ondulatério. Porém,
nunca simultaneamente. Um arranjo experimental revelaria as caracteristicas ondul ato-
rias e outro arranjo experimental diferente revelaria as caracteristicas corpusculares.
Aqui reside a esséncia do problema do chamado dualismo onda-corpusculo. De acordo
com Bohr, este “Obvio contraste” coloca um dilema de um “caracter até entdo descon-
hecido em fisica” (Bohr, 1933: 5).
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A introduc¢éo da complementaridade

Para lidar com este problema, Bohr introduziu, em 1927, o principio comple-
mentaridade. De acordo com Bohr, a complementaridade ofereceria “meios logicos”
para a compreensdo de novos campos da experiéncia (Bohr, 1967: 78) que ja ndo eram
passiveis de uma explicacdo em termos classicos. Usando as palavras de Bohr: “a conti-
nuidade espacial da nossa imagem da propagacédo da luz e a atomicidade dos efeitos
luminosos sdo aspectos complementares no sentido em que eles déo conta de caracteris-
ticas igualmente importantes do fenémeno da luz que ndo podem nunca ser postos em
contradicdo directa um com o outro, uma vez que a sua analise em termos mecanicos
exige arranj os experimentais mutuamente exclusivos” (Bohr, 1933: 5).

Assim, onda e corpusculo seriam complementares no sentido em que ambos
traduzem propriedades da matéria, propriedades essas que ndo se podem revelar simul-
taneamente e ndo podem ser colocados em contradi¢8o directa. O mesmo sucederia com
a descrigéo espacio-tempora de um acontecimento e sua descrigdo dindmica. Isto é, a
posi¢cdo e 0 momento de uma particula estdo numa relacdo de complementaridade, as-
sim como o tempo e a energia. Por exemplo, ndo é possivel prever simultaneamente,
por principio, aposi¢cdo e 0 momento de uma particula para além de determinado limite.

A introducdo da ideia da complementaridade esta ligada ao problema observa-
cional que surgira com o dualismo onda-corpusculo. Ela assenta sobre uma determinada
perspectiva da relacdo entre objecto e instrumento de medida segundo a qual a sua
inevitavel interaccdo estabeleceria um “limite absoluto” a possibilidade de conhecer o
comportamento dos objectos atdmicos de forma independente dos meios de observacdo
(cf. Bohr, 1939: 25). E precisamente isto que a nogdo de complementaridade procura
traduzir, isto é, segundo Bohr, “a limitagdo fundamental, que encontramos na fisica
atémica, da existéncia objectiva do fendbmeno independentemente dos meios da sua
observacdo” (Bohr, 1933: 7). Esta situacdo, posta em evidéncia pela fisica atdmica,
apenas estaria a revelar, segundo Bohr, algo fundamental comum a todas as areas do
conhecimento. Bohr atribui, assim, ao principio da complementaridade um nivel de
generalidade elevado, procura eleva-1o a principio epistemol égico.

Para Bohr, ndo é possivel conhecer o fendmeno fora de uma relagdo com os
instrumentos de medida, isto é n&o é possivel conhecer o objecto fora da sua relagdo
com uma experiéncia de medi¢o. Pondo agora o problema de forma mais geral, vemos
que para Bohr néo é possivel conhecer a realidade objectiva fora da sua relagcdo com
uma especifica pratica humana: a medicao.

E interessante notar como tais conclusdes marcadamente cépticas no plano
epistemol 6gico convivem com concepcdes ontoldgicas marcadas por uma orientacdo
idealista. A palavra fendmeno, diz Bohr, passa entdo a designar “exclusivamente [...] as
observacdes obtidas sob circunstancias especificas, incluindo uma descricdo de todo o
arranjo experimental” (Bohr, 1949: 64). Isto ¢, para Bohr, o fenémeno s6 o é quando é
interaccdo com o instrumento de medida, isto &, carece, para que o sgja, de intervencéo
humana. Generalizando ainda mais, poder-se-ia dizer que, para Bohr, os fenémenos so
s80 quando sao fenémenos para 0s sujeitos.
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Concluindo, o principio da complementaridade introduzido por Bohr emerge
de uma dificuldade encontrada pelos cientistas em resolver um “dilema” com que se
depararam. O avancgo da ciéncia pds a descoberto a contradicao entre o caracter ondul a-
torio e corpuscular da matéria. A matéria era, a0 mesmo tempo, onda e corplsculo. A
complementaridade foi a soluc@o encontrada por Bohr para lidar com esta contradicéo
posta a descoberto pelo avanco da ciéncia. Esta contradicdo objectivamente existente
manifestava-se agora na teoria. Isto &, aguela que € uma contradicdo material reflectia-
se agora idealmente. Ora, a histéria do conhecimento cientifico fornece-nos inimeros
exemplos de contradi¢cBes deste tipo e mostra-nos como elas ndo sd sdo inerentes a
prépria natureza do conhecimento, como, mais do que isso, constituem uma peca do
motor para a sua progressao. Dai que a minha critica incida na forma néo dialéctica e
idealista com que Bohr abordou esta contradico e nas suas consequéncias.

Critica a complementaridade

Tomemos, entdo, o chamado dualismo onda-corplsculo. Bohr — e isto é um
passo muito importante — reconhece e identifica a contradi¢cdo como tal. No entanto, ndo
a resolve. Fixa-a. Absolutiza a contradicdo existente entre onda e corpusculo, lidando
com ela de forma nao dialéctica, e, portanto, impedindo a sua negacéo, a sua superacao.

Ao apreender a realidade, 0 homem traca antagonismos e distin¢fes. O tragar
dessas linhas faz parte do proprio processo do conhecimento. No entanto, esses antago-
nismos e distingdes tém apenas validade relativa. A natureza demonstra ndo possuir
linhas rigidas e fixas. Como dizia Engels ao tratar este problema, a rigidez imaginada e
a validade absoluta foram introduzidas na natureza pelas nossas mentes — e este recon-
hecimento € o cerne da concepgao dialéctica da natureza (cf. Engels, 1894: 14). A dis-
tingéo entre onda e corpusculo € o exemplo disso mesmo: uma distinggo valida, mas que
deve ser reconhecida como relativa. Ora, perante o desmoronar dessa linha rigida na
natureza, Bohr manteve-a fixa na teoria. Ou melhor, perante o avango da ciéncia que
demonstrava que a validade da distincdo entre onda e corpusculo era apenas relativa,
Bohr, que ndo teve em devida conta a dialéctica, estabeleceu uma linha rigida entre
onda e corpusculo: ou onda ou corpusculo.

O dualismo onda-corpuisculo na forma como Bohr o apresenta, bem como
todos os outros pares complementares que mutuamente se excluem, é caracteristico do
pensamento ndo dialéctico. Ficamos entdo perante uma dessas “antiteses absolutamente
irreconciliaveis” de que falava Engels. Por outras palavras, porque o pensamento de
Bohr ndo foi guiado por uma abordagem dialéctica, Bohr caiu numa andlise restrita,
limitada, caiu em contradi¢des insolUvels e, dém do mais, na medida em que Bohr as
apresenta como uma questdo de “principio”, fixadas para todo o sempre. Por esta razéo,
Bohr, para quem a matéria era ou onda ou corpusculo, ndo pdde pbr a hipétese de a
matéria ser simultaneamente onda e corpusculo.

A complementaridade de Bohr acaba assim por efeito da recusa da possibilida-
de de compreensdo da contradi¢do. De acordo com este tipo de pensamento, ela deve ser
removida como exigéncia de racionalidade. Ora, como Bohr ndo pode despedir a con-
tradicdo com que se deparou (uma vez que se trata de uma contradicdo material objecti-
vamente existente), ele vai introduzir, com o objectivo de lidar com ela no quadro das
suas exigéncias de “racionalidade”, o tal novo meio l6gico, a complementaridade. O
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objectivo é alcancar no plano da teoria uma descricao onde os pdlos contraditorios nao
sejam colocados em conflito, onde ndo se interpenetrem.

Sucede que contradicéo é ela propria reflexo da relagdo objectiva entre
onda e corplsculo. A realidade é ela prépria contraditoria e as suas contradicOes deve-
riam transportar-se para a teoria que pretenda ser um reflexo adequado da realidade
objectiva. Portanto, Bohr, ao ndo perguntar pelo fundamento objectivo a que correspon-
de a contradicédo onda-corplsculo, ndo esta a ter em conta a prépria realidade objectiva
de que ateoria quantica deveria ser reflexo. E a propria realidade objectiva que deixa de
se ver reflectida pela teoria cientifica e, assim, a mais fundamental exigéncia de cientifi-
cidade que néo é atendida.

Mas néo é sd o fundamento objectivo da contradi¢éo onda-corplsculo que ndo
é tido em conta. Como consequéncia, é também esse minimo ontol6gico que € o ente
guéntico que ndo se vé tomado na sua unidade e como pertencente a uma totalidade.

Bohr reduz o ente quantico a sua manifestagdo fenoménica e apresenta-o como
uma soma de determinagdes postas lado alado. A formulacdo do principio da comple-
mentaridade é disso expressdo directa. Quando Bohr afirma, por exemplo, que os fené-
menos sdo complementares no sentido em que “apenas a totalidade dos fenémenos
esgota a informacao possivel acerca dos objectos” (Bohr, 1949: 40), esta precisamente a
apresentar 0 ser como uma mera soma de determinagdes, como uma soma de elementos
isolados retirados da totalidade em que se inserem, isto &, do sistema de relagdes e de
condicionamentos mudtuos com leis de estruturas proprias. Este isolamento € abstracto
porque é absolutizado, parcelar, unilateral. Bohr reforga esse isolamento ao exigir ex-
pressamente a mUtua exclusividade dos fenébmenos e, consequentemente, das leis e
teorias que procuram dar conta deles. Dai a complementaridade entre a descricao espéa-
cio-temporal e descrigdo dindmica, entre a teoria electromagnética e mecanica e entre
corpusculo e onda.

Bohr, por tomar 0 ente quéantico por aquilo que é imediatamente dado ou por
achar que ndo pode tomar do ser mais do que a sua manifestacdo fenoménica (aqui a
identificacdo tipicamente positivista e a cisdo idealista de fendmeno e esséncia estéo
postas lado a lado, 0 que para o caso acaba por ser indiferente pois ambas desaguam na
mesma conseguéncia) acaba por estabelecer limites definitivos para o conhecimento no
dominio quantico. E aimediatez da aparicao dos fendmenos que ndo pode ser transpos-
ta. E a sua conexao interna que n&o pode ser descoberta. No fundo, € esta a posi¢éo que
Bohr adopta quando diz que os fendmenos quanticos sdo indivisivels. Tudo o que deles
podemos conhecer € aimpressao que deixam numa placa fotografica.

Ficamos, assim, com um ente quéantico que é tomado pela soma das suas de-
terminaces cuja eventual unidade ndo é possivel apreender. “Por maiores que sejam 0s
contrastes exibidos por fendmenos atomicos sob diferentes condi¢des experimentais”,
diz Bohr, “tais fendmenos devem ser designados complementares no sentido de que
cada um é bem definido e que juntos esgotam todo o conhecimento definivel acerca dos
objectos em questdo” (Bohr, 1955: 90). Bohr exclui, assim, a possibilidade de a teoria, a
consciéncia, ser capaz de reflectir arealidade objectivatal como elaé: una.
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E certo que Bohr n&o deixa de apresentar os dados da experiéncia numa relagéo
conflitual, como opostos. E o que faz ao reconhecer a dualidade onda-corplsculo como
contradicdo. Mas fé-lo fora da sua unidade. E por isso ndo a pode resolver.. Em vez
disso, fixou-a, tornou-a intransponivel.

Porém, quando Bohr afirma que “apenas a totalidade dos fendmenos esgota a
informacdo possivel acerca dos objectos” esta, ao mesmo tempo, a pretender negar que
essa perspectiva ponha limites a ciéncia. Nao, diria Bohr, ha sempre um novo arranjo
experimental que pode pdr em evidéncia uma nova determinacdo ainda ndo descoberta a
gual podemos somar ao conjunto de todas as outras determinacdes. Mas isso tem preci-
samente que ver com aquele que, na decorréncia das suas posi¢ies, acaba por ser 0 seu
entendimento sobre o que é o conhecimento cientifico, sobre qual € o valor dateoria.

O valor dateoria

Bohr vai, assim, colocar como atarefa da ciéncia a coordenacéo de regularida-
des, a descoberta de uniformidades. A preocupagdo de Bohr é estabelecer “regularida
des”, é “recuperar a ordem logica” (Bohr, 1954: 74), “estabelecer relacGes entre as ob-
servacdes” (Bohr, 1954: 74).

A mecanica quantica é “como um meio de ordenar uma imensa quantidade de
evidéncias” (Bohr, 1958: 390). Para Bohr, o interesse principal é “restaurar a ordem
l6gica neste campo da experiéncia” (Bohr, 1949: 61), evitar as “inconsisténcias légicas”
(Bohr, 1949: 56). De facto, o proprio pde claramente a questdo: “quando falamos de
quadro conceptual, referimo-nos meramente a representacéo logica ndo ambigua de
relages entre experiéncias”(Bohr, 1967: 68). Porém, exigir, como condigdo suficiente,
que a teoria ndo contenha possibilidades de interpretagdes ambiguas dos resultados das
medictes ndo € mais do que uma exigéncia de coeréncia interna. A complementaridade
seria, assim, o expediente que permitiria uma “descricdo completamente racional dos
fendmenos fisicos”(Bohr, 1935: 696). Pde-se, no entanto, a questdo do que significa
para Bohr esta “racionalidade”.

Bohr manifesta varias vezes a preocupacdo de garantir “objectividade”, de
garantir “ndo ambiguidade na comunica¢do”. Ora, Bohr, identifica objectividade com
comunicagdo ndo ambigua. Passo a citar: “Qualquer cientista, [...], estd constantemente
confrontado com o problema da descricdo objectiva da experiéncia com a qual quere-
mos significar comunicagdo ndo ambigua” (Bohr, 1967: 67). N&o ha davida de que a
objectividade, para Bohr, se funda ao nivel da linguagem. Dado que Bohr entende a
ciéncia como uma forma de coordenar regularidades é de facto natural que isso tenha
implicagBes necessarias ao nivel do que Bohr entende como objectividade. O préprio
estabelece essa relacdo consequente. Diz Bohr: “Uma vez que o objectivo da ciéncia é
aumentar e ordenar a nossa experiéncia, toda a andlise das condic¢fes do conhecimento
humano deve assentar em consideracdes do caréacter e &mbito dos nossos meios de co-
municacao” (Bohr, 1955: 88).

Portanto, para Bohr, a ciéncia funda-se e € interna a linguagem. Em suma, a
objectividade de Bohr &, na verdade, intersubjectividade, é o subjectivo colectivamente
aceite.
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Como vimos, para Bohr, o que esta principa mente em causa € a teoria ser uma
descricdo objectiva da experiéncia de medicdo entendida esta como comunicagdo néo
ambigua. Mas isto nada garante quanto a objectividade da teoria, entendida como o
reflexo da realidade objectiva (realidade gue € mais do que o fenémeno e muito
mais ainda do que um fendmeno que sb 0 € quando é interacgdo com instrumentos de
medida). Para Bohr, a objectividade é essencialmente um problema de comunicagéo.
Racionalidade é ndo contradico |6gica, é ndo ambiguidade. A teoria nada mais é exigi-
do. Temos, assim, uma dita “objectividade” que, para Bohr, é interna a prépria teoria e
uma racionalidade esvaziada de contelido objectivo. Essa objectividade, em vez de se
fundar numa correspondéncia entre as ideias descritas e as relagdes objectivas que a
descricdo (a teoria cientifica) procura reflectir, funda-se no interior do préprio plano
ideal pois diz respeito a uma avaliagdo da “boa definicdo” de ideias. Em rigor, é a reali-
dade objectiva, aguela que existe independentemente do sujeito, que ndo encontra aqui
lugar. As teses de Bohr estéo assim marcadas por um idealismo profundo. E é-0 atrés
niveis fundamentais.

Em primeiro lugar porque, de um ponto de vista materialista, ndo se trata de
negar o papel e aimporténcia do correcto e rigoroso apuramento e desenvolvimento dos
conceitos e da linguagem para o préprio desenvolvimento da ciéncia. Trata-se, sm, de
negar que a ciéncia se estabelece unicamente na linguagem e é interior a linguagem. A
ciéncia ndo se reduz a um esquema formal internamente coerente.

Em segundo lugar porque, de um ponto de vista materialista, ndo se trata de
negar a necessidade de abstraccfes cada vez mais complexas no processo do conheci-
mento — pelo contrario, este € um momento necessario desse processo. Trata-se, sim, de
rejeitar uma posicdo que nega a realidade objectiva como o ponto de partida e referente
ultimo do conhecimento cientifico.

A ciéncia carece de fundamento objectivo. E o ser que é o seu objecto e é ele
gue a ciéncia deve procurar reflectir com um grau cada vez maior de aproximagéo (sem
gue com isso queiramos dizer que a ciéncia possa esgotar 0 seu objecto ou que 0 proces-
so do conhecimento ndo se fagca com avangos e recuos). Como diz Marx, toda a ciéncia
seria supiérfl ua se a forma de aparecimento e a esséncia das coisas imediatamente coin-
cidissem™.

Em terceiro lugar porque, de um ponto de vista materialista, 0 ser que a ciéncia
visa e quer reflectir ndo se reduz a sua manifestagdo fenoménica. Por isso, a ciéncia
deve procurar, como sua condi¢cdo de cientificidade, a conexdo interna (cf. Barata-
Moura, 1997: 91)? dos fendmenos e n&o apenas uma sua descricdo ou coordenacéo
como pretende Bohr. N&o se trata de uma conexdo imposta ou criada por uma conscién-
cia ordenadora e enformadora, mas sim de um movimento real e objectivo. E por esta
razéo que, sendo a prépria realidade objectiva contraditoria, deve a ciénciaincluir, con-
ter em si mesma, dar conta dessa contradicdo. Ora, Bohr deparou-se com a contradicéo

1 “Toda a ciéncia seria supérflua [liberfliissig] se aforma de aparecimento [Erscheinungsform, forma fenomé-
nica ou fenomenal] e a esséncia [Wesen] das coisas imediatamente coincidissem”. K. Marx cit. por Barata-
Moura (1997: 74). A partir de Marx, K.: Das Kapital, 11, 7, 48; MEW, vol. 25: 825.

2 A partir deMarx, K.: Das Kapital, I11, 7, 48, II; MEW, vol.25: 825.
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entre onda e corpusculo, uma contradi¢do objectiva que o avango da ciéncia pds a nu.
Mas precisamente por ndo ter a dialéctica materialista em devida conta, tomou agquela
que era uma contradicdo dialéctica por uma contradicdo l6gica a qual deveria a todo o
custo ser eliminada por ndo caber no quadro das suas exigéncias de racionalidade. Co-
mo ndo pdde elimina-la, pois a propria realidade ndo o permitia, necessitou estabel ecer
o0 principio da complementaridade criando assim uma espécie de figura |6gica que per-
mitisse lidar com aquela contradicdo de forma a que os pélos contrarios ndo fossem, ao
nivel do pensamento, colocados em confronto.

A negacao da possibilidade da ver dade objectiva

A consequéncia destas posi¢des epistemolégicas de Bohr acaba por ser, em
dltima instancia, a negagdo da possibilidade da verdade objectiva. E nessa negagdo que
inevitavelmente se cai quando se entende a ciéncia como mera forma de ordenar a ex-
periéncia humana, como Bohr o faz (cf. Bohr, 1967: 80), mesmo que esse caminho ndo
sgja percorrido consequentemente até ao fim. Se se entende a ciéncia desta forma, se se
Ihe retira 0 seu fundamento objectivo, se se nega a possibilidade de ela visar ou ser
reflexo da realidade objectiva que ndo depende do sujeito, entdo a ciéncia ndo se distin-
gue de outras formas de conhecimento nao cientifico.

Vimos como Bohr faz depender os fendmenos da sua posi¢éo por um sujeito,
como reduz a objectividade aquilo a intersubjectividade, como reduz a ciéncia a orde-
nacdo de fenomenos declarando impossivel ir-se para além da sua imediatez e vimos
como Bohr pdde tomar o ente quantico como uma mera soma de determinaces, fora da
unidade e totalidade contraditoria em que necessariamente se insere.

O ponto nevrdgico é o facto de Bohr antepor, como a instancia inaugural em
gue o conhecimento ao nivel da mecénica quéntica se funda, uma correlacéo entre obje-
cto e instrumento de medida, para adém da qual ndo se pode ir. Recordando as suas
palavras: “a interaccdo inevitavel entre os objectos e os instrumentos de medida coloca
um limite absoluto a possibilidade de falar de um comportamento dos objectos atdmicos
gue seja independente dos meios de observacdo” (Bohr, 1939: 25). Bohr afirma que isto
levantaria um problema novo em filosofia natural. Mas, na sua esséncia, este problema
n&o é novo em filosofia. E precisamente o problema da verdade objectiva.

Para Bohr, ndo é possivel conhecer o objecto quantico fora da relagdo deste
com o sujeito (na medida em que é este quem o experimenta com 0s seus instrumentos).
N&o se trata aqui directamente de fazer depender o objecto da consciéncia ou de outra
instanciaideal, como no caso mais tradicional das filosofias idealistas. No entanto, Bohr
ndo deixa de fazer depender as determinacdes do ente quantico (e isto € particularmente
evidente no caso do chamado colapso ou reducdo instanténea do trem de ondas) e o
conhecimento a respeito desse ente de uma instancia que depende do sujeito, neste caso
de umainstancia material, a prética humana, o experimento. A orientacdo idealista sub-
jacente mantém-se: é o0 ser que aparece como funcdo da sua posicdo pelo sujeito. A sua
independéncia é esbatida e deixa de constituir a insténcia inaugural do conhecimento.
No seu lugar, Bohr coloca uma correlacdo sujeito-objecto. Em suma, julgo estarmos
perante aquilo a que José Barata-Moura chama um “idealismo da praxis” (1986).
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“El nihilismo no es un acontecimiento en la historia, sino el motor de la historia del
hombre como historia universal. Nihilismo negativo, reactivo, pasivo: para Nietzs-
che se trata de una solay misma historiajalonada por €l judaismo, € cristianismo, la
reforma, el librepensamiento, la ideologia democrética y socidista, etc. Hasta el Ul-
timo hombre” (Deleuze, 1986: 213).

“El conjunto de la filosofia de Nietzsche aparece abstracta y poco comprensible si
no se descubre en contra de quién va dirigida” (Deleuze, 1986:17).

1.- Influjo del historicismo sobre la teoria y praxis politica moderna y contempor &-
nea

La filosofia de Friedrich Nietzsche —siguiendo la célebre interpretacion reali-
zada por € fildsofo francés Gilles Deleuze, contenida en su obra de 1962 Nietzschey la
filosofia (Deleuze, 1986) —! permite pensar la historia de una manera absolutamente
diversa e incompatible respecto de la manera que nos ha sido ensefiada a partir del his-
toricismo pergefiado por los filésofos e historiadores del siglo XIX.

Dentro de esta Ultima perspectiva, la cual entre otras cosas viene a reducir o
histérico a la forma de un relato lineal y ala vez circular, por implicar una logica de

1 La obra Nietzsche y la filosofia permitira renovar los criterios de los estudios nietzscheanos a partir de su
publicacion. Recuérdese que hasta 1962 dichos estudios estaban sujetos, a grandes rasgos, bajo dos lineas de
interpretacion: primero, una linea que podemos rastrear en Gyoérgy Lukécs y mas recientemente en Don
Dombowsky y Domenico Losurdo, donde se reduce la compresion de la obra de Nietzsche a anatema de
precursor del fascismo y de las ideologias totalitarias y autoritarias (Lemm, Vanessa, 2010: 83 y 112); v,
segundo, la interpretacion mas académica de Martin Heidegger, la cual se centra en € caracter estético y
metafisico del nietzscheanismo, més que en sus consecuencias ético-politicas y critica a los valores de la
moral, como es el caso de la interpretacion que sostiene Deleuze. Por otro lado, y a un nivel ontolégico, si
bien Deleuze reconoce que en Heidegger hay un evidente desarrollo del tema de la diferencia ontol6gica
(Deleuze, 2009: 15), dejara claro en dos importantes notas de su tesis doctoral Diferencia y repeticion que
Heidegger se mantiene dentro de lo que Deleuze llama los presupuestos subjetivos de la imagen dogmética y
moral del pensamiento: primero, por su fidelidad a tema de lo Mismo (Deleuze, 2009: 223); y segundo, por
su interpretacion del eterno retorno nietzscheano. A propésito de estos dos puntos se pregunta Deleuze: “Ha-
bria que preguntarse si Heidegger no favoreci6 los malos entendidos, por su concepcion de la «Nada», por su
forma de «tachar» €l ser en lugar de poner entre paréntesis € (no) de no-ser. Ademas, ¢es suficiente oponer 1o
Mismo a lo Idéntico para pensar la diferencia original y arrancarla a las mediaciones? [...]. ;Concibe & ente
de tal manera que éste sea sustraido a toda subordinacion con respecto a laidentidad de la representacion? No
lo parece, viendo su critica del eterno retorno nietzscheano” (Deleuze, 2009: 113-114, nota 21). En cuanto ala
distancia que separa la interpretacion de Deleuze con Heidegger, la siguiente nota de Nietzsche y |a filosofia
resulta aclaratoria: “Heidegger da una interpretacion de la filosofia nietzscheana mas proxima a su propio
pensamiento que a de Nietzsche. En ladoctrina del eterno retorno y del superhombre, Heidegger ve la deter-
minacion «de la relacion del Ser a ser del hombre como relacion de este ser a Ser» (cf. ¢A qué se llama
pensar?) [...]. Esta interpretacion descuida toda la parte critica de la obra de Nietzsche. Descuida todo aquello
contra lo que Nietzsche luché. Nietzsche se opone a cualquier concepcion de la afirmacion que halle su fun-
damento en el Ser, y su determinacion en el ser del hombre™ (Deleuze, 1986: 257).
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desarrollo que presupone tanto un principio como un fin que aunados contendrian el
sentido del desarrollo de la historia, una suerte de teologia moderna secularizada (Resz-
ler, 1984: 172),2 sobre la cual advierten Deleuze y Guattari con relacion a la idea de
Historia Universal: “La historia universal no es mas que una teologia, si no conquista
las condiciones de su contingencia, de su singularidad, de su ironia y de su autocritica”
(Deleuze y Guattari, 1986: 279)—; modo gque se encuentra vigente todavia hasta hoy, s
pensamos en el sentido comin cotidiano (doxa) que predomina incluso en gran parte de
la academia, ciencias sociales, ciencias humanas y la propia filosofia (Descola, 2012;
15-21)—; ante dicha manera de concebir el curso de la historia, que ha sido crucial para
constituir a la “tradicion politica occidental (...) como politica de la totalidad y la uni-
versalidad” (Lazzarato, 2006: 18), no cabria dudarlo, una de las figuras mas preeminen-
tes resulta ser George Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831).

Dejando para més adelante lo relativo alas diferencias dadas entre Nietzsche y
Hegel a propdsito de sus respectivas compresiones de la historia —diferencia que De-
leuze radicalizard en favor de Nietzsche—, pertinente resulta recordar dos preguntas que
se hace Frangois Chéatelet ante la monumental obra de Hegel. Estas nos servirdn como
preludio para enmarcar dos de los posibles sentidos en cédmo se ha interpretado en tér-
minos histérico-politicos los sucesos acaecidos en el siglo XX a partir del hegelianismo
y marxismo. Se pregunta Chatelet: “;Ha descrito Hegel en lo esencial el Estado mo-
derno hasta nuestros dias como creian Alexandre Kojéve y Eric Weil? [0] ¢No es mas
bien el tedrico genial que ha intentado enmascarar las contradicciones de la sociedad
burguesa, como juzgaba Marx? ” (Chételet, 1992: 82).

Tales preguntas, a pesar de su deferencia en cuanto a su sentido, igualmente
implican el influjo que el propio Hegel ha gercido sobre lateoria y praxis de la politica
modernay contemporanea; y, en segundo lugar, permiten apreciar la antagoénica valori-
zacion que se hace de la forma-Estado en cuanto a su relacién con la idea de progreso
histérico. Para unos, en efecto, el Estado moderno que Hegel ha encumbrado a una
suerte de concrecion de la Razén en el mundo, no seria més que la culminacién del vigie
emprendido por el Espiritu (Geist) alo largo de la historia; para otros, en cambio, dicho
Estado no seria mas que la mistificacién que ocultaria el verdadero trasfondo de la histo-
riay sus desarrollos: € problema de la dominacion y explotacién del hombre por €l
hombre, a partir de un entramado juridico-politico que se viste con los ropajes del len-
guaje de la Razon.

Ante estas dos preguntas que esgrime Chételet, relativas a la preeminencia de
lafilosofia de la historia y de lafilosofia del Estado que Hegel desarroll6 y su innegable

2 Dice André Reszler, a propdsito del Gran Relato Moderno y su caracter teol6gico secularizado: “El moderno
se quita el sombrero ceremoniosamente ante las grandes construcciones teol6gicas de Saint-Simon, Hegel y
Marx, pero en realidad va directamente a los mitos escatol 6gicos judeocristianos —y a las profecias de Giac-
chino da Fiore— que consolidan las estructuras de esas construcciones. En Gltimo andlisis, su filosofia de la
historia es en realidad una mistica del cambio que prolonga las esperanzas de las hergjias gnésticas y anarquis-
tas de la Edad Media y de la época de la Reforma”. Deleuze, a propoésito de la relacion de las concepciones
ciclicasdela historiay da Fiore, en Diferencia y repeticion dedicara unaimportante nota donde aludiraa Vico
y sus tres edades (Dioses, Héroes y Hombres), a Marx y el problema de |a repeticion histérica, a Hordelin y
los mitos de Edipo y Hamlet, todo en € contexto del problema de la repeticion histérica (Deleuze, 2009: 149-
151).
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influencia en € pensamiento politico del siglo XX, lo primero que vamos a decir, res-
pecto del propdsito que persigue €l presente texto, es que no nos interesa en absoluto
abordar € problema de la violencia o negatividad que tales cuestiones implican, tal
como lo ha abarcado, por gjemplo, Georges Bataille en su obra Teoria de la religion
(Bataille, 1998), bajo un punto de vista que establece compl g as relaciones entre €l espi-
ritu dialéctico, el deseo como fundamento de la esencia humanay el trasfondo religioso
gue presupone la teoria hegeliana en cuanto a su distincion taxativa entre espiritu y
naturaleza. Desinterés nuestro que podria ser resumido asumiendo el hecho que en las
filosofias de Deleuze y Nietzsche existe un rechazo absoluto respecto de la concepcion
dialéctica de la metafisica y la filosofia misma, cuestion que ha sido extensamente desa-
rrollada por Deleuze y actualmente por la antropol ogia post-estructuralista que ha surgi-
do de la recepcion de la ontologia de la pura diferencia que Deleuze desarrollé en su
tesis doctoral Diferencia y repeticion (Deleuze, 2009: 81-84 y 92-98). También son
importantes su breve pero aclaratorio ensayo “Jean Hyppolite, Logica y existencia”
(Deleuze, 2005: 21-25) y su articulo “Simulacro y filosofia antigua” (Deleuze, 1994:
255-280), donde Deleuze trata con sumo detalle el problema de la dialéctica, la negati-
vidad y la contradiccién, bajo un sentido critico que apunta a desplazar tales categorias,
sin duda fundamentales para el hegelianismo, a un ambito derivado y secundario respec-
to de nociones que para Deleuze son preeminentes: diferencia, multiplicidad y univoci-
dad. Dos obras recientes que se pueden consultar a propésito de lainfluencia de Deleu-
ze sobre una lectura an-historicista y anti-dialéctica de |a historia contemporanea, espe-
cialmente respecto de sus desarrollos relacionados con el capitalismo bagjo un punto de
vista neomarxista, son Maurizio Lazzarato, su obra Por una politica menor. Aconteci-
miento y politica en las sociedades de control (Lazzarato, 2006: 17-34),3 y Giuseppe
Cocco, su obra MundoBraz. El devenir-mundo de Brasil y e devenir-Brasil del mundo
(Cocco, 2012: 199-264).4 Ambos adhieren rigurosamente el repudio de Deleuze ante
cualquier intento de caracterizar ala sociedad y su historia bgjo € punto de vista dialéc-
tico y totalizador (como es el caso de Hegel o Marx). Un rechazo que, en Ultima instan-
cia, obedece a la distancia que asume la filosofia de la diferencia ante todo afén por
concebir la verdad y €l saber como si fuesen un sistema cerrado y total. Sobre dicho
carécter y el movimiento que describe la historiay la filosofia bajo el mismo, dird Cha-
telet a propdsito de Hegel:

“El movimiento que conduce de la experiencia al conocimiento de la verdad, la
congtitucién de un razonamiento cerrado y sistematico que hace inteligible €l
devenir de los hombres y explica, descendiendo hasta los detalles, las preocu-
paciones sociales: acciones histéricas, acontecimientos militares, rituales reli-
giosos, obras de arte y textos literarios o filosoficos. Este razonamiento es la fi-
losofia de la historia misma” (Chatelet, 1976: 203).

Lo que nos interesa en esta primera parte del presente opusculo es articular, por
un lado, el doble sentido que expresan las preguntas de Chételet con algunos hechos que
se insertan en la forma del relato mitico® del pensamiento politico moderno, para asi,
por otro lado, pasar a exponer la critica que va a erigir Deleuze a historicismo. Espe-

3 Introduccion: “Multiplicidad, totalidad y politica”.
4 Capitulo 3: “De las maquinas antropolégicas a una ontologia maquinica”.
5 Respecto de larelacion entre politica, épicay mito, notables son las aportaciones de A. Reszler.
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cialmente, respecto de los presupuestos ontolégicos y del método que presupone la
filosofia de la historia de Hegel: la dialéctica; y en cuanto dichos presupuestos permiten
la configuracion de lo que mas arriba hemos denominado una teologia secularizada
moderna (Reszler). O, en otras palabras, 10 que nos importa de la lectura de Deleuze
sobre lafilosofia de Nietzsche y os aspectos donde éste aborda una critica a la historio-
grafiay el historicismo, punto de vista que parte de lo que &l pensador francés considera
como una de las aportaciones més valiosas y notables de Nietzsche, a saber: su idea de
gue €l nihilismo resulta ser, ni mas ni menos, el a priori de la Historia Universal, su
condicién de posibilidad y comprension. Y no, por tanto, un rasgo peculiar que haya
gue situar en determinados momentos histéricos. Si cabe hablar de repudio por parte de
Deleuze ante la filosofia de Hegel y e hegelianismo, dicha animadversion debe ser
inscrita en la advertencia siguiente que erige Michael Hardt respecto de la valoracion
critica que Deleuze efectlia sobre la obra de Hegel:

“Deleuze trato de oponerse a Hegel y al pensamiento dialéctico frontalmente
(...), con una poderosa refutacion filoséfica; Deleuze abordd el hegelianismo,
no con la intensién de rescatar sus elementos valiosos, ni para extraer «el na-
cleo racional de la cascara mistica», antes bien, lo hizo para articular una criti-
catotal y un repudio del marco dialéctico negativo, de modo de lograr una au-
tonomia real, una separacion tedrica de la problemética hegeliana en su totali-

dad” (Hardt, 2004: 17).6

Bajo esta consideraciones y advertencia de caracter metodol égico, que nos sal-
va de confrontarnos con la interminable serie de investigaciones y monumental biblio-
grafia dedicadas al hegelianismo y sus tépicos mas célebres, lo que permite la disyun-
cion planteada por Chételet sobre la obra de Hegel, primero que nada, es aludir a des-
pliegue de dos lineas fil 0s6fico-politicas antagonicas que serén desarrolladas a partir del
historicismo y de la filosofia de la historia. Desarrollos que tendran innegables repercu-
siones a propoésito de determinados hechos e ideas acaecidas a partir de la segunda mi-
tad del siglo XIX, como a partir de principiosy fines del siglo XX.

Nos referimos, por una parte, a estallido de la Revolucion Rusa de 1917 —en
cierto modo “nieta” del hegelianismo e “hija” del marxismo—. Hecho crucial ademas
para ponderar €l influjo del marxismo sobre la historia factica de la historia reciente. Y,
por otra parte, a resurgimiento del espiritu conservador-liberal, el cua estamos expe-
rimentando hoy con més fuerza que nunca, a pesar de que éste se ha mantenido vivo alo
largo del todo el siglo XX. Resurgimiento que parece haber ganado un prestigio y fuer-

6 Cabe mencionar, respecto del repudio en el pensamiento de Deleuze por la dialéctica de Hegel y € hegelian-
ismo, la influencia temprana dentro de tres pensadores que van a determinar su simpatia y fidelidad por el
empirismo, € pluralismo y una concepcion de la diferencia que no se subordine a la contradiccion, como es el
caso de Hegel: Jean Wahl, Georges Gandillac y Jean Hyppolitte. Fue el primero, Jean Wahl, quien aconsgj6 a
Deleuze “exhumar a Hume” (Dosse, 2009: 145), resultando de dicho trabajo: Empirismo y subjetividad, de
1953. Georges Gandillac y Jean Hyppolite también lo influiran enormemente, no sdlo porque ambos par-
ticipen en el primer trabajo sobre Hume de Deleuze y el primero por ser su director de su tesis doctoral princi-
pal: Diferenciay repeticién, sino por haber determinado ambos la revalorizacion que haréa Deleuze de la obra
de Bergson, bajo una lectura que perseguird, negativamente, despsicologizar y desantropologizar la obra de
Bergson y los temas relacionados con Hume y Kant, como es € caso de la imaginacion, y en términos posi-
tivos, ontologizar dichos temas (Pardo, 2011: 237).



38/ Revista de Humanidades de Valparaiso, Afio 2, N° 3

zainusuales desde hace al menos tres décadas y hasta la actualidad. Primero, dentro de
las universidades norteamericanas de €élite y, subsiguientemente, dentro del mundo
gubernamental y politico en los Estados Unidos. Todo €ello gracias a lugar que ocupan
los integrantes de dichas élites universitarias y académicas en € mundo de la politicay
en cuanto los mismos han resultado claves para € fortalecimiento de la teoria de las
decisiones que respalda la gestion gubernamental, sea nacional o internacional, en la
primera potencia mundial: Estados Unidos (Roca, 2009; 2010).7

En cuanto a la relevancia del acontecimiento aludido, relativo al renacimiento
del pensamiento conservador-liberal y a su intensificacion y propagacion en el Gltimo
tiempo, nos parece pertinente citar o que dice €l fildsofo espafiol Juan Ramon Capella,
a saber: que este fendmeno de exaltacion del espiritu liberal -conservador de las Ultimas
tres décadas implica una suerte de “auténtico «fin del mundo», una contrarrevolucion
totalizante”, un verdadero “proceso de restauracion del capitalismo”. Lo que el fildsofo
espafiol no dudard en identificar como un acontecimiento politico que compromete no
otra cosa que la gran restauracién del espiritu que ha motivado al capitalismo desde el
mismo momento que se ha originado (Capella, 2007: 143y ss).

El fendmeno al cua serefiere Capella, también puede ser comprendido a partir
de algunas ideas sostenidas por la periodista y activista politica Naomi Klein, quien
sostiene que tales hechos representan un desenmascaramiento del neoliberalismo, en
cuanto su verdadero rostro y alma han de ser comprendidos bajo el sentido de lo que
ella denomina como e capitalismo del desastre o doctrina del shock. Con dichas carac-
terizaciones lo que pretende decirnos Naomi Klein esindicar cudl es €l sentido concreto
que implica € proceso de derechizacion y mercantilizacion que esta padeciendo la
sociedad mundial a partir del llamado fenémeno de globalizacion que surgié en la déca-
dadelos 90 dd siglo XX, trasla Caida del Muro de Berliny € desplome dela URSS y
la Cortina de Hierro. Proceso que no es més que la exhaustivizacion del propio modelo
economicista que ella reconoce como inherente a capitalismo salvaje. O, si pensamos
en el campo de laideologiay lalucha de las ideas politicas y académicas que han he-
cho resurgir los criterios del marginalismo: el triunfo de la ideologia neoliberal impul-
sada por Friedrich von Hayek y Milton Friedman, los herederos del monetarismo de la
Escuela Economica austriaca que naci6 afines del siglo XIX.

Dicho triunfo del neoliberalismo, sostendra el presente articulo a partir de la
lectura de la obra de José Manuel Roca La reaccién conservadora. Los neocons y €l
capitalismo salvaje, resulta imposible de comprender s no advertimos la importancia
de la connivencia aludida més arriba entre los propios ambitos académicos neoconser-
vadores (por gjemplo: Universidad de Chicago) y las élites politicas conservadoras que
forman a sus cuadros en tales centros de pensamiento; élites que a partir de ahora sera

7 José Manuel Roca, en su articulo “Arrepentidos. Los primeros neocons” y en su obra La reaccion conser-
vadora. Los neocons y el capitalismo salvaje, destaca € rol jemplar que cabe al filésofo Leo Strauss —un
critico tanto del historicismo como del liberalismo moderno— respecto de su influencia sobre Samuel Hun-
tington, Francis Fukuyama, Harvey Mansfield y Paul Wolfowitz, personajes claves dentro del ambito guber-
namental politico y econémico estadounidense. Todos se formaron con Strauss en la Escuela de Ciencias
Sociales de la Universidad de Chicago, y son claves por su influencia sobre |a politica norteamericana de los
ltimos 30 afios: su giro cada vez mas acentuado hacia una derecha conservadora en cuanto a lo politico, pero
marcadamente liberal en cuanto alo econémico.
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preciso definir como neo-conservadoras o, como las denomina Roca, como los neo-
cons, versétil concepto que expresa no un oximoron respecto de lo politico y sus ideales
sino el cardcter pragmético de los neocons. Esta Ultima advertencia gana aln méas con-
sistencia si se observan los lineamientos generales de la politica nacional e internacional
gue ha sido desarrollada por los gobiernos republicanos de Estado Unidos dados entre
los afios 1981-2009 (Ronald Reagan, George Bush padre y George Bush hijo). Tenden-
cia que aln se mantiene vigente hoy, a pesar de haber percibido la opinion publica, tras
el triunfo de Barack Obama, un posible giro de las politicas norteamericanas hacia poli-
ticas menos agresivas. Tal percepcion, es un hecho, sélo fue producto de la euforia ante
la novedosa noticia de que el pais del norte fuese, por vez primera en su historia, gober-
nado por un hombre de color. En los hechos, Estados Unidos continta siendo la primera
potencia mundial y €l arbitro del mundo, gracias al entramado econdmico-cientifico-
militar que lo ha sostenido después de terminada la Segunda Guerra Mundial.

Sera gracias ala hipertrofia de dicho aparato cientifico-econémico-militar, sur-
gido por las necesidades de produccion de la Segunda Guerra Mundial, que lo econdmi-
co-politico comenzara a sufrir transformaciones tan drésticas que significardn un autén-
tico giro en 180 grados de lo que hasta ese entonces se comprendia en la relacion entre
economia y politica. Para Deleuze y Guattari quien ha dejado constancia de la rediza-
cion detal giro es e fildsofo francés Paul Virilio:

“Entre todos los autores que han desarrollado un sentido apocaliptico o milena-
rista, corresponde a Paul Virilio €l haber sefialado cinco puntos rigurosos: co-
mo la méaquina de guerra habia encontrado su objeto en la paz absoluta del te-
rror o de la disuasion; como efectuaba una «capitalizacion» técnico-cientifica;
como esta maquina de guerra no era terrible en funcion de la posible guerra
gue nos prometia como un chantaje, sino, por el contrario, en funcién de la paz
real muy especial que €ella promovia y ya instauraba; como esta maguina de
guerra ya no tenia necesidad de un enemigo cualificado, sino que, conforme a
las exigencias de una axiomatica, se gercia contra el «enemigo indetermina-
do», interior o exterior (individuo, grupo, clase, pueblo, acontecimiento, mun-
do); como de €ella surgia una nueva concepcion de la seguridad como guerra
materializada, como inseguridad organizada o catastrofe programada, distri-
buida, molecularizada” (Deleuze y Guattari, 2006: 471).

Por otra parte, a resurgimiento de dicho movimiento liberal-conservador cabe
asociarlo a un punto de inflexion, si pensamos en € momento en que comienza su im-
plementacion exitosa en el mundo contemporaneo: su triunfo en el Laboratorio de Chi-
le, a partir del golpe de Estado de 1973 y de la implantacion de lo que Deleuze y Guat-
tari reconoceran —siguiendo nuevamente a Virilio— como la eclosion del Estado mi-
nimo del anarcocapitalismo de Chile (Deleuze y Guattari, 2006: 467). Lo que significa,
ademés, dar a Chile €l tristemente célebre titulo de ser el primer pais en haber ensayado
el actual sistema neoliberal.

Sobre este Ultimo aspecto, Naomi Klein hara la siguiente precision relativaala
dictadura militar de Pinochet, €l terrorismo de Estado que ésta gjercié con su sistematica
violacion a los Derechos Humanos, y a rol que expresa la eficacia de la tortura en
cuanto medio exitoso para instalar un sistema econémico-politico afin a la anomia so-
cial y por tanto gjeno a republicanismo dado en Chile hasta 1973. La precision de
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Naomi Klein es la siguiente: “El choque del golpe militar prepard el terreno de la tera
pia del shock econémica. El shock de las camaras de tortura y terror que causaban en €l
pueblo impedian cualquier oposicion frente a la introduccion de medidas econdmicas.
De este laboratorio vivo emergio el primer Estado de la Escuela de Chicago, y la pri-
mera victoria de la contrarrevolucion global” (Klein, 2007: 106).8 Victoria que se ha
traducido en la implementacién de las 10 siguientes reglas que constituyen 1o medular
de la economia-politica neoliberal, la cual comenz6 a ser ensayada en Latinoamérica y
sblo después ampliada a resto del mundo, tal como vemos lo que ha estado sucediendo
desde 2008 en Europa, reglas que fueron sistematizadas en el Ilamado Consenso de
Washington, de 1990:

“1) Disciplina presupuestariadel gasto fiscal (no puede haber déficit);

2) Reordenamiento de las prioridades del gasto publico de areas como subsidios (subsi-
dios indiscriminados) hacia sectores que favorezcan el crecimiento, y servicios para los
pobres, como educacion, salud publica, investigacion e infraestructuras;

3) Reforma Impositiva (buscar bases imponibles amplias y tipos marginales modera-
dos);

4) Liberalizacion financiera, especial mente de |os tipos de interés;

5) Un tipo de cambio de la moneda competitivo;

6) Liberalizacion del comercio internaciona (trade liberalization);

7) Eliminacion de las barreras alas inversiones extranjeras directas;

8) Privatizacion (venta de empresas publicas y de monopolios estatales);

9) Desregulacion de los mercados;

10) Proteccién de lapropiedad privada” (Williamson, 1990).

Antes de abocarnos a la relacién dada entre Deleuze, Nietzsche y el problema
del historicismo, retornemos a Hegel y a fendmeno de disyuncion del curso de su influ-
jo sobre las teorias politicas historicistas del siglo XIX y XX. Asi podremos entablar
algunas relaciones coherentes entre la sintesis recién realizada sobre el proceso de cam-
bios politicos del siglo XX y € rol que ha jugado la mitologia politica (Reszler, 1984:
282), sea bgjo susinterpretacion de derecha como de izquierda.

El origen de uno de estos cursos del hegelianismo sera reconocible en lo que
suele denominarse como la derecha hegeliana. Se constituira, primero, por sus discipu-
los directos Ph. C. Marheineke, K. F. Goschel, Fr. W. Carové, J. E. Erdmann, K. Fis-
cher, K. F. Michelet y K. Rosenkrannz. Linea que en el siglo XX sera continuada por
Alexander Kojéve y Eric Weil, como o ha hecho notar més arriba Chételet. Y, Ultima
mente, en los Estados Unidos, por Samuel Huntington y Francis Fukuyama. Sumaria-
mente, la derecha hegeliana se puede reconocer por su tendencia politica liberal-
conservadora: liberal, en cuanto es favorable areformas politicas, s éstas son graduales
y no afectan el modelo capitalista estructuralmente; y, conservadora, por su explicita
hostilidad a los conflictos abiertos y a la lucha de clases (Roca, 2009). Destaca, res-
pecto de esta version del espiritu conservador-liberal consolidada a partir de la segunda
mitad del siglo XX, su admirable capacidad para cefiirse alos cambios mas radicales en
el orden econdémico, gracias a los nuevos métodos que implica la tecno-politica inaugu-

8 Naomi Klein, en su obra La doctrina del Shock. El auge del capitalismo del desastre, desarrolla un in-
teresante apartado intitulado: “2. El otro doctor Shock: Milton Friedman y la blsqueda de un laboratorio
laissez-faire”. En este apartado se dan consistentes argumentos para asumir que fue Chile e primer laboratorio
del neoliberalismo que domina actualmente la economia mundial.
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rada a partir de la Segunda Guerra Mundial. Sobre este aspecto singular, conviene agre-
gar alacitaanterior de Deleuze y Guattari relativa al desarrollo e hipertrofia del aparato
cientifico-econémico-militar de los Estados Unidos efectuada por Virilio, la siguiente
precision:

“S6lo después de la 1l Guerra Mundial la automatizacion, luego la automatiza-
cién de la méquina de guerra, han producido su verdadero efecto. Esta, S te-
nemos en cuenta los nuevos antagonismos que la atraviesan, ya no tenia por
objeto la guerra, sino que se responsabiliza de la paz y tenia por objeto la paz,
la politica, € orden mundial, en resumen, la finalidad. Ahi es donde aparece la
inversion de laférmula de Clawsewitz: la politica deviene la continuacion de la
guerra, la paz libera técnicamente el proceso material ilimitado de la guerra
total. En este sentido, ya no hay necesidad de fascismo. Los fascistas sdlo ha-
bian sido precursores, y la paz absoluta de la supervivencia lograba lo que la
guerra total no habia logrado. Y a estdbamos en la tercera guerra mundial. La
méguina de guerra reinaba sobre toda la axiomatica (los autores se refieren al
sistema de registro monetarista inherente al capitalismo: el dinero y la cuanti-
ficacion que posibilita e mismo bajo un criterio puramente economicista) co-
mo la potencia del continuo que envolvia la «economia-mundo»” (Deleuze y
Guattari, 2006: 471).

El nuevo modelo de la tecno-politica al cual estamos refiriendonos, habia sido
advertido ya por uno de los autores importantes para Deleuze y Guattari, citado en su
primera obra escrita conjuntamente en 1972, El Anti-Edipo. Capitalismo y esquizofre-
nia: Lewis Mumford. Este Ultimo en su obra El pentagono del poder. El mito de la
maquina (dos) (2011), va a caracterizar precisamente a los Estados Unidos (pais de
origen del mismo) como €l Estado que logré afianzarse y consolidarse a partir precisa-
mente de dicha tecno-politica, que en rigor habia nacido en las administraciones y buro-
cracias totalitarias de la primera mitad del siglo XX, lo que Carl Schmitt habia recono-
cido como €l surgimiento, a partir de los totalitarismos, como el Estado total, sobre el
cual comenta el propio Schmitt: “En realidad es el Estado total, que ya no conoce nada
gue pueda considerarse como absolutamente apolitico, € que tiene que eliminar la des-
politizacién del siglo XIX, poniendo fin asi a axioma de una economia libre (apolitica)
y de un estado libre respecto de la economia” (Schmitt, 2002: 56).

En efecto, tecno-politica que tuvo sus precursores en €l fascismo de la Italia de
Musolini, en el nazismo de la Alemania de Hitler y en el comunismo de la URSS de
Stalin. Tres modelos concretos totalitarios que hoy en dia se encuentran ya absoluta-
mente sepultados, a no ser que comprendamos la advertencia de Mumford relativa a que
fue Estados Unidos quien resultd ser el auténtico heredero de las mutaciones e innova-
ciones que implicé el Estado total a cual se refiere Schmitt. Sobresale aqui, sin duda, la
idea de que lo econémico y lo politico de ahora en adelante estaran imbricados. Aun-
gue a partir de la propaganda y €l marketing politico se sostenga todo lo contrario, es
decir, que se siga insistiendo en que el capitalismo y € Estado son instancias opuestas.
Para Deleuze y Guattari, nada més fal so:

“El papel del complejo politico-militar-econémico es tanto mas importante en
cuanto garantiza la extraccion de plusvalia humana en la periferia(...) El Esta-
do, su policia, sus gjércitos, forman una gigantesca empresa de antiproduccién,
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pero en el seno de la produccién misma, y condicionandola (...). La efusion
del aparato de antiproduccion caracteriza a todo el sistema capitalista (...).
Nunca hubo capitalismo liberal” (Deleuze y Guattari, 1995: 243 y 260).

A proposito de este complejo politico-militar-econémico es que Mumford va a
erigir sus conceptos de nueva megamaquina y pentagono del poder. Ya que para este
pensador, €l neocapitalismo que surgira tras la Segunda Guerra Mundial es impensable
sin la existencia de dicho complejo, fenémeno que para Mumford cabe ser comprendido
a partir de la hegemonia en el sistema socia de los cinco siguientes elementos: pro-
perty, productivity, profit, power y publicity, que serian el corazén de dicho complejo.
Todos elementos constituyentes de lo que € propio Mumford reconoce como un con-
glomerado militar-industrial-cientifico que resulta ser, en Ultima instancia, €l que ha
preparado el neo-totalitarismo y neo-despotismo surgido en la segunda mitad del siglo
XX, neo-despotismo y neo-totalitarismo que resulta imperceptible gracias a las nuevas
condiciones de un sistema gque ha vuelto difusa las propias fronteras entre el capital y el
Estado, entre lo publico y lo privado, en gran medida gracias a las nuevas técnicas de
los mass-media, al consumismo y a la propaganda y marketing, cuestion ante la cual
todos los modelos anteriores resultan ser auténticos aprendices. En palabras del propio
Mumford: “De esta union surgiria — property, productivity, profit, power y publicity—,
entre 1940 y 1961, la megamaguina modernizada, duefia de unos poderes de destruccion
«totales»” (Mumford, 2011: 265-273, 418-421y 412).

Bajo tales observaciones, que la politica liberal-conservadora haya renacido
con nuevas formas y nuevos ropajes, proceso gque se ha intensificado sobre todo a partir
de la década de los 80 del siglo XX, no nos debe sorprender. Més alin si nos detenemos
en la doble tendencia de renovacién y conservacion que manifiesta el movimiento libe-
ral-conservador. Puesto que, por un lado, una de estas tendencias obedece a su apuesta
por defender los 6rdenes relacionados con los valores moral es tradicionales, sean los de
lafamilia o los de aquellos ideales que se identifican con supuestos principios o dogmas
gue definen una naturaleza humana inamovible e incuestionable. De ali su afinidad con
el etnocentrismo, el machismo, € espiritu religioso y una jerarquia socia proclive al
statu quo. En suma: un darwinismo social que asimila las relaciones sociales y su estra-
tificacion a leyes supuestamente naturales y donde se sostiene que las desigualdades
sociales y politicas dadas de facto entre los hombres son fruto de las distintas capacida-
des humanas individuales (meritocracia, competencia, adaptacién) y no producto de las
relaciones de dominacion.

Por otro lado, sobresale la capacidad de dinamismo y mutacion que acusa €l
conservador-liberal, sobre todo en el ambito de los cambios tecnol égicos, econébmicos y
en todo cuanto permita € desarrollo del capitalismo, cuestion que precisamente es la
gue ha reactualizado €l neoliberalismo a partir de la década de los 80, lo que Gilles
Deleuze ha denominado como la era de las sociedades de control (Deleuze, 1995b).
Siendo sumarios, una version del capitalismo donde e Estado se ha convertido en el
garante de un sistema que traspasa la jurisdiccion de los Estados soberanos, forma que
era propia del paradigma de las sociedades disciplinarias o sociedades de encierro
(Foucault), que logré su mayor desarrollo en €l modelo del Estado de Bienestar, la era
del fordismo o keynesianismo. Una vez entrado en crisis este Gltimo modelo, el capita-
lismo abrazard una ldgica que trascendera a todas las categorias politicas y econémicas
tradicionales, en gran medida, gracias a las tecnologias surgidas de la Tercera Revolu-
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cién Industrial (telemética, cibernética, comunicacion, informética). Aspecto que De-
leuze anuncio en dos textos célebres: Control y devenir y Post-scriptum sobre las socie-
dades de control (Deleuze, 1995b: 265-286). Las connotaciones de tales ideas para el
neomarxismo actual han sido ampliamente desarrolladas tanto por Maurizio Lazzarato y
Giuseppe Cocco en las obras citadas mas arriba, como por Toni Negri y Michel Hard en
Imperio (2002) y por Giuseppe Cocco y Toni Negri en Global: Biopoder y luchas en
una América Latina globalizada (2002).

Sobre la relacion dada entre esta tendencia conservadora de derechas y € hege-
lianismo en el desarrollo del siglo XX, existe un aspecto que Deleuze y Guattari van a
destacar como fundamental para comprender su lazo con los fines que se propone €l
historicismo, es decir, con la exaltacion del topico de la Razdn. Dicen Deleuze y Guatta-
ri:

“Hay un hegelianismo de derechas que continda vivo en la filosofia politica
oficial y que une el destino del pensamiento y del Estado. Kojeve [...]y [...]
Weil [...] son sus representantes mas recientes. De Hegel [...] a Weber se han
desarrollado toda una reflexion sobre las relaciones del Estado moderno con la
Raz6n, ala vez como racional-técnico y como razonable-humano. Si se objeta
gue esta racionalidad, ya presente en el Estado imperial arcaico, es el optimum
de los propios gobernantes, |os hegelianos responden que lo racional -razonable
no puede existir sin un minimo de participacion de todos. Pero € problema
més bien es saber si la propiaforma de lo racional -razonable no es extraida del
Estado, a fin de darle necesariamente «razén»” (Deleuze y Guattari, 2006:
380).

Por otro lado, Hegel sera determinante también respecto del desarrollo de lalla-
mada izquierda hegeliana o jévenes hegelianos. Son autores que parten de la conviccion
tedrico-préactica que apuesta por confrontarse a la estructura metafisica, teleoldgica y
teoldgica del pensamiento de Hegel. Confrontacion que implica en los mas moderados
una suerte de matizacién y en los més radicales una demolicién del sistema dialéctico
hegeliano (Marx decia: invertir el edificio dialéctico). Todo ello con €l fin de liberar al
hombre de la ideologia burguesa-cristiana que Hegel sintetiza de modo notable. Misti-
ficacion que la tradicion marxista reconocera como la falsa consciencia inherente a la
historia de capitalismo burgués (Pardo, 2011: 202-204). Permitiendo dicha matizacién o
destruccién, una nueva lectura de la historia y su curso, una lectura inseparable del
concepto de emancipacion en términos politicos y sociales.

Respecto de los exponentes més prestigiosos de esta tendencia de izquierda del
hegelianismo, conviene distinguir a menos los tres siguientes movimientos: el liberal
nacional, de H. Heiney M. Hess; €l radical, de L. Feuerbach y D. F. Strauss; y €l mate-
rialismo histérico, cuyos fundadores son Karl Marx y Friedrich Engels, y donde sobre-
salenen el siglo XX también V. |. Lenin, G. Luckacsy M. Tse-tung.

Ciertamente, es la Ultima tendencia la que se presenta como la antitesis y antipo-
da més radical del hegelianismo de derechas liberal-conservador, sea del siglo XIX o
del siglo XX. Puesto que en vez de reconocer los avances de la Razon de modo paula
tino y progresivo, la clave de lainterpretacion de la historia del marxismo estara basada
en una linealidad quebrada que corresponde a los momentos contradictorios de los
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acontecimientos histéricos. Aunque haya que reconocer que igual mente seguira apos-
tando por una teleologia que sera clave para €l desenlace historico: la consecucién del
reino de la libertad, suerte de Edad de Oro que ha sido puesta, en vez de al comienzo de
la humanidad, en la conclusion de su desenlace (Reszler, 1984: 282-296). Es decir, un
relato donde se busca situar € desenlace final de la historiainvirtiendo el valor y rol del
propio Estado: en términos absolutos, al buscar la disolucion del Estado (Schmitt,
2009: 22-23), por ser éste la clave del dominio burgués moderno; y, perentoriamente y
con antelacion a la disolucién del Estado, a considerar a propio Estado como un ins-
trumento que necesariamente debe conquistarse y administrarse primero, antes de llevar
a efecto su destruccion. Sblo asi podria abolirse el espiritu burgués y las relaciones que
dicho espiritu consagra dentro de la sociedad capitalista: abolir las relaciones de clases
y las relaciones de explotacion. Momento de mediacion que ha sido entendido por €l
marxismo como la dictadura del proletariado en cuanto se presenta como €l proceso de
toma del poder, paso previo para propiciar la disolucion del Estado burgués. O, como o
subraya Carl Schmitt en su obra La dictadura: que “desde el punto de vista de una teo-
ria general del Estado, la dictadura del proletariado (el cual se identifica con el pueblo),
en cuanto transicién a una situacién econémica en la que el Estado «se extingue», pre-
supone el concepto de una dictadura soberna” (Schmitt, 2009: 263).

Ahora bien, independiente de tales derivaciones tedricas y de los acontecimien-
tos politicos provocados en € siglo XX, como de las distintas valoraciones de tales
hechos que podamos efectuar, afirma Chételet respecto del conjunto de la obra de He-
gel, ahora para reconocer uno de sus aciertos y su propia grandeza en tanto tedrico de la
modernidad, primero, que: lo “que es seguro, es que se trata del pensador mas riguroso
y mas profundo de esa forma historica que es el Estado-Nacion” (Chatelet, 1992: 80); v,
segundo, que su pensamiento en el contexto del desarrollo de la filosofia occidental
representa nada menos que el “triunfo y [...] conclusién de la filosofia clasica o, si se
prefiere, de la metafisica” (Chatelet, 1972: 9). A proposito de dicha grandeza de Hegel
comenta mas ampliamente €l propio Chatelet:

“[...] su filosofia de la historia, nutrida de una informacion considerable, exa-
mina la sucesién de los pueblos que han encarnado, en su época, con los me-
dios que se les deben y sus invenciones singulares, la voluntad de libertad y de
racionalidad del hombre. Cada uno de ellos —asiéticos, egipcios, griegos, ro-
manos, hebreos, cristianos primitivos, musulmanes, europeos— ha elaborado
al mismo tiempo que unas costumbres, universos religiosos, obras de arte, for-
mas politicas: el despotismo oriental, la Ciudad, € Imperio, € Sacro Imperio,
el Estado moderno (de la Reforma a la Revolucion Francesa y a centralismo
napolednico). Cada uno de ellos, superando a precedente a descubrir sus insu-
ficiencias e integrando sus invenciones a las propias, marca una etapa en el de-
venir de la humanidad libre y racional. EI momento presente, segin Hegel —
aquel en que la formacién de Estado, que toma, precisamente, como principio
de su organizacion larazén y la libertad— permite finalmente conocer ese de-
venir y, por |o tanto, darse cuenta de su conclusion. Tal es el «enigma resuelto»
del saber absoluto: la existencia del estado como razon en acto” (Chatelet,
1992: 80).

Esta cita tiene el mérito, ademéas de resumir de modo notable la hipétesis del
progreso que presupone €l historicismo hegeliano, la de evidenciar que en éste predo-
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mina la forma de un evolucionismo que descansa en la idea de que en Occidente es
posible encontrar un estadio de cultura superior, justo a finalizar su desarrollo y des-
pliegue. Y por tanto, que en esta forma de evolucionismo existen formas sociales histo-
ricas que supuestamente deberian ser superadas, a medida que la Razén vaya despun-
tando, paso a paso, alo largo del devenir historico. Proceso que sera consumado final-
mente en la ingtitucion decimondnica del Estado moderno constitucional, suerte de
corolario de todas las formas sociales-institucionales del pasado. Para Hegel esta Ultima
forma que asume el Estado —el Estado constitucional— seria la auténtica concrecion
de la Razdn en la historia humana. Concrecion que él vinculara con el [lamado milagro
griego: €l logos en € origen y final de la historia occidental, en Grecia en tanto lafilo-
sofiaanuncia en tal pueblo el despertar del Espiritu (Geist) y en la Europa decimondnica
su estadio de madurez y consumacion.

Por otra parte, presupone esta apuesta filosofica y politica de Hegel, esta suerte
de teodicea metafisico-préctica, abrazar una concepcion absolutamente juridicista de la
sociedad (Deleuze, 2007: 175-177). Es decir: donde no serian mas que las leyes y la
Constitucion moderna que se erige gracias a éstas, la manifestacion misma de la Razén
en el mundo. Y por tanto, concepcién donde se concibe al propio hombre como un suje-
to abstracto, como un sujeto escindido entre un mundo privado, en calidad de propieta-
rio, y un mundo publico, en calidad de ciudadano.

Ha sido € propio Hegel quien ha dejado una caracterizacion exacta del sujeto al
cual nos estamos refiriendo: el ciudadano-burgués, quien no es otra cosa que un ser que
se debate entre las contradicciones propias de una moralidad personal y solipsista (Mo-
ralitdt) y una moral colectiva y por tanto social (Sttlichkeit). Doble instancia que,
idealmente, deberia propiciar el desarrollo de unas virtudes civicas (realizables gracias
al Estado) y ala vez €l surgimiento de unas virtudes privadas (que paraddjicamente
nacerian de la superacion de las contradicciones dadas en el seno de la sociedad civil).
Comenta Carl Schmitt, citando a Hegel y a Fichte (en cursivas y entre «» estos dos
ultimos autores):

“Blrguer comprende [...]: citoyen y bourgeois. El contraste de ambas [...] es
[...] tan grande como la diferencia de un liberalismo apolitico, ético-
econdmico, respecto de la Democracia, que es un puro concepto politico. La
primera y mas importante manifestacion sobre el Bourgeois como concepto
contrapuesto a ciudadano, Staatsbiirger, que existe en la esfera de lo palitico,
se encuentra en el joven Hegel [...]: «Se determina seglin esto la potencia de
esa clase (el Bourgeois) de modo que en la posesion y en la justicia que sobre
la posesion es posible, se encuentra que... todo individuo es capaz, en si, de
una posesion, se sostenga contra todos, como... ciudadano, en € sentido de
bourgeois: para la «nulidad» politica... esta clase son personas privadas, €l
sustitutivo se encuentra en los frutos de la paz y de la industria, y en la com-
pleta seguridad del goce de los mismos, tanto a partir del individuo como de la
totalidad de los individuos. ...se encuentra dispensado de la valentia y exento
de la necesidad, que es propia de quien pertenece a la clase alta..., de arries-
garse a una muerte violenta, peligro que... es la inseguridad absoluta de todo
goce y posesion de derecho». Para mostrar la [...] conexién [...] con la filoso-
fia [...] post-kantiana baste citar... Fichte: «La humanidad se divide en...: los
gue tienen propiedad y los que no la tienenx». Los primeros no son el Estado,
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sino que sostienen el Estado, «y el Gltimo esta de hecho a su servicio». «Es in-
diferente al poseedor quién la proteja...; la Unica consideracién es: al menor
coste posible. El Estado es para el propietario un mal necesario, y todo mal
debe reducirse en lo posible»” (Schmitt, 1985: 247).

2.- El sentido teleolégico y circular del historicismo.

Sobre € rol que cabe aqui a la Razdn, con relacién a la apuesta por € Estado
moderno constitucional por parte de Hegel, advierte Juan Ramén Capella, especialmen-
te respecto de la utilidad de tal resolucion para la clase burguesa, que: la “razén serala
encargada de construir una legitimacion laica, secularizada, del poder. Los conceptos
nuevos [...] como soberania, ciudadania, revolucién [...] son a menudo conceptos reli-
giosos secularizados” (Capella, 2008: 134). El autor de esta Ultima idea, en rigor, es
Carl Schmitt, de quien resulta pertinente citar lo que sigue de su obra Teologia politica,
ideas que nos servirdn para orientarnos cuando méas adelante confrontemos una de las
recusaciones de Deleuze dirigida contra la metafisica hegeliana y contra algunas de sus
mistificaciones inseparables de la teologia, la antropologia y la estructura mitica que se
adopta en esta perspectiva. Dice Schmitt:

“Todos los conceptos centrales de la moderna Teoria del Estado son conceptos
teol6gicos secularizados. Lo cua es cierto no sdlo por razén de su evolucion
histérica, en cuanto fueron transferidos de la teologia a la teoria del Estado,
convirtiéndose, por giemplo, el Dios omnipotente en €l legislador todopodero-
S0, Sino por razén de su estructura sistemética, cuyo conocimiento es impres-
cindible parala consideracién socioldgica de estos conceptos. El estado de ex-
cepcion tiene una analoga significacion que el milagro en la teologia” (Schmitt,
2009b: 37).

Por otra parte, laidea del desarrollo de la historia humana en un sentido lineal,
lacual implicaalavez alaidea de progreso como €l fin propio del curso histérico, silo
es posible de ser sostenida apostando por la fe o creencia en la Razon en cuanto ésta
seria la fuente, el fin y e resorte que sefiala el sentido ideal de dichos desarrollos y
progresos. Eslo que ya Kant habia establecido en su Critica de la razén pura cuando se
referia alos fines supremos de la filosofia y la cultura occidental, segin una cita que
recoge Deleuze en su estudio sobre la doctrina de las facultades que Kant erigi6 en sus
tres criticas, cita donde se sefiala ademas que la relacion entre filosofia y Razon encuen-
tra todo su sentido en la siguiente definicion de la propia filosofia: “«la ciencia de la
relacion de todos los conocimientos con los fines esenciales de la razon humana», o
como «el amor que experimenta €l ser racional por los fines supremos de la razon hu-
mana»” (Deleuze, 1997: 11).

En su texto ¢Qué es la llustracion?, el propio Kant dej6 establecido que el acon-
tecimiento histérico de la Aufklarung o Ilustracién implicaba necesariamente un salto
dado desde un supuesto estadio primitivo o infantil de la sociedad humana hacia un
estadio social de adultez, el cual cabe reconocer como la edad civil del hombre. En
palabras de Kant:
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“La lustracion es la salida del hombre de su autoculpable minoria de edad. La
minoria de edad significa la incapacidad de servirse de su propio entendimien-
to sin la guia del otro. Uno mismo es culpable de esta minoria de edad cuando
la causa de ella no reside en la carencia de entendimiento, sino en la falta de
decision y valor para servirse por si mismo de é sin la guia de otro. jSapere
aude! « jTen valor para servirte de tu propio entendimiento!», he agui el lema
de la llustracién” (Kant, 2010: 21).

Esta concepcidn sobre la historia y sobre el hombre considerado como un todo
organico, que ciertamente no es solo una apuesta de Kant, sino una idea imprescindible
parala propiafilosofia de la historia de Hegel, pero que este Ultimo identificara méas con
la Razén que con el Entendimiento y mas con el Espiritu del Pueblo (Volkgeist) que con
la conciencia subjetiva, para Nietzsche y para Deleuze implica necesariamente abrazar
la forma de un gran relato, la forma de una mistificacion que articula todo el proyecto
de la modernidad. Mistificacién que presupone, siguiendo a Deleuze, por parte del his-
toricismo, la apropiacién de la estructura circular del mito. Cuestién no extrafia a la
tradicion filosofica occidental, pues ya Platon habia hecho de dicha estructura uno de las
claves del sentido global de su pensamiento, tal como lo comenta el propio Deleuze:
“La estructura del mito aparece claramente en Platdn: es el circulo, con sus dos funcio-
nes dinamicas, girar y volver, distribuir o repartir; la distribucién de |as partes pertenece
a la rueda que gira, asi como la metempsicosis al eterno retorno” (Deleuze, 2009: 127).
A proposito de Platon y el lugar que ocupa en términos politicos dicho esquema circu-
lar, precisa Deleuze:

“El Politico invoca laimagen de un Dios que rige a mundo y alos hombres en
el periodo arcaico; sdlo este Dios merece propiamente € nombre de Rey-
Pastor de los hombres [...]. Conforme a la mas antigua tradicion, el mito circu-
lar es, en efecto, el relato-repeticion de una fundacidn [...]. La division es la
verdadera unidad de la dialéctica y de la mitologia, del mito como fundacion y
del logos como Aoyog Topelc” (Deleuze, 2009: 108-109).

A dicha estructura circular, inherente al mito arcaico griego y, en general, comin
a todos los mitos primitivos y salvajes —seguin € entender de Mircea Eliade (Eliade,
2001) — habria que agregar, si consideramos la concepcién historicista moderna, la
estructura teleolégica, escatolégica y por o mismo lineal del relato mitico del judais-
mo, estructura que €l cristianismo hard suya més tarde, conciliandola con laidea de un
sujeto individual provisto de interioridad (alma, consciencia moral). Permitiendo esta
apropiacion por parte del cristianismo la construccién de una perspectiva que va a con-
siderar a todos los acontecimientos humanos en su totalidad dentro de un despliegue
progresivo y culminante de la propia historia de Occidente. Proceso que en Hegel, se-
gun el entender de Nietzsche, conformara el humanismo.

Asi es como al menos se entiende a partir de las consideraciones que hace
Nietzsche en el texto segundo de sus Consideraciones intempestivas, texto intitulado:
“De la utilidad y los inconvenientes de la historia para la vida”. Se entrelazan en esta
obra las criticas de Nietzsche al humanismo (Menschentum) y a la historiografia, a
partir de tres formas de hacer historia que Nietzsche reconocera: la historia monumen-
tal, que afirma el presente en vistas de las necesidades politicas de una determinada
sociedad en su apogeo de crecimiento y expansion; la historia anticuaria, que mira més



48/ Revista de Humanidades de Valparaiso, Afio 2, N° 3

hacia el pasado con €l fin de exaltar determinados valores que inspiran a presente; y, la
historia critica o intempestiva, modo que segin Nietzsche guarda una relacion privile-
giada con el futuro (Nietzsche, 1988: 63). Ademas de ser, esta Ultima modalidad, la
Unica forma libre de los vicios que entrevé en los estudios historicos del siglo XIX. El
defecto y mistificacion que esconde para Nietzsche la historia entendida tal como la
concibe Hegel consiste en que: la “Historia, concebida como ciencia pura y convertida
en soberana, seria para la humanidad una especie de cierre y balance de la vida”
(Nietzsche, 1988: 62). Lo que mas arriba hemos comprendido como el despliegue del
sentido de la historia en su momento culminante. Y, por tanto, un modelo que para
Nietzsche dejaria en segundo plano |o més relevante para el hombre mismo: €l valor y
sentido de la vida (Deleuze, 1986: 7). Concluyendo Nietzsche respecto de tal afan hist-
rico:

“De esta forma el sentido historico vuelve pasivos y retrospectivos a sus adep-
tos [...]. En este sentido vivimos todavia en la Edad Media y la historia es to-
davia teologia encubierta; del mismo modo que la reverencia con que €l pro-
fano gjeno alaciencia trata a la casta cientifica es una reverencia legada por €l
clero. Lo que antes se daba a la Iglesia se da ahora, aungue en menor escala,
con la ciencia” (Nietzsche, 1988: 94).

En efecto, no seria la historia mas que un Gran Relato que permite considerar a
devenir de la humanidad como Historia Universal, es decir, donde todos los aconteci-
mientos humanos estarian circunscritos a un comienzo y un fin predeterminados por la
forma englobante que implica e mito. O, como concluye Deleuze en Diferencia y repe-
ticién respecto de la propia estructura formal del movimiento dialéctico hegeliano: “Pe-
ro incluso en Hegel, todos |os comienzos posibles, todos los presentes, se reparten en un
circulo Unico incesante de un principio que funda, y que los comprende en su centro, asi
como los distribuye en su circunferencia” (Deleuze, 2009: 404).

Lo que Hegel presupone, en términos de mistificar determinados momentos de
la historia para asentar su concepcién global del desarrollo histérico de la cultura occi-
dental, seguin Deleuze: “es haber concebido la relacién de Grecia y la filosofia como un
origen y por ende como el punto de partida de una historia interior de Occidente, de tal
modo que la filosofia se confunde necesariamente con su propia historia” (Deleuze y
Guattari, 1993: 96).

Lo que sucede aqui, en Ultima instancia, segin €l entender de Deleuze, es €l
hecho que en la filosofia moderna, a partir de Kant y sobre todo en Hegel: “la teologia
se convierte en antropologia” (Deleuze, 1986: 222). Sumariamente, porque en €l mundo
moderno e ilustrado, optimista y progresista del siglo X1X, es el hombre quien ha ter-
minado ocupando el lugar dejado por Dios, tras su muerte; es el hombre quien ha ter-
minado rescatando |os valores y atributos que anteriormente se adjudicaban a Diosy a
la divinidad, en suma, el hombre: “Se pone en lugar de Dios” (Deleuze, 1986: 211).

Lamuerte del hombre y la muerte de Dios, son dos temas que Deleuze desarro-
[lard ampliamente en su obra Nietzsche y la filosofia, especialmente en € apartado inti-
tulado: “Dios ha muerto” (Deleuze, 1986: 214-219). El tema de la muerte de Diosy su
relacion con la historia y la secularizacién, no sdlo sera un problema desarrollado por
Deleuze, sino que también serd un tema fundamental en la obra de Michael Foucaullt,
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particularmente, de su célebre y polémica obra Las palabrasy las cosas, de 1966. Espe-
cialmente en su parte final Foucault desarrollara la tesis de la muerte del hombre como
correlato de la muerte de Dios. Siendo ambos aspectos claves para comprender la propia
critica que elevara Foucault al mundo de la representacion clasica. Forma que es perti-
nente recordar, pues es en dicho modelo y sus ideas terminales (Dios, Hombre y Mun-
do) donde descansa el sentido teleolégico que asume €l propio historicismo. Ambos
problemas serén recogidos mas tarde por el propio Deleuze en su obra Foucault, de
1986, estableciendo en la misma una serie de relaciones entre el problema de la muerte
del hombre y el de la muerte de Dios. Sobresale en tal homenaje que Deleuze rinde a
Foucault el problema de la finitud que va caracterizar a las ciencias humanas del siglo
X1X y la consiguiente critica que podra establecerse sobre las pretensiones historicistas
de Hegel y su concepcién del saber, todo a partir de nuevos criterios que aportaran las
ciencias de labiologia, lalinglistica y la economia-politica. Tres ciencias precisamente
abocadas a subrayar € carécter finito del hombre. Tres campos que, en otras palabras,
serviran paradesmitificar el carécter absoluto dado al hombre en lafilosofia de la repre-
sentacion y en la cua cabe inscribir a la filosofia hegeliana. Tema desarrollado con
precision por Deleuze en el anexo final de su Foucault: “Sobre la muerte del hombre y
el superhombre”, donde precisa Deleuze:

“En la vida ya no s6lo existe una fuerza de organizacién, sino planos de orga-
nizacion espacio-temporales, irreductibles entre si, segin los cuales los vivien-
tes se diseminan (Cuvier). En el lengugje ya no sdlo existe una fuerza de fle-
Xion, sino planos sobre los cuales las lenguas afijas o en flexion se distribuyen
(...); el lenguaje ya no se define por sus designaciones y significaciones, sino
que remite a «voluntades colectivas» (Bopp, Schlegel). En € trabajo, ya no so6-
lo existe fuerza de trabajo productor, sino condiciones de produccion segin las
cuales el trabajo se adapta al capital (Ricardo), antes de que aparezca lo inver-
so, la adaptacion del capital al trabajo extorsionado (Marx) (...). Mientras que
Dios exista, es decir, mientras que la forma-Dios funcione, el hombre todavia
no existe. Pero cuando la forma-Hombre aparece, sélo lo hace incluyendo yala
muerte del hombre, de tres maneras por |0 menos. Por un lado, en ausencia de
Dios, ¢dénde podria encontrar el hombre el garante de una identidad? Por otro
lado, laforma-Hombre sélo se ha constituido en los pliegues de la finitud (...).
Por dltimo, las propias fuerzas de finitud hacen que el hombre s6lo exista a
través de la diseminacion de los planos de organizacion de la vida, la disper-
sion de las lenguas, la disparidad de los modos de produccion, que implica que
la Gnica «critica del conocimiento» sea una «ontologia de la aniquilacion de los
seres” (Deleuze, 2010: 164-167).

Al situarnos en el problema de la finitud del hombre y a sustraer con dicho
problema el carécter mitico que implica lainfinitud entendida no como actualidad, sino
como esencia, lo que se esta haciendo en cierto modo es obliterar de modo violento la
relacién que el propio Hegel habia establecido entre su interpretacion del cristianismo y
el acontecimiento fundamental que é reconoce determina la historia occidental. Es
decir, restarle relevancia a su tesis de la conciencia infeliz o conciencia desventurada (la
etapa germéanica del Espiritu) en cuanto resulta ser esta tesis la bisagra crucial para
establecer una relacion de continuidad entre los ideales forjados a finales de la Edad
Media y los valores que fundamentaran el espiritu propiamente moderno, valores y
resultado que podemos sintetizar en dos palabras que son clave paralareconciliacion de
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lo finito y lo infinito, de lo mortal y lo divino: subjetividad e interioridad, las mediacio-
nes para el acceso alo que Hegel denomina como absoluto. Pretensién de reconciliacion
entrelo divino y lo humano, que, hay que subrayarlo, Hegel comenz6 a desarrollar en su
periodo de juventud, tal como lo confirma la autoridad de uno de los estudiosos de la
filosofia de Hegel, Jean Hyppolite, cuando sefiala: “Sabemos por los trabajos de juven-
tud de Hegel que la conciencia desgraciada se confunde en su origen con € judaismo,
extendiéndose luego al cristianismo de la Edad Media” (Hyppolite, 1974: 36). En otras
palabras, €l transito de un periodo marcado por €l cristianismo y lareligion, transito que
ha de comprenderse como preludio de la eclosién de lo que hard posible a la propia
modernidad: el surgimiento del sujeto y de lainterioridad, que tras despuntar, lograrian
supuestamente acercar a propio hombre a su destino: la reconciliacién con lo absoluto;
la realizacion de la razén en €l mundo. Todo esto, bajo la interpretacion deleuzeana y
nietzscheana de la historia, no serian més que mistificaciones que pretenden legitimar
un desarrollo histérico continuo que no reconoce ni corte ni ruptura entre lo divino y 1o
secular, a no ser bajo las supuestas superaciones que permite la aufhebung, superaciones
gue conservan lo esencial.

Respecto de este Ultimo punto, dira el propio Deleuze que lo que en €l siglo
X1X culmina con lafilosofia de la historia de Hegel, es nada menos que € hecho de que
“el hombre y Dios se reconcilian” (Deleuze, 1986: 22). O, mas ampliamente, que la
“muerte de Cristo interpretada por Hegel significa la oposicion superada, la reconcilia-
cion de lo finito y de lo infinito, la unidad de Diosy el individuo, de lo inmutable y de
lo particular” (Deleuze, 1986: 220). Reconciliacion entre lo infinito y lo finito que, en
términos politicos y practicos, significa no otra cosa que una reconciliacion de caracter
retrogrado y conservador, a saber: que “la dialéctica estaba dispuesta a reconciliarse con
la religion, con el Estado, con la Iglesia” (Deleuze, 1986: 226).

Dice Nietzsche, a propdsito de este modo de reconciliacion dado entre lo finito y
lo infinito, entre lo humano y lo divino, entre el mundo del aqui y del ahoray el mundo
del mas all&; reconciliacién que ciertamente merece ser reconocida ademas como una
solucién escatoldgica al apostar por € desarrollo de un fin final histérico entendido
como realizacion de lo racional en la tierra; dice Nietzsche, sobre este supuesto fin
final que se define como concrecion de la razén en el Estado:

“A esa historia entendida a lo Hegel se la ha Ilamado, en son de burla, el de-
senvolvimiento de Dios en la tierra, un Dios, sin embargo, que por su parte tan
solo ha sido fabricado por la Historia. Este Dios se ha hecho a si mismo trans-
parente e inteligible dentro de las seseras hegelianas y ya lleva escalados todos
los peldafios dial écticamente posibles de su devenir, siendo el mas alto esa au-
torrevelacion: de modo que para Hegel el punto culminantey el punto final del
proceso del universo coincidian en su propia existencia berlinesa. Mirandolo
bien, Hegel hasta tendria que haber dicho que todas las cosas posteriores a él
habrian de valorarse como una mera coda musical del rond6 histérico universal
(Weltgeschichtlich), mas propiamente, como una superfluidad” (Nietzsche,
1988: 96-97).
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3.- Lateoria del ultimo hombre como denuncia del historicismo: e discurso de los
vencedores.

Profundizando en lainterpretacion de Deleuze sobre la obra de Nietzsche y sobre
su perspectiva critica de la historia, 1o que intenta este Gltimo cuando erige su teoria del
hombre superior y teoria del Gltimo hombre, expuestas en su obra Asi hablé Zaratustra,
es nada menos que denunciar la ficciéon del historicismo que resume gjemplarmente la
filosofia hegeliana. Recuérdese que en Asi habl6 Zaratustra se vera desfilar a toda una
serie de personajes que preceden a la congtitucién de lo que Nietzsche denomina como
el advenimiento del hombre superior u hombre histérico, propio del siglo XIX. Ejem-
plos de ello son: “El adivino [...], representante del nihilismo pasivo”; “el mago [...], el
falso tragico”; “el hombre mas horrible representa el nihilismo reactivo: el hombre
reactivo ha vuelto su resentimiento contra Dios, se ha colocado en €l lugar de Dios que
ha matado”; “los dos reyes son las costumbres, la moralidad de las costumbres, y los
dos extremos de esta moralidad, las dos extremidades de la cultura”(Deleuze, 1986:
231); “el hombre de la sanguijuela representa el producto de la cultura como ciencia
[...]- Deseo de certeza, y de apoderarse de la ciencia y la cultura” (Deleuze, 1986: 232).
Todas figuras que Nietzsche presenta bajo una forma parédica que en cierto modo acusa
el caracter mistificado de la propia modernidad y sus pretensiones: “la pintura abigarra-
da de todo lo que se ha creido” (Deleuze y Guattari, 1995: 41).

Tal seriael sentido general de lateoriadel Hombre Superior y el Ultimo Hombre
que desarrolla Nietzsche en su obra Asi hablé Zaratustra, teoria que segiin Deleuze
debe comprenderse rigurosamente cefiida al contexto del nihilismo como horizonte que
precede a la historia en términos de comprension. Nihilismo que para Deleuze cabe
comprender como el presupuesto que permite el despliegue del movimiento dado alo
largo de la historia, reconociendo en tal despliegue precisos y diversos momentos que
singularizan determinados hitos culturales, que no son mas que variaciones del nihilis-
mo, variaciones de la mitificacion del sentido de desarrollo lineal y circular de la histo-
ria. En palabras mas precisas de Deleuze:

“Asi explicada, la historia nos conduce aun ala misma conclusion: el nihilismo
negativo viene sustituido por € nihilismo reactivo, € nihilismo reactivo
desemboca en € nihilismo pasivo. De Dios a asesino de Dios, del asesino de
dios al dltimo hombre. Pero esta conclusion es el saber del adivino [...]. Du-
rante mucho tiempo la vida reactiva se esfuerza en segregar sus propios val o-
res, €l hombre reactivo ocupa €l lugar de Dios: la adaptacion, la evolucion, el
progreso, la felicidad para todos, el bien de la comunidad: € hombre. Dios, el
hombre moral, €l hombre veridico, el hombre social. Estos son los nuevos va-
lores que nos son propuestos en lugar de Dios. Los Ultimos hombres dicen to-
davia: «hemos inventado la felicidad»” (Deleuze, 1986: 212).

El proceso histérico que denuncia el nihilismo lo comprende Deleuze a partir de
determinados desarrollos que la cultura decimondnica consagrara, entendiendo aqui ala
propia cultura del siglo XIX y en especia ala filosofia alemana, de la cual Hegel seria
su representante mas eminente. Aunque también Deleuze matizara distintos momentos
de la historia respecto de determinados caracteres que pueden ser reconocidos bajo el
concepto de nihilismo y sus matices. Tal es el sentido de la distincion dada en la cita
anterior entre nihilismo negativo, nihilismo reactivo y nihilismo pasivo. Precisa Deleu-
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ze, sobre tales distinciones y lo que representan las mismas respecto de nuestra raiz
cultural judeocristiana y greco-latina que sobrevive en la cultura decimononica, las
siguientes importantes observaciones:

“Desde € punto de vista del nihilismo negativo: momento del conocimiento ju-
dio y cristiano. La idea de Dios expresa la voluntad de nada, la depreciacion
de la vida; «cuando no se coloca el centro de gravedad de la vida en la vida,
sino en el mas all4, en la nada, se ha quitado a la vida su centro de gravedad»
[...]. El principio y la consecuencia. La conciencia judia o conciencia del re-
sentimiento [...]. El Dios judio da muerte a su hijo para hacerlo independiente
de si mismo y del pueblo judio [...]. Al dar muerte a Dios ha hallado la mane-
ra de hacer de su Dios un Dios universal «para todos» y verdaderamente cos-
mopolita” (Deleuze, 1986: 214-215).

“Desde el punto de vista del nihilismo reactivo: momento de la conciencia eu-
ropea. Hasta ahora la muerte de Dios significala sintesis en la idea de Dios de
la voluntad de nada y de la vida reactiva [...]. Nos dice que nosotros somos los
gue damos muerte a Dios. Con ello segrega su propio ateismo, ateismo de la
mala conciencia y del resentimiento. La vida reactiva en lugar de la voluntad
divina, el Hombre reactivo en lugar de Dios, é Hombre-Dios no ya el Dios-
Hombre, el hombre europeo” (Deleuze, 1986: 217).

“Desde € punto de vista del nihilismo pasivo: momento de la conciencia bu-
dista. Si se dgjan aun lado las falsificaciones que empiezan con los Evangelios
y que hallan su forma definitiva en san Pablo, ¢qué queda de Cristo, cud es su
tipo personal, cudl es el sentido de su muerte? Debe iluminarlos lo que Nietzs-
che llama «la abierta contradiccion del Evangelio». Lo que los textos dejan
adivinar del verdadero Cristo: € alegre mensaje que aporta, la supresion de la
idea de pecado, la ausencia de cualquier resentimiento y de cualquier espiritu
de venganza, el rechazo de cualquier guerraincluso como consecuencia, lare-
velacion de un reino de Dios aqui abajo como estado del corazdn, y sobre todo
la aceptacion de la muerte como prueba de su doctrina” (Deleuze, 1986: 217-
218).

Si caben estas referencias de la interpretacion que hace Deleuze de la obra de
Nietzsche, para comprender su criticadel historicismo, se debe fundamentalmente a que
para €l primero la obra de Nietzsche se dirige precisamente contra la mistificacion que
ha efectuado |a propia filosofia moderna, especialmente Kant y Hegel: la consagracion
de los valores religiosos y morales de la cultura occidental en sus distintos momentos, a
partir de un movimiento que los interioriza bajo la forma de la moral y la consciencia.
Mistificacion que evidentemente implica un proceso de secularizacién de los conteni-
dos religiosos y miticos de las instituciones teol égico-politicas del pasado, tal como lo
recordabamos més arriba cuando citdbamos a Carl Schmitt y su texto Teologia politica.
Proceso de secularizacién que aclara en muchos sentidos |a animadversién de Nietzs-
che, no sdlo contra la religion judia y cristing, sino contra € propio humanismo como
ultimo refugio de los valores y supersticiones de tales religiones; y mas todavia, repudio
del caracter seudo-légico de la dialéctica, que para Nietzsche y Deleuze representa no
otra cosa que el elemento mistico por excelencia de la filosofia hegeliana, la instancia
magica que permite resolver todas las contradicciones, seas logicas 0 histéricas. Y es
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por tal cosa que precisamente sefiala Deleuze 1o que sigue respecto de la relacién dada
entre Nietzsche y Hegel, entre Nietzsche y la dialéctica: “El antihegelianismo atraviesa
toda la obra de Nietzsche, como hilo de agresividad [...]. El pluralismo tiene a veces
apariencias dialécticas; pero es su enemigo mas encarnizado, su Unico enemigo profun-
do. Por eso debemos tomar en serio el caracter resueltamente antidial éctico de la filoso-
fia de Nietzsche” (Deleuze, 1986: 17).

Es a partir de tales aspectos criticos dirigidos contra la dialéctica, que se ha de
comenzar a comprender la serie de persongjes y situaciones que Nietzsche presenta en
su teoria del hombre superior. Teoria que en el fondo es la expresion plastica de una
denuncia del curso nihilista de la historia y que la filosofia hegeliana permite reconocer
gjemplarmente. Sobre todo cuando se erige a la negacion y la negatividad como los
motores de la l6gica de desarrollo de la historia 'y del propio pensamiento occidental.
Problema que no solo es una mistificacion o una ficcion de caracter especulativo, en
cuanto representa un falso movimiento (Hardt, 2004: 53), sino también un falso movi-
miento que compromete consecuencias negativas de indole préactica. Y, también, en
cuanto permite la dialéctica que los contenidos mistificados se conviertan alo largo del
devenir concreto de las sociedades e ingtituciones occidentales, en valores reactivos
gue repercutiran en los modos de vida del hombre concreto. Para Nietzsche y Deleuze,
en resumen, lo que culmina con la filosofia de la historia de Hegel, no es més que un
error que ya se encontraba presente en las mistificaciones del humanismo, error dentro
del cual, puntualiza Deleuze, subsiste un caracter seudo-légico inherente a la dialéctica
misma en cuanto ésta es capaz de mezclar y combinar todo tipo de creencias y convic-
ciones: “Desde Hegel, la filosofia se presenta como una extrafia mezcla de ontologia y
de antropologia, de metafisica y humanismo” (Deleuze, 1986: 255).

Y en términos ldgicos y ontoldgicos, por no acanzar la diaéctica hegeliana ja-
més lo concreto y lo singular, la multiplicidad inherente a lo real, es decir, la realidad
considerada en sus peculiaridades y caracteres que se sustraen a lo general, la realidad
considerada en su caracter maltiple irreductible: “la principal acusacién de Deleuze no
es que la dialéctica sea incapaz de reconocer el ser en términos de una dindmica, un
proceso; lo que en realidad sostiene es que e movimiento de la diaéctica es un falso
movimiento [...], al pretender reconstruir lo real con ideas generales” (Hardt, 2004: 53
y 47). Eslo que ya habia advertido Henri Bergson, segin Michel Hardt, cuando sostenia
que: “una dialéctica de opuestos continda siendo una mera «combinacion» de dos tér-
minos, no una sintesis, porque los términos siguen siendo exteriores y, por lo tanto, no
pueden formar una cadena causal coherente y necesaria” (Hardt, 2004: 47).

O, s intentamos dar contenido a dos metéforas que recuerda Deleuze y recoge
del propio Bergson: la primera, para €logiar a la dialéctica platénica como el arte del
buen cocinero, por saber cortar a la realidad en sus articulaciones; y, la segunda, para
desvirtuar ala dialéctica hegeliana aludiendo al arte del mal sastre, que trata de vestir a
larealidad con trgjes demasiado holgados (conceptos generales como: el Ser, laNada, €
Devenir; Tesis, Antitesis, Sintesis; dos de las férmulas triadicas mas celebres de Hegdl);
aproposito del caracter abstracto que implicala dialéctica bajo estas observaciones, dira
Deleuze en su obra El bergsonismo:

“Conocemos muchas teorias que combinan lo uno y lo mdltiple. Todas ellas
tienen en comun la pretension de recomponer la realidad con ideas generales.
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Senosdice: € Yo esuno (tesis) y es mlltiple (antitesis), luego es la unidad de
lo multiple (sintesis). O bien, se nos dice: o Uno es ya mdltiple, el Ser desapa-
rece en €l no-ser y produce el devenir. Las paginas donde Bergson denuncia es-
te movimiento del pensamiento abstracto forman parte de las mas bellas de su
obra: tiene laimpresion de que en este método dialéctico se parte de conceptos
excesivamente amplios, cual vestidos que quedan muy holgados (...). Jamas se
alcanza lo concreto combinando la insuficiencia de un concepto con la insufi-
ciencia de su opuesto, jamés se alcanza lo singular corrigiendo una generalidad
por otra generalidad (...). Pero también se manifiesta la incompatibilidad del
bergsonismo con € hegelianismo, e incluso con cualquier método dialéctico.
Bergson le reprocha a la dialéctica ser un falso movimiento, es decir, un movi-
miento del concepto abstracto que, a fuerza de imprecision, slo va de un con-
trario a otro contrario” (Deleuze, 1996: 42).

Que sea importante sefialar la oposicion de Nietzsche contra €l método dial éc-
tico y especialmente contra el método dialéctico hegeliano y su utilizacion de la nega-
cién, la contradiccion y la oposicion, que son los elementos seudo-16gicos que permiten
el despliegue de la dialéctica a partir de sus célebres sintesis triadicas, se comprende
porgue son precisamente tales elementos 1o que hacen que sea € pensamiento hege-
liano, segin Deleuze, una auténtica amalgama de ideologias (Deleuze, 1986: 236).
Amalgama desde la cual se entiende también |la capacidad de la dialéctica de articular el
desarroll6 abstracto y vacio del movimiento del Espiritu (ontologia) con el desarrollo de
determinados hechos a lo largo del acontecer humano concreto (historia). Amalgama
sobre la cual se constituye 1o que Nietzsche denomina como la cultura superior caracte-
ristica de la consciencia hegeliana, que pretende conservar con tal método y sus sintesis
todo cuanto sirva del pasado, todo cuanto valga para situar a hombre decimonénico
como €l heredero y por tanto la cispide de la historia y sus desarrollos. Esta teoria —la
del hombre superior o Ultimo hombre— Nietzsche la erigio exactamente para desvirtuar
alaculturapropiade lo que Kant reconociera como €l hombre de la Aufkléarung. Desvir-
tuandose asi también la supuesta implicacion para el hombre, en términos genéricos, de
lallustracion: el pretendido abandono por parte del hombre de una minoria de edad y su
supuesto devenir razonable, racional y consciente en la etapa adulta de la historia.

Este modo de razonar sobre la historia, donde se desprecian los modos de vida
arcaicos, primitivos y salvajes, para Nietzsche no resulta ser mas que una idea que parte
de la demonizacién y olvido de una serie de valores que e hombre erigio en la etapa
més importante y larga del acontecer humano: lo que en la segunda disertacion de la
Genealogia de la moral se denomina como €l periodo de la eticidad de las costumbres
(Nietzsche, 2011: 85-87).

En efecto, esta amalgama de ideologias se fundamenta en la mezcla (sintesis),
en la compatibilizacién y capitalizacion, de las més diversas creencias y articulos de fe
dados en los distintos momentos de la historia humana. Y, es por tal cosa que Nietzsche
entiende al sentido histérico como un sentimiento semi-barbaro y a la vez cosmopolita,
inherente a la conjuncién desmedida de una serie de modos de vida y modos de pensar,
que la historia 'y su afén aglutinador permite visualizar y atesorar. Distintos momentos
que, sintetizados, convergeran en €l producto terminal que Nietzsche reconocerda como
la cultura superior del hombre burgués del siglo XIX.
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Sobre este punto, relativo la sintesis y convergencia de cuanta creencia haya
existido en la historia 'y su relacion con la ideologia burguesa, inherente al capitalismo
decimondnico, diran Deleuze y Guattari: “Todo vuelve a pasar, todo vuelve de nuevo,
los Estados, las patrias, las familias. Esto es o que convierte a capitalismo, en su ideo-
logia, en «la pintura abigarrada de todo lo que se ha creido»” (Deleuze y Guattari, 1995:
40-41).

Es para dichos autores, en efecto, no otra cosa que “la edad del cinismo que
viene acompafiada por una extrafia piedad” (Deleuze y Guattari, 1995: 232). Y donde
dicho cinismo y piedad “constituyen el humanismo: el cinismo es la inmanencia fisica
del campo social, y la piedad, el mantenimiento de un Urstaat espiritualizado” (déspota)
(Deleuze y Guattari, 1995: 232). Es lo que més arriba habiamos denominado como la
falsa consciencia inherente a hombre burgués decimonénico, al hombre liberal-
conservador.

Toda esta historia sobre € hombre-burgués del siglo X1X y sus supuestas vir-
tudes inherentes al producto historico terminal de la humanidad, hay que decirlo, parte
de la conviccién de que el hombre estaba destinado a dominar a la naturaleza, a hacer-
se sefior de la misma, con el fin de conquistar € hombre su propia libertad
—entiéndase: |a libertad burguesa—: sea mediante la apropiacion de todos los recursos
técnicos heredados del pasado; sea mediante la conservacion y superacién (aufhebung)
de los tesoros espirituales que el hombre ha visto desfilar a lo largo de la historia uni-
versal; sea mediante el rescate de los valores contenidos en |as instituciones mas varia-
das como lo serian la Iglesia, la Moral, € Estado, la Religion y €l Arte. Pretendiendo
Hegel, en este contexto, ser é mismo un testigo (tertium: un tercero) privilegiado de la
historia que se devela de modo definitivo. Es decir, donde Hegel estaba convencido que
era posible auscultar el sentido del despliegue del Absoluter Geist o Espiritu Absoluto,
luego de su largo viagje desde € mundo judaico, griego, romano y, finalmente, germani-
co. Todo entendido como €l pleno desenvolvimiento del proceso de culminacion de la
historia. Hecho que terminara identificandose con el humanismo protestante y més tarde
con su Ultimo desarrollo: lafilosofia alemana. Al grado de poder prever dicho espiritu el
propio destino de la historia humana, es decir, lo que Hegel entendia como el fin de la
historia.

Esta Ultima tesis, tras la caida del Muro de Berlin y tras €l derrumbe de la
URSS, llevo a Francis Fukuyama, asesor de la Casa Blancay discipulo de Leo Strauss,
adecretar € fin delasideologiasy el comienzo de un nuevo transito historico —Nueva
Jerusalén: paz en el orden mundial—. Y donde lo que se deberia deducir respecto de lo
que hay que hacer a partir de ahora en adelante, politicamente hablando, a partir de este
fin final de la historia, es smplemente administrar las cosas del mundo. Tal seria el
sentido para Fukuyama del fin de la lucha por e reconocimiento politico, es decir, del
fin de la dialéctica del amo y €l esclavo propuesta por Hegel en su Fenomenologia del
Espiritu. Y en términos marxianos. esto significaria el fin de la lucha de clases y, por
tanto, €l advenimiento de un mundo sin contradicciones sociales y politicas que inte-
rrumpan el desenvolvimiento de la sociedad de mercado y de la democracia libera y en
el caso de Marx el despliegue de un hombre nuevo (Reszler, 1984: 194-212). Para Fu-
kuyama es la sociedad de mercado la depositaria final de la authebung (superacion)
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hegeliana, seglin su polémica obra: El fin de la historia 'y € Ultimo hombre (Fukuyama,
1992).9

Retornando a Hegel y su concepcion totalizante de la historia, lo que Nietzs-
che y Deleuze rechazan de esta tesis es la idea de que en la cultura occidental puedan
concentrarse, asimilarse y sintetizarse, toda suerte de articulos de fe y creencias, gracias
al método de ladialécticay a propio movimiento dialéctico que segin Hegel describen
larealidad concreta'y el devenir historico. Y es por tales pretensiones, donde supuesta-
mente se conjugarian los mas diversos fendmenos y los disimiles hitos, que para Nietzs-
che y Deleuze cabe decir que “el cristianismo, el humanismo, el egoismo, el socialismo,
el nihilismo, las teorias de la historia y de la cultura (todos estos aspectos, no represen-
tarian méas que) ladialéctica en persona” (Deleuze, 1986: 230).

Que todas estas formas sean posibles de ser englobadas en un Unico gran relato,
es sumariamente el gran error del historicismo, su equivoco, su auténtica hybris tedrica-
préctica. Error que, como lo ha indicado Deleuze mas arriba, nace del desacierto de
Hegel de haber identificado el propio devenir raciona de la humanidad con el movi-
miento lineal que parte desde el mundo griego hasta |la propia filosofia alemana enten-
dida como culminacion del desarrollo y despliegue de la Razdn. Especificamente, a
partir de su creencia en el logos como superacion del cardcter mitico de las formas de
pensamiento anteriores y como el motor del desarrollo espiritual de Occidente. Lo que
se conoce, escuetamente, como el milagro griego de la Razén (Renan).

Esta dltima hipotesis —la del milagro griego de la Razén— ha sido desmitifi-
cada por €l célebre fildsofo francés Jean Pierre Vernant, en su célebre obra: Mito y pen-
samiento en la Grecia antigua. Fundamental es son algunas observaciones que realiza en
su capitulo dedicado a desvirtuar € supuesto salto del mito al logos, capitulo que preci-
samente lleva por titulo: “Del Mito a la razon”. Detengdmonos en algunas de tales ob-
servaciones, de suma relevancia para vislumbrar algunos prejuicios que todavia son
sostenidos en la actualidad, tales por el racionalismo, el evolucionismo y €l propio his-
toricismo:

“El pensamiento racional tiene una fecha civil [...]. Es el siglo VI antes de
nuestra era [...] tal es el sentido del «milagro» griego [...]. En el transcurso de
los Gltimos cincuenta afios [...] la confianza de Occidente en el monopolio de
la razdn ha sido puesta en entredicho [...]. El pensamiento racional, en el tiem-

9 Fukuyama, politélogo neoconservador norteamericano, discipulo de L. Straussy de A. Kojéve (un hegeliano
de derecha), fue asesor del gobierno de Clinton y propulsor del Proyecto para e Nuevo Siglo Americano.
Ademés fue uno de los que firmé, en 1998, junto a Robert Kagan, Richard Perle, William Kristol y John
Bolton, una carta a presidente Bill Clinton, propulsando € reinicio de la guerra contra Irak. Més tarde fue
asesor del gobierno de G. W. Bush, quien sabemos reedit6 la guerra iniciada por George Bush padre contra
Irak. Respecto de los afios 1989-1992, afios en que cayeron el Muro de Berlin y la URSS, son precisamente
las fechas que indican, primero la publicacion de su articulo: “El fin de la historia” (1989), y luego la obra ya
citada. En esta obra sostiene la idea de que d triunfo de la democracia liberal y el mercado libre, luego del
derrumbe de la URSS, vienen a confirmar que el capitalismo es el inico modelo poalitico capaz de trascender
histéricamente. Quien critica de modo riguroso estatesisy su carécter resueltamente superficial, respecto de la
lectura de Hegel y Kojeve, es Jacques Derrida en Espectros de Marx. El estado de la deuda, €l trabajo del
duelo y la nueva internacional.
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PO gue siente preocupacion por su porvenir y que pone en duda sus principios,
se dirige hacia sus origenes; interroga su pasado para situarse, para compren-
derse histéricamente” (Vernant, 1973; 334-335).

“Dos fechas jalonan este esfuerzo. En 1912, Cornford publica Fromreligion to
philosophy, en la que intenta, por primera vez, precisar €l vinculo que liga a
pensamiento religioso y los inicios del conocimiento racional [...]. Y es en
1952 —nueve afios después de su muerte— cuando aparecen, agrupados bajo
el titulo Principium sapientiea [ ...], las paginas en las cuales estatuye el origen
mitico de la primerafilosofia griega” (Vernant, 1973: 335).

“La razén no se descubre en la naturaleza, estd inmanente en el lenguaje. No se
forma a través de las técnicas que operan sobre las cosas; se constituye por la
puesta a punto y €l andlisis de los diversos medios de accion sobre los hom-
bres; de todas estas técnicas de las que €l lenguaje es € instrumento comun: el
arte del abogado, del maestro, del orador, del hombre politico. La razén griega
es la que permite actuar de forma positiva [...] sobre los hombres|...]. En sus
limites, al igual que en sus innovaciones, aparece como la hija de la ciudad”
(Vernant, 1973: 364).

Para acabar de matizar el problema de la historiay su forma superlativa, es decir,
las pretensiones omnimodas del historicismo y la puesta en entredicho de la concepcion
que Hegel nos ha heredado, Vincent Descombes dird, en unafrase inequivoca que viene
a sintetizar magistralmente lo que hemos estado intentando sostener y destacar a lo
largo de este articulo a partir de la concepcién histérica quebrada de la historia que
Nietzsche y Deleuze oponen a Hegel, respecto de todo esto, dird Descombes: la “Histo-
ria es el mito occidental” (Descombes, 1998: 147). Mito del cual participa la propia
historia de la filosofia, desde Hegel y hasta al menos Heidegger, segin Deleuze y Guat-
tari: “Hegel y Heidegger siguen siendo historicistas en la medida que plantean la histo-
ria como una forma de interioridad en la que € concepto desarrolla o revela necesaria-
mente su destino” (Deleuze y Guattari, 1993: 96).

Ante este tipo de tentativas, que permiten justificar lo intolerable, y recordando
gue en el pensamiento de Hegel la guerra es el motor de la historia y que incluso €
pensamiento de Heidegger en el periodo nazi también cedié a una suerte de canto de
sirena que lo llevd a entusiasmarse, politicamente hablando, con determinados humores
arcaicos propios del Espiritu del pueblo aleman; ante este tipo de extravios, parece co-
rrecto decir que € sentido la historia aqui ha sido asumido como uno propio del relato
de los vencedores. Es lo que al menos podemos deducir si asumimos la siguiente con-
clusién a la cua llega Deleuze, respecto del historicismo que atraviesa a la filosofia
alemana y su obsesion con el pensamiento griego: que la “historia de la filosofia, desde
los socréticos a los hegelianos, sigue siendo la historia de las largas sumisiones del
hombre y de las razones que se aplica para legitimarlas” (Deleuze, 2000: 30).

Si ampliamos esta recusacion de Deleuze al ambito de quiénes han resultado ser
los grandes perdedores de |a historia, respecto de la configuracion de los grandes relatos
de la Historia Universal, pertinente nos parece citar la siguiente idea Pierre Clastres de
su obra la Sociedad contra el Estado (obra que recibié una fuerte influencia del Anti-
Edipo de Deleuze y Guattari): “La historia de los pueblos que tienen una historia es, se
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afirma, la historia de la lucha de clases. La historia de los pueblos sin historia, 1o dire-
mos a menos con igua grado de verdad, es la historia de la lucha contra el Estado”
(Clastres, 2010: 230).

Quebrar la Historia Universal y las pretensiones del historicismo, en los térmi-
nos desarrollados hasta aqui por € presente articulo, no significa otra cosa que desarti-
cular y recusar la pretension de abarcar bajo una sola mirada el devenir total de la histo-
ria. Es decir, rechazar la supuesta posibilidad de erigir bgjo una Figura mitica y solo
una, de caracter omnimodo y totalitario, a la historia total, gesto que es propio de los
procedimientos del mito, lareligién y lateologia, no de la filosofia. No seria propio de
lafilosofia, seglin el entender de Deleuze y Guattari, proceder por figuras en el gercicio
filosofico, @ menos bajo una concepcién inmanentista:

“Es “el antiguo sabio procedente de Oriente (quien) piensa tal vez por Figura,
mientras que el filésofo inventa y piensa el Concepto (...). Resumiendo, los
primeros fil6sofos son lo que instauran un plano de inmanencia como un tamiz
tendido sobre el caos. Se oponen en este sentido a los sabios, que son los per-
sonajes de lareligion, sacerdotes, porque conciben la instauracion de un orden
siempre trascendente, impuesto desde un afuera por un gran déspota 0 por un
dios superior a los demas (...). Hay religion cada vez que hay trascendencia,
Ser vertical, Estado imperial en € cielo o en latierra, y hay filosofia cada vez
que hay inmanencia” (Deleuze y Guattari, 2009: 93 y 47).

La pretension de adscribir € nacimiento, desarrollo y fin, momentos que articu-
lan supuestamente el sentido de los acontecimientos historicos, a un Gran Relato deter-
minado por fines trascendentes que se realizarian en un momento privilegiado histori-
co, momento que ademas se autoproclama como €l fin de los fines, es precisamente
presuponer que toda la historia humana tiene un sentido continuo adscrito a una necesi-
dad intrinseca del propio desarrollo histérico. Ademas de significar también la legiti-
macién de cuanto haya acaecido bajo el reino de dicha necesidad (anaké). Al menos
desde la perspectiva de Gilles Deleuze y su lectura de |a obra de Nietzsche, hacer histo-
riaalo Hegel es simplemente abrazar €l relato de lo necesario y por tanto dar la espalda
al carédcter singular y plural que describe la historia mismay las sociedades diversas que
la configuran. Al respecto, Deleuze y Guattari haran la siguiente precisién en El Anti-
Edipo: “es correcto comprender retrospectivamente toda la historia a la luz del capita-
lismo, con la condicion de seguir exactamente las reglas formuladas por Marx: en pri-
mer lugar, la historia universal es la de las contingencias y no de la necesidad; cortés y
[imites, pero no la continuidad. Pues han sido necesarias grandes casualidades, sorpren-
dentes encuentros, que (...) hubieran podido no producirse nunca” (Deleuze y Guattari,
1995: 145).

Para concluir, las consecuencias practicas que se puedan seguir de las objeciones
gue Deleuze y Nietzsche efectlian contra todo intento de totalizar |os acontecimientos de
la historiay los hechos que subyacen a los mismos, més alla de que sea un gesto estra-
tégico de legitimacion al servicio de los vencedores o poderosos, hay que buscarlas
precisamente en la quiebra de sentido de la historia misma, siempre y cuando acepte-
mos, claro estd, que aqui €l sentido que se derrumba es algo dado como presupuesto,
predeterminado, dado de antemano, y no respecto del sentido que Deleuze desarrollara
en su obra Logica del sentido. Es en esta obra que Deleuze va a concebir a sentido
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como resultado, encuentro, punto de llegada, creacién e invencién, sentido que presu-
pone un no-sentido que le precede. El sentido, en tal contexto, no es algo por encontrar
0 descubrir, sino algo por crear e inventar. El sentido no esté ni en la concrecion de la
Razon en la forma del Estado constitucional (Hegel), ni en la toma del poder o en la
revolucion tal como la entendian Lenin, Mao o Castro. El sentido, para Deleuze, se ha
de erigir hoy en dia, por gemplo, considerando a aquéllos que precisamente les ha sido
vedado €l tener unavoz y discurso, a aquéllos que Deleuze reconocerd como los actores
més relevantes en la era de |as sociedades de control: las minorias. Y: “Si las minorias
no constituyen Estados viables, cultural, politica, econémicamente, es porque ni la for-
ma-Estado, ni la axiomética del capital, ni la cultura correspondiente le convienen (De-
leuze y Guattari, 2006).

Esta Ultima cita, relativa a la cuestion de las minorias y la distancia tanto con €
Estado como con los procesos revolucionarios tradicionales del marxismo que las mis-
mas guardan, permite abrir una brecha y distancia respecto de las desastrosas noticias
gue mas arriba hemos abordado cuando recordabamos las transformaciones del capita-
lismo dadas a partir de la segunda mitad del siglo XX, dadas tras e surgimiento del
complegjo politico-econdmico-militar a que aludian Mumford, Deleuze y Guattari. Pues-
to que si bien tales constataciones permiten pensar en una suerte de fatalidad y determi-
nismo que nace de la constatacion de la hegemonia del neoliberalismo en la era de las
sociedades de control, por €l triunfo de los mecanismos y la tecno-politica, no es menos
cierto que son las propias mutaciones y transformaciones que explican este imbricado
problema las que han permitido desarticur una serie de dogmas y articulos de fe de la
politologia, las ciencias sociales y los discursos revolucionarios. Originando asi una
nueva percepcion y sensibilidad sobre lo politico que corresponde precisamente las
minorias. En palabras de Maurizio Lazzarato:

“Es aqui donde nos enfrentamos a una novedad radical de los comportamientos
politicos contemporaneos, ya que hacen emerger la oposicion, el antagonismo,
entre dos tipos de ingtituciones. las instituciones que crean y reproducen €l
modelo, €l patrén, la medida de una mayoria, y las instituciones que crean y
repiten las condiciones de la politica como experimentacién, como empower -
ment, como devenir. En las sociedades de control estamos enfrentados a una
pluralidad de modelos mayoritarios («el Hombre blanco, cristiano, cuaquier
habitante macho adulto que habite |as ciudades americanas o europeas de hoy
en dia»), € telespectador de medidor de audiencia, € régimen de saariado
(...). Minoria, en cambio, designa antes que nada un deseo, es decir, el movi-
miento de un grupo que, cualquiera sea su numero, esta o bien ocluido por la
mayoria, o bien incluido, pero como fraccion subordinada” (Lazzarato, 2006:
187-188).

Larespuesta de Deleuze, ante la disyuntiva expuesta en la cita de Lazzarato entre
una manera de hacer y comprender |la politica tradicional de modo mayoritario y molar
(estadistica) y otra manera de concebir la politica, minoritaria y molecular (singular),
serd categorica:

“Lo propio de la minoria es ejercer la potencia de lo no-numerable, incluso
cuando estéd compuesta de un solo miembro. Esa es la férmula de las multipli-
cidades. Minoria como figura universal, o devenir todo € mundo. Mujer, todos
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tenemos que devenirlo, ya seamos masculinos o femeninos. No-blancos, todos
tenemos que devenirlo, ya seamos blancos, amarillos o negros (...). La poten-
cia de las minorias no se mide por su capacidad de entrar y de imponerse en €l
sistema mayoritario, por peguefios que sean, contra la fuerza de los conjuntos
numerables (...). Lo indecible (otra manera de mencionar para Deleuze y Guat-
tari lo no-numerable, lo que escapa a la axiomatica capitalista) es por excelen-
cia el germen y el lugar de las decisiones revolucionarias (...). No hay lucha
gue no se realice e través de todas |as proposiciones indecibles, y que no cons-
truya conexiones revolucionarias contra las conjugaciones de la axiomética
(capitalista)” (Deleuze y Guattari, 2006: 474-476).

Para finalizar, un gemplo de andlisis concreto del lugar que ha correspondido a
las minorias en la creacion e invencion de instituciones que permiten comprender pro-
cesos de democratizacion que escapan a las ldgicas de la politica mayoritaria en la ac-
tualidad (por gemplo: el asistencialismo), es la obra de Giuseppe Cocco: MundoBraz.
El devenir-mundo de Brasil y e devenir-Brasil del Mundo (Cocco, 2012). Esta obra
describe el propio devenir de las grandes metropolis del capitalismo global contempora
neo y su compleja relacion con la tercermundiarizacion o créolisation universal que
experimentan, por gjemplo: Londres, Paris, Madrid, Barcelona, Sao Paulo, New York y
todas las megalopolis que forman parte de la red del Capitalismo Mundia Integrado
(Deleuze y Guattari). Todo gracias a los grandes movimientos migratorios hacia las
zonas de desarrollo y riqueza mundial. Todo esto se refiere a la concreta irrupcién de
terceros mundos en el corazon del Primer Mundo y a la concentracion de grandes capi-
tales en las grandes ciudades del Tercer Mundo, rompiendo en cierto modo lo limites
tradicionales entre paises desarrollados y sub-desarrollados. Entre otras cosas, tal feno-
meno vendria a resumir el fin de las distinciones clasicas del capitalismo entre centro y
periferia, tépicos propios del mundo de la era del Estado de bienestar, no de nuestro
presente. Un modo de resumir el valor de esta bella'y asombrosa obra, quizas consista
en decir que cumple a cabalidad con € sentido de o que Deleuze y Guattari han deno-
minado como una politica menor, politica minoritaria o politica de la diferencia. Para-
déjicamente, si bien derriba tal perspectiva una serie de dogmas del liberalismo y mar-
xismo, tal mirada no se queda en un diagnéstico fatidico y determinista (como seria el
economicismo y la denuncia del capitalismo financiero contra €l capitalismo industrial
del fordismo y keynesianismo). Para Giuseppe Cocco, mas bien los fenémenos aludidos
deben ser comprendidos a partir de las propias fuerzas vitales, a partir de la potencia de
las minorias que se resisten a intento del capitalismo por controlarlas con € fin de
expoliarlas. Es una perspectiva que se asume como una politica de la multiplicidad, una
politica pluralista, que se opone radicalmente a la mirada monoculturalista y etnocen-
trista del hegelianismo y del marxismo. Tal es precisamente el doble sentido de Mun-
doBraz: mostrar como, tras los propios efectos desastrosos de la globalizacion y tenien-
do presente las propias estrategias de luchas de clases del siglo XX, junto con sus fraca-
SOs, irrumpe un movimiento contrario, que Jean-Luc Nancy ha denominado como mo-
vimiento de mundializacion, proceso opuesto ala globalizacion, y que se presenta como
la potencia que resulta irreductible al sistema capitalista y a la mirada mayoritaria que
lo legitima en cuanto implica “«un mundo hecho de otros mundos», de muchos mun-
dos” (Cocco, 2012: 23). En suma, una perspectiva que sélo cabe identificar con las
minorias que pueblan el devenir-Sur del mundo, que es otra manera de identificar o que
ha sucedido tras la quiebra de la Historia Universal etnocentrista y su fundamental ar-
ticulo de fe, seudo-teol 6gico, seudo-mitol 6gico y seudo-filosofico: €l historicismo.
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L a Fenomenologia como ciencia originariaa proposito delas
lecciones de 1919 de M artin Heidegger T

Héctor Pinto Benavides*

Resumen

El presente ensayo tiene como propésito, describir y presentar —a modo de aproxima-
cién— el proceso investigativo e intelectual que desarrolla Heidegger en sus primeras
lecciones de Friburgo (1919), La idea de filosofia y €l problema de la concepcién del
mundo, en las cuales intenta configurar una cierta idea de filosofia como ciencia origi-
naria. Al mismo tiempo, este ensayo intenta ser una contribucion a la difusién y cono-
cimiento de una etapa intelectual de Heidegger que —en mi opinién— permitiria una
comprension mas profunda e integral del conjunto de su obray pensamiento.
PALABRAS CLAVE: Heidegger, fenomenologia, ciencia originaria (Urwissenschaft),
vivencia (Erlebnis), vida factica

Abstract

This paper aims to describe and present, as approach, the research and intellectual pro-
cess that develops Heidegger his first lessonsin Fribourg (1919), The idea of philosophy
and the problem of worldview, in which attempts to set up some idea of philosophy as
the original science. At the same time, this paper is intended as a contribution to the
dissemination and knowledge of Heidegger’s intellectual stage, which in my opinion,
allow a deeper and a comprehensive set of understanding his work and thought.
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Desde que a mediados de los afios ochenta se iniciara la publicacion en la Gesam-
tausgabe de las primeras lecciones de Martin Heidegger durante su primera estadiaen la
Universidad de Friburgo (1919-1923), en aquel tiempo como un prominente Privatdo-
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En la actualidad, existe ya una documentada y exhaustiva literatura acerca de esta
etapa de su trayectoria intelectual. Sin embargo, y pese a excelente y riguroso trabajo
realizado por autores como Jeslis Adrian Escudero, Francisco De Lara, Ramén Rodri-
guez, Carmen Segura, Alegjandro Vigo, Angel Xolocotzi, entre otros, en nuestra lengua
es comparativamente escaso €l estudio y la dedicacion a las teméticas que preocupaban
al, entonces, joven Heidegger.

La vasta mayoria de |os estudios concuerdan en sefialar que el problema que trasunta
las primeras lecciones friburguesas de Heidegger es el de la interpretacion, compren-
sién y sentido de la vida humana (cf. Rodriguez, 1997; Adrian Escudero, 2007). No
obstante, es el propio pensador quien nos presenta de pufio y letra —en un breve curricu-
lum redactado en 1922 el horizonte de trabajo de aguellos afios. Heidegger:

“Las investigaciones sobre las que reposa la totalidad del trabajo realizado de
cara a mis lecciones van encaminadas a una sistematica interpretacion ontol 6-

gico-fenomenol dgica del problema fundamental de lavida factica”.t

De lacita en cuestion se desprende —con cierta claridad— que €l trabajo de las prime-
ras lecciones de Heidegger esté asentado en la preparacién de un camino y blsqueda de
aquellos fundamentos que logren consolidar y configurar, en € tiempo, aquella sistemé-
tica interpretacién ontoldgica-fenomenoldgica del problema fundamental de la vida
féctica: ontolégica, en cuanto pregunta por €l ser de la vida factica; fenomenoldgica, en
cuanto el como ha de mostrarse (develarse) el fenomeno de lavida factica.?

En este intento de abrirse camino hacia la interpretacion del fenémeno de la vida
factica Heidegger debe —como bien lo sefidla Adrian Escudero— enfrentarse a dos deci-
siones fundamentales para su proyecto: 1) una decisién tematica que pueda desembocar
en un andlisis sistematico de las estructuras ontolégicas de la vida humana, y 2) una
decision netamente metodol 6gica, pues, para acceder a fenémeno de la vida es necesa-
rio desarrollar un método que permita aprehender originariamente el sentido de laviday
de sus vivencias (cf. Adrian Escudero, 2007).3

Clave en este incipiente proyecto heideggeriano, sobre todo paralo que dice relacion
con la decision metodol 6gica, resultan ser las primeras lecciones del semestre de emer-
gencia [Kriegsnotsemester] del afio 1919, La idea de la filosofia y €l problema de la

1 Heidegger, M. Vita, GA 16. Traduccién parcia citada por Adrian Escudero en: Heidegger, M (2002: 13):
Interpretaciones fenomenolégicas sobre Aristételes. Indicacion de la situacion hermenéutica. (Informe
Natorp).

2 La nocion de vida féctica [faktisches Leben] es formalizada concretamente por Heidegger en el curso del
semestre de invierno de 1919-1920: Problemas fundamentales de la fenomenologia (GA 58). Esta nocién, la
mayor parte de las veces debe entenderse —en el conjunto de la obra temprana— como andloga a vida humana:
lavida humana se despliega en su facticidad. Cf. GA 58.

3 Si bien € diagnéstico de Adrian Escudero es acertado, se ha ser cuidadoso con el concepto de decision. Una
decision siempre implica —como apunta muy bien Ortega y Gasset— una eleccion. En ese sentido, podria
pensarse que Heidegger se vio enfrentado a una eleccién a momento de emprender su proyecto de interpre-
tacion de la vida humana degjando otros proyectos de lado. Nada més alejado de ello. Cuando Heidegger
decide emprender su proyecto existe una conviccion personal respecto a asunto mismo de su labor filosofica
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concepcion del mundo,? en las cuales Heidegger intenta configurar una cierta idea de
filosofia que permita acceder de manera originaria a la comprensiéon del fenémeno de la
vida humana.

Estas lecciones constituyen el primer curso formal de la actividad docente de Hei-
degger y se aprecia en ellas un exhaustivo rigor conceptual y académico por parte de
nuestro autor (propio de la época) —quien por lo demas- se muestra documentado y
conocedor de las obras y autores en las cuales gira la problematica de la leccion. Ri-
ckert, Windelband, Natorp (representantes del neokantismo imperante del momento), y
fundamentalmente Husserl, son apropiados criticamente constituyendo el trasfondo
desde donde Heidegger daréaluz a esta ciertaidea de filosofia.

Si bien las lecciones muestran una serie de discusiones y temas en torno a los auto-
res recién mencionados, lo central de ellas —como reitero—, es € intento por parte de
Heidegger de poder configurar una cierta idea de filosofia entendida —en su sentido méas
fundamental y radical— como una ciencia originaria [Urwissenschaft]. Influenciado
fuertemente por el desarrollo y quehacer de la filosofia decimonénica; por esos afios
Heidegger alin piensa la filosofia como una ciencia, esto es, como un comportamiento
cognoscitivo [erkennendes Verhalten] respecto a algo o de algo. Aun asi, para €l joven
profesor —como lo expresa De Lara— “esta cientificidad posee en la filosofia un sentido
fundamentalmente propio y distinto a la de aquellos modos de conocimiento que suelen
conocerse bajo el nombre de ciencias” (De Lara, 2007: 4-5).5 En este sentido, la ciencia
originaria no es una ciencia derivada como por gjemplo, la biologia, la teologia, lafisi-
ca, la matemética, la psicologia u otra, las cuales sblo estudian una parte de la totalidad
delarealidad y como tal poseen un conocimiento predominantemente teorético [theore-
tisch].6 La ciencia originaria, por el contrario, —he aqui €l modo de conocimiento propio
y distinto— ha de ser pre-teorética, pre-tematica: mas alld—o mas aca— de | o teorético.

En este contexto, Heidegger conduce el desarrollo de sus lecciones hacia aquel fe-
némeno desde donde surge toda reflexion cientifica: la vida misma. Heidegger: “...1a
idea de ciencia y cada elemento de su genuina realizacién irrumpen en la conciencia
inmediata de la vida...” (IF: 3). Vida que en la trama de estas lecciones se despliega 'y
estructura como vivencia [Erlebnis] (como experiencia de vida). La ciencia originaria ha
de abordar —de este modo— originariamente esta experiencia de vida, o lo que es lo
mismo, alavivencia en cuanto tal.”

4 Publicadas en e marco de GA 56/57: Zur Bestimmung der Philosophie, con el titulo de “Die Idee der Phi-
losophie und das Weltanschauungsproblems. Vittorio Klostermann Verlag. Frankfurt am Main, 1987. Tra-
duccion al espafiol de Jestis Adrién Escudero (2005): La idea de la filosofia y el problema de la concepcién
del mundo (en adelante, IF).

5 Cabe destacar que el término ciencia para calificar € quehacer filosdfico ird, poco a poco, desapareciendo
en latemética de |as obras tempranas de Heidegger manteniéndose solo hasta fines de los afios veinte (Cf. De
Lara, 2007; Rodriguez, 1996).

6 Teorético en el sentido de “algo que esta cargado de teorias” 0 “una actitud en demasia abstracta o especula-
tiva”. Cf. nota9 de latraduccion de IF.

7 El concepto de vivencia [Erlebnis], en estas primeras lecciones, Heidegger 1o comprende en € sentido que
aparece en € pensamiento de su maestro Husserl —sobre todo en Investigaciones |égicas— como sinénimo de
acto de consciencia. Sin embargo, también esta pensando e concepto en el sentido que tiene en Dilthey, para
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Aunque las lecciones adolecen de cierta falencia —0 mas bien un carécter criptico—
respecto a cémo surge la vivencia en cuanto tal, en el desarrollo de ellas Heidegger
llega a la conclusién de que la investigacion filosofica (la ciencia filosofica) se ha mo-
vido —hasta entonces— en una esfera teorética en donde lo que hay son objetos (los cua
les son susceptibles de abstraccion teorética, objetivables y descriptibles). Mas, para
Heidegger no todo es un objeto [Objekt] ni todo es objetivable. Al contrario, existe una
esfera en la cual se abre un horizonte no-objetivante en donde no todo se reduce a una
cosa u objeto descriptible: |a esfera de las vivencias.®

Para describir esta esfera de las vivencias recurriré, en esta ocasion, ala vivencia del
mundo circundante [Umwelterlebnis| ejemplificada por el mismo Heidegger en la vi-
vencia de la catedra. En ella se nos insta a poner atencién en la experiencia de entrar al
aula para presenciar la catedra. ¢Qué vemos cuando entramos al aula? ¢Acaso vemos
superficies de color en angulo recto o una superficie sobre otra? ¢Acaso vemos cajas de
colores superpuestas por tamario que dan forma a una mesa de estudio? (cf. IF).

¢Qué vemos entonces? Heidegger:

“Y o0 veo la cétedra desde la que debo hablar, ustedes ven la catedra desde la
cual se les habla, en la que yo ya he hablado. En la vivencia pura no se da nin-
gun nexo de fundamentacién, como suele decirse. Esto es, no es que yo vea
primero superficies marrones que se entrecortan, y que luego se me presentan
COMo caja, después como pupitre, y mas tarde como pupitre académico, como
cétedra, de tal manera que yo pegara en la caja las propiedades de la cétedra
como s se tratara de una etiqueta. Todo esto es una interpretacion mala y ter-
giversada, un cambio de direccién en la pura mirada al interior de la vivencia.
Yo veo la catedra de golpe, por asi decirlo; no laveo aislada, yo veo € pupitre
demasiado alto parami. Yo veo un libro sobre el pupitre, como algo que inme-
diatamente me molesta (un libro, y no un nimero de hojas estratificadas y sal-
picadas de manchas negras); yo veo la catedra en una orientacién en una ilu-
minacioén, en un trasfondo” (IF: 86; lo cursivo es mio).

En este pasaje —que me permito citar en extenso— se aprecia el modo en como se da
inmediatamente una vivencia. No nos detenemos a pensar y buscar relaciones entre
obj etos que luego en conexion se transforman en una catedra. Lo que vemos es la céate-
dra de golpe. La vivencia de la cétedra —insisto— se nos da inmediatamente: sin rodeo
teorético alguno.

quien la vivencia refiere a un modo de estar la realidad ahi para un sujeto (un yo). La vivencia no es algo
dado, si no més bien, vivido (Cf. Dilthey, 1980). A pesar de todo, Heidegger aln ve en esta nocion (tanto en
Husserl como en Dilthey) una cierta carga tedrica, y si bien no es posible evadirla como concepto —al menos
por esos afios- intenta llevar a cabo una comprension radical de ella. Més tarde, Heidegger reemplazara esta
expresion por la de comportamiento [Verhalten, Verhaltung]. Cf. Prolegédmenos para una historia del concep-
to detiempo (GA 20).

8 Es importante sefidlar la diferencia —que existe para Heidegger— entre el objeto entendido como “Objekt”
(determinacién concreta en el sentido de lo disponible y fijo) y como “Gegenstand” (determinacion formal
que expresa e sentido [Sinn] de contenido del comportamiento-cognoscitivo). Es en el sentido de “Objekt” al
que aude Heidegger cuando sefiala que no todo es objetivable.
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Pero —preguntamos con Heidegger—, ¢qué veria alguien ajeno a la catedra? Eviden-
temente no veria la catedra o, dicho de otro modo, no verialo mismo que quienes asis-
ten ala catedra. No obstante, en ambos casos se ve algo: la vivencia sigue manteniendo
su momento significativo (aunque para el extrafio no signifique lo mismo que para los
gue estan en la cétedra). De este modo, en la vivencia de la cédtedra se me da algo inme-
diato, en su plena significacién, sin ningun rodeo intelectual que cosifique € objeto de
la vivencia. Lo significativo es lo primero. EI mundo aparece primariamente —y siem-
pre- significativo. Heidegger: “Viviendo en un mundo circundante, me encuentro ro-
deado siempre y por doquier de significados, todo es mundano, mundea [es weltet]” (IF:
88).9

De este andlisis de la vivencia damos cuenta que en €lla se da siempre un algo. Un
algo que por lo demas comprende en si mismo un momento significativo. ¢Como
aprehender el sentido de lavivencia?

En un primer momento —dira Heidegger— caemos en la tentacion de considerar la
vivencia como algo que pasa por delante de nuestra consciencia, esto es, como un pro-
ceso [Vorgang] como s la vivencia aconteciera objetivamente, como un acontecer que
tan solo pasa delante de un yo cognoscente y que establece con ese yo una relacion
meramente cognoscitiva (cf. |F: 88). Esta forma de aprehender |a vivencia comporta un
acceso teorético a ella. Esto Ultimo eslo que, justamente, se busca evitar y superar.

Heidegger —sostendra, por ello— que lavivencia no es un proceso, sino méas bien una
apropiacién [Ereignis], un no-proceso: “La vivencia no desfila delante de mi como un
objeto o como una cosa que yo coloco ahi, sino que yo mismo me la a-propio, y ellase
a-propia de si misma en su esencia” (IF: 91). 10

Esta forma de aprehension de la vivencia es previa a toda objetivacion que podamos
hacer de ella (en ese sentido, no pensamos en términos de sujeto y objeto, fueray den-
tro, fisico y psiquico). “Las vivencias —indica Heidegger— son fendbmenos de apropia-
cion [Ereignis], en tanto viven de lo que es propio y en tanto que la vida vive solo asi”
(IF: 91). La vivencia como fendmeno de apropiacién es, por tanto, pre-teoretica, pre-
cognoscitivay pre-objetiva.

9 Mundea [es weltet]: enigmética expresion heideggeriana en donde se observa de forma primitiva e pro-
totipico lenguaje del Heidegger maduro. Con €lla se intenta designar a aquello que nos pasa normamente
desapercibido por ser 0 estar demasiado proximo a nosotros. En e contexto de la cétedra, Heidegger alude a
experimentar la significatividad de ella congregando todo un mundo espacial y temporal. Cf. nota 17 de la
traduccion de IF.

10 En € contexto de IF me parece un poco forzado —sin que por ello sea errado- traducir la expresion
“Ereignis” como acontecimiento-apropiador (como lo hacen algunos autores), pues, es un término que €
mismo Heidegger reconoce asimilarlo recién en los afios treinta; pero a mismo tiempo la traduccién de
Adrian Escudero como apropiacién, no dice e sentido integro que quiere expresar Heidegger: que en la
vivencia no existe una separacion entre un yo (que ve pasar la vivencia delante de sus 0jos) y un mundo, sino
que ambos acontecen al mismo tiempo. En e contexto de este ensayo mantengo la traduccién de Adrian
Escudero por ser la edicion utilizada de la traduccion de IF.
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Llegado a este punto, Heidegger pareciese haber encontrado un modo de acceso ori-
ginario a fendmeno de la vivencia. No obstante, debemos recordar que € propdsito de
nuestro joven pensador es dar con una idea de filosofia que se comprenda como ciencia
originaria. Mas, la cienciatiende a determinar sus objetos de estudio de manera objetiva
y teorética. Una ciencia de las vivencias, en ese sentido, objetiva a la vivencia despo-
jandola de su carécter no-objetivo y de su apropiacion [Ereignis]. ¢Como ha de ser
comprendida, entonces, esta idea de filosofia como ciencia originaria? ¢Cémo sdir de la
esfera teorética para un originario acceso alavivencia?

Larespuesta a estas interrogantes conduce a Heidegger a una cuestion metodol égica,
puesto que en lo central, apuntan a saber cémo es posible una ciencia de la vivencias en
cuanto tal. Heidegger encontrard en el método fenomenol 6gico de Husserl, el método de
lacienciaoriginaria.ll

Husserl en su texto de 1911, Ideas para una fenomenologia pura y una filosofia fe-
nomenoldgica, plantea —entre otras cosas— que “s6lo por medio de actos experimenta-
dos reflexivamente damos cuenta de la corriente de la vivencia. Cada vivencia puede
convertirse en algo observado a través de la mirada reflexiva. El método fenomenol égi-
co se muestra enteramente en actos de reflexion. Las reflexiones son a su vez vivencias
y como tales, pueden volver a ser consideradas reflexivamente <<y asi in infinitum,
como un principio universal>>" (cf. Husserl, 1985: 172 -179).

Sin embargo, Heidegger vera en ese modo de ser reflexivo del método fenomenol 6-
gico husserliano una forma teorética de aprehender la vivencia, pues, en cuanto reflexi-
va, se torna descriptible y objetivable (puede ser determinaday fijada) encubriéndola en
su inicial despliegue: se detiene la corriente de vivencia convirtiéndola en mero objeto
[Objekt]. En la reflexion adoptamos una actitud teorética y en todo comportamiento
teorético —nos dice Heidegger— esta implicito una privacion de vida [Entlebnis] (cf. IF:
120-122).

¢Cémo salvar, entonces, el método fenomenolégico de o eminentemente teorético?
¢Como abrir fenomenol 6gicamente la esfera de las vivencias?

Heidegger encuentra una salida —precisamente- en el principio de los principios de
la fenomenologia, €l cual, al parecer —en su opinidon— Husserl perdié de vista: “todo lo
que se da originariamente en la “intuicién™ [...] hay que tomarlo simplemente como se
da” (Husserl, 1985: 58).12 Este principio no debe entenderse en términos de una propo-
sicion teorética, pues, de lo que se trata es del principio de los principios: precede a

11 Es importante destacar que si bien Heidegger intenta llevar a cabo una transformacion radical de dicho
método durante sus primeras lecciones en Friburgo y Marburgo, tal transformacion tiene tanto de apropiacion
como de critica de la propuesta fenomenolégica de Husserl. Tal es asi, que para la literatura al respecto es
dificil trazar, a ciencia cierta, una linea legitima de diferencia radical entre ambas propuestas (Cf. Escudero,
2007; Rodriguez, 1996; 1997).

12 Citado por Heidegger en IF: 132.
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todos los principios, es no-teorético.13 Heidegger: “Se trata de la intencion originaria de
la auténtica vida, de la actitud originaria del vivir y de la vida en cuanto tales, de la
absoluta simpatia con la vida, que es idéntica con el vivir mismo” (IF: 133).

Esta particular forma de asimilar la fenomenologia implica una cierta actitud fun-
damental [Grundhaltung] que queda expresada en la expresion simpatia con la vida
[Lebenssympathie] (cf. Barrientos, 2001: 55). Actitud fundamental que es asumida
cuando nos liberamos del camino teorético en el cua se esta inmerso y hacia donde
siempre estamos orientados. Actitud fundamental que comienza a ser absoluta —dice
Heidegger— “cuando vivimos en ella —y esto no lo logra ningln sistema conceptual por
muy elaborado que esté, sino la vida fenomenol égica en su constante proceso de expan-
sion” (IF: 133).14

Preguntamos ahora, ¢se ha logrado con esta actitud fundamental de la fenomenol o-
gia aprehender lo vivenciable en cuanto tal ?

Si comprendemos la investigacion fenomenolgica como un cierto comportarse ha-
cia algo (un dirigirse hacia algo) ello pareciese conducirnos necesaria y nuevamente
hacia una objetivacion y teoretizacion inevitables. Mas —indica Heidegger— €ello no es
del todo absoluto.

Al volver sobre la experiencia de la vivencia de la catedra, Heidegger nos hace notar
que podemos teorizar progresivamente desde la inmediatez de la vivencia: la catedra es
marrén, marrdn es un color, €l color es un dato sensorial, € dato sensorial es una suma
de procesos fisicos y psiquicos...y asi hasta llegar a los elementos mas simples...los
elementos en general (cf. IF: 136). Cada uno de estos estadios es un algo en general.
Asi, todo lo que es vivenciable es un posible algo (independientemente de su caracter
mundano: todo lo circundante del mundo es un algo). Esta indiferencia del algo en ge-
neral —afirma Heidegger— no se identifica de ninguna manera con el grado maximo de
privacion de vida, la teoretizacién mas elevada, ni tampoco remite a ralentizacién del
proceso de privacién de vida 0 a una insensible constatacion teorética de algo vivencia-
ble. Al contrario, es € indicador de la maxima potencialidad de la vida (cf. IF: 139).
Heidegger: “Se trata del ‘todavia-no’, es decir, de lo que todavia no hairrumpido en una
vida genuina; se trata de lo esencialmente premundano” que no ha de ser teoréticamente
concebido, sino més bien comprensivamente vivido (IF: 139).1° Con esto tltimo, se
juega —para Heidegger— unaradical transformacién del comportamiento que comprende
y aprehende la vivencia.

13 En estadireccion podemos pensar en el sentido del término “principio” que Heidegger da més tarde en su
curso de 1925, Prolegémenos para una historia del concepto de tiempo (GA 20) : “el principio de la investi-
gacion es el principio por € cua se alcanza el campo del asunto, € principio por € cual se crealamiradesde
lacua sevaainvestigar € asunto y € principio por € cua sevaadesarrollar la manera de tratarlo, e méto-
do” (2006: 103).

14 Barrientos traduce: “...la vida fenomenoldgica en su creciente intensificacion”. (Cf. Barrientos: 55).

15 Safranzki indica que este término premundano, Heidegger lo recoge —probablemente- como complemento
de la expresion transmundano de Nietzsche, “la cual habia de caracterizar aquella curiosidad que entiende los
fendmenos como supuestamente carente de substancias, y asi quiere llegar ala esencia, que esta detrés, o por
debajo, o por encima”. (Cf. Safranzki, 1997: 135).
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¢Cudles son los alcances de este algo premundano? ¢Como se relaciona con lo mun-
dano de la vivencia circundante?

Si bien aqui las lecciones caen en un punto no del todo claro, se puede inferir que
Heidegger manifiesta que todo algo remite en Ultimo término a un momento significati-
vo, €l cual —ajuicio de nuestro autor— es originariamente vivido y experimentado en un
sentido premundano o en un sentido mundano. Es mas, “las funciones significativas
premundanas y mundanas expresan por natural eza caracteres del proceso de apropiacion
[de las vivencias], es decir acompafian (viviendo y viviendo lo vivido) a la vivencia
misma, viven en lamismay, en cuanto acompafian a la vida, son tanto originadas como
portadoras en si mismas del origen” (IF: 141). Heidegger:

“La vivencia que se apropia de lo vivido es la intuicion comprensiva, laintui-
cién hermenéutica, la formacion originariamente fenomenoldgica que vuelve
hacia atrés mediante retroconceptos y que se anticipa con ayuda de preconcep-
tos y de la que queda excluida toda posicion teorético-obj etivante y trascenden-
te” (IF: 142; o subrayado es mio).

Esta nocidn de intuicion hermenéutica [hermeneutische Intuition] se encuentra ya
bastante alejada de laintuicidn categorial de lafenomenologia de Husserl, y se trata més
bien de una intuicion comprensiva de la propia vitalidad en situacion.16 En cuanto com-
prensiva, la intuicion hermenéutica tiene mas un caracter vital que cognoscitivo. Hei-
degger ha llegado a tal compenetracion con la fenomenologia que parece identificarla
con la vida misma, con la vida auténticamente comprendida (cf. Barrientos, 2001: 56).
Es més, llega a decir:

“La fenomenologia es la investigacién de la vida en si misma... (Ella) nunca
esta acabada, es siempre provisional en su inmersion absoluta en la vida en
cuanto tal. En €lla no hay teorias en disputa, sino sdlo intelecciones genuinas
versus las no genuinas. Las genuinas solo pueden obtenerse a través de una
inmersién honesta y sin reservas en la vida misma en su autenticidad, y esto
sblo es posible, en definitiva, a través de la autenticidad de una vida perso-
nal”.17

16 Es pertinente matizar este tal distanciamiento respecto a la intuicién categorial o reflexiva de Husserl. La
intuicién es un momento clave del método fenomenolégico (asi como e momento critico), tanto en Husserl
como en Heidegger. Dicho momento dice relacion con € darse o donacién de las cosas y como tal esirrenun-
ciable en la actitud fenomenolégica. EI momento intuitivo critico-intuitivo, esta siempre presente. Sin embar-
go, Husserl entiende la actitud fenomenol égica como una actitud reflexiva (convirtiendo la vivencia en objeto
de la descripcidn). Heidegger rechaza la reflexion como la forma méas adecuada de apropiarse de la vivencia
por su eminente carga tedrica. Con todo, laintuicion hermenéutica conserva e momento intuitivo del darse de
las cosas, mas no contiene ya la repeticion reflexiva de lavivencia (Cf. Rodriguez, 1996).

17 Citado por Kiesidl, T (1993): The Genesis of Heidegger’s Being and time (Barrientos, 2001: 59). Estas
palabras no fueron recogidas en laedicion de GA de IF.
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En suma. Es necesario reiterar —para ir concluyendo— que el objetivo que mueve a
Heidegger en sus primeras lecciones es configurar una cierta idea de filosofia que ha de
ser comprendida como ciencia originaria. En € transcurso de esta presentacion hemos
descrito el proceso que llevaa Heidegger a afirmar que aguella ciencia originaria solo es
posible si es concebida como fenomenologia. Esta Ultima, es ese g ercicio investigativo-
metodologico que permite una comprension que —podriamos decir— no da nada por
supuesto, a saber, no supone teorias, objetivaciones, ni direcciones teméticas que impi-
dan un originario acceso a aquel fendmeno que se pretende acceder (que en e contexto
de estas lecciones se ha mostrado como lavivencia en cuanto tal).

La fenomenologia —como ciencia originaria— es ese comportamiento cognoscitivo
gue no pretende ganar desde fuera su objeto temético, sino por el contrario, inmerso en
él, desde él: intuido comprensivamente.

En e camino hacia su proyecto de acanzar una interpretacion ontoldgico-
fenomenoldgica del fendmeno de la vida humana, éstas —sus primeras lecciones- le
permiten configurar el método de acceso fundamental para aprehenderla originariamen-
te. Como hemos visto, este método es el fenomenol gico. Pero no solo eso.

La fenomenologia es para Heidegger la ciencia originaria, es decir, aquella cierta
idea de filosofia buscada. La fenomenologia es identificada —por esta razén— con la
filosofia misma. Mas aln. La filosofia como gercicio investigativo sdlo es posible
cuando se comprende a si misma como una comprension radical de lavida mismaen su
despliegue: exenta de consideraciones teoréticas que dirijan su tematizacion.

En las lecciones siguientes a las del semestre de emergencia, Heidegger desarrollara
con mayor profundidad estas importantes cuestiones.18 En ellas se irén haciendo cada
vez mas explicitas las intimas relaciones entre filosofia, fenomenologia y vida humana.
Asi, por g emplo, en las lecciones de invierno del afio 1919-1920, Problemas fundamen-
tales de la fenomenologia, Heidegger llega a afirmar: “la fenomenologia es la ciencia
originaria de lavida misma. La fenomenologia es idéntica a la filosofia, no es una cien-
ciaprevia”.19

Finalmente. Los asuntos expuestos aqui, brevemente, han de ser —por supuesto—
desarrollados alin con mayor detencion y profundidad, puesto que, una correcta apro-
piacion de ellos nos permitird una aproximacion auténtica (ocupando una expresion
propia de nuestro autor) a una etapa de la trayectoria intelectual de Heidegger que mere-
ce una mayor atencion de la que hasta €l dia de hoy posee —sobre todo en nuestro en-
torno—. Y no solamente por el ato aporte que puede significar parala comprension de la

18 Las lecciones del semestre de verano de 1919, Fenomenologia y Filosofia trascendental de losvalores, GA
56/57; las lecciones de invierno de 1919-1920, Problemas fundamentales de la fenomenologia, GA 58 (no
deben confundirse con las lecciones del mismo nombre llevadas a cabo en Marburgo e semestre de verano de
1927, GA 24); y € curso del semestre de verano de 1920, Fenomenologia de la intuicion y la expression, GA
59.

19 GA 58: 233 (Barrientos, 2001:61).
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obra toda de nuestro pensador. Sino, por que ademés, en ella se juega una comprension
radical y esencial del gjercicio filosdfico que —a mi juicio— puede ser una de las contri-
buciones més significativas de Heidegger a desarrollo de nuestra disciplina'y que las
muchas de las veces es pasada por alto en la investigacion y apropiacion de su pensa-
miento.
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Resgenciay Fagocitacion. Encuentro entre
Michel de Certeau y Rodolfo Kuscht

Hugo Alberto Finola*

Resumen

El siguiente trabajo intenta vincular las nociones de resistencia y tactica, presentes en
la obra de Michel de Certeau, con la de fagocitacion acufiada por Rodolfo Kusch. La
gran historia, definida por Kusch y vinculada por nosotros a la cotidianidad, opera como
horizonte de comprensién. Nos valemos para eso de un recorrido por algunas obras de
los autores, a lo que sumamos nuestra propia experiencia de campo, durante nuestra
estancia de ocho afios en el precordillerano pueblo de San Pedro de Atacama (hoy Chi-
le).

PALABRAS CLAVE: Fagocitacién, gran historia, creencia, rito, simbolo.

Abstract

This paper attempts to link the concepts of resistance and tactics present in the work of
Michel de Certeau, that of Rodolfo Kusch coined by phagocytosis. The big story, de-
fined by Kusch and bound by us to daily nature, operates as a horizon of understanding.
We use for that a tour of some works of the authors, to which we add our own field
experience, during our eight years in the foothills town of San Pedro de Atacama (Chile

today).
KEY WORDS: Phagocytosis, Big History, Belief, Rite, Symbol.

Introduccion: Historiay resistencia

“Para é, hacer obra de historia era, al mismo tiempo, someter a la experimen-
tacion critica los modelos forjados en otros campos, ya fueran sociol4gicos,
econdmicos, psicoldgicos o culturales, y movilizar, para entender € sentido de
los signos encerrados por el archivo, las competencias de semidtico, etnélogo y
psicoanalista que le eran propias. De los cruzamientos inesperados, libres, pa-
radgjicos entre esos saberes que dominaba, nace una escritura singular en la
que los historiadores de profesion reconocen, soberbiamente respetadas, las re-
glas del oficio, al mismo tiempo que aprecian la dimensién de sus propias ca-
rencias. Esta inteligencia sin limites inquietd o irritd a veces a los espiritus de-

t Recibido: marzo 2014. Aceptado: abril 2014.
* Universidad Nacional de Quilmes, hugofinola@yahoo.com.ar
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masiado pequefios para comprenderla, y lo bastante numerosos, no sélo en el
campo de los historiadores sino también entre ellos, para que dos instituciones
cientificas francesas no hayan querido abrirle sus puertas” (Chartier, 1996:58).

Cambiese en este texto de Chartier referido ade Certeau, historia por filosofia,
réstesele un poco de reconocimiento, y 1o mismo podria haberse predicado de Rodolfo
Kuschy su relacion con el ambito de su disciplina

Hay algo en comun, esencial, entre Michel de Certeau y Rodolfo Kusch, a pe-
sar de la distancia geogréfica, disciplinar y cultural que los separa: su preocupacion por
rescatar, como hecho relevante, la vida de |os que hoy aparecen abarcados bajo el gené-
rico y anodino concepto de “la gente”. Los andnimos, los que no toman decisiones rele-
vantes para la marcha de una nacién, de una empresa, del mundo. Y lo hacen desde dos
perspectivas que solo aparecen explicitas, o como idea conductora, cada una en un au-
tor. Resistencia, en el caso del francés, gran historia en el caso del argentino. Esta Ulti-
ma parece ser tratada de manera casi tangencial en América Profunda, pero en esa gran
historia como historia del estar encontramos una de las claves para comprender la idea
deresistencia seminal, utilizando la expresién con laque Arturo Salatitula el libro en el
gue rastrea los elementos comunes entre las rebeliones indigenas y los movimientos
piqueterosl. Este breve trabajo tiene sentido si es leido desde ese enfoque, porque los
medios en los que se mueven e investigan ambos autores son distintos —aungue Kusch,
cuyo interés Ultimo es, desde nuestro punto de vista, €l mestizaje, tenga siempre como
telon de fondo la aparicién de estas conductas ligadas a la resistencia en €l ciudadano-,
por lo cua sdlo podemos identificar analogias, pero estas nos Illevan a fundamentos
comunes, como la concepcion de la historia y 1os mecanismos de resistencia. En este
punto conviene aclarar que, asi como a Kusch se lo interpret6 en algunos ambitos como
antropdlogo, e incluso se lo criticd como tal por no utilizar ni explicitar una metodolo-
gia apropiada para tal disciplina, €l presente ensayo corre el mismo riesgo. Al igual que
él, no pretendemos hacer antropologia sociocultural sino unareflexion filoséfica situada
territorialmente o, utilizando un concepto acufiado por € mismo Kusch, geocultural-
mente. De hecho, € articulo no nace de ningln proyecto de investigacion desarrollado
en terreno, sino del cruce entre la aproximacion subjetiva que su autor, residente entre
las comunidades originarias, hace a sus précticas; y sus estudios de Filosofia Politica y
Social en el marco de una Maestria en Ciencias Socialesy Humanidades. El cruce resul-
t6 en una provocacion: establecer —imaginar- entre los dos autores el didlogo que nunca
se materializo, pero siempre desde |os elementos fil 0sdficos que sustentan sus miradas.

1 “Llamamos resistencia seminal a aquella que se basa en lo que Rodolfo Kusch ha denominado pensar
seminal, ese que se opone a la sospechosa racionalidad meramente causal y que se manifiesta, més bien,
como seminal en e sentido latino de semen, como ““semilla, germen, origen, fuente”. [...] Lo seminal implica
necesariamente el fértil humus 'y e amado vientre “como lo que se ve crecer y no se sabe por qué, y que por
eso mismo pareciera trascendente, gjeno a yo y a la realidad cotidiana, y quiza superior, en € sentido de
semel, lo que se da ‘una sola vez’, o ‘una vez para siempre’” (Kusch, 1999a: 481). El gercicio delo seminal,
sea en la erética o en la natalidad, siempre abre al tiempo poético y “extracotidiano”.

El pensar seminal se concreta en una negacién de todo lo afirmado; no se puede dar si no es en términos de
contemplacién y de espera, y en tanto se sustrae a un compromiso con la realidad exterior que sistemética-
mente o los niega o los explota. [...] Suele confundirse la milenaria pasividad con dgjadez; no se comprende
que en €l interior de estos seres se caldea el universo, de alli su potenciay su capacidad de resistir. Llegado €l
momento de tener que actuar, dejan tan solo emerger la energia acumulada” (Sala, 2005:56-57).
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Dentro de todas las formas de resistencia que especial mente de Certeau explici-
tay despliega en su obra, hemos elegido una, que en el caso de Kusch tiene un rol prin-
cipal, digamos que atraviesa a todas las otras, fundandolas: la creencia. Nétese que no
decimos “las creencias” (lo cual pondria el acento en los objetos), el singular dirige
nuestra mirada més bien a acto mismo de creer, ala forma de hacerlo y de expresarlo.
Con esto no estamos despreciando € contenido u objeto —que en Kusch aparece como
mas relevante que en de Certeau- sino acentuando el acto. Pero no sblo el de creer enla
esfera de la intimidad de cada persona, sino y especialmente € de la expresion de esa
creencia, la leit ourgia, ese saber hacer que, antes y mas alla que en los profesionales
del culto instituido, aparece en la vida de los pueblos como accion ritual. En ellos tam-
bién se despliegan tacticas, que tienen una doble aunque correspondida finalidad: man-
tener vivas las creencias profundas frente a la religion impuesta e institucionalizada, y
hacer “vivible” la vida, proveyéndoles de un horizonte de sentido y de conjuros ante el
miedo, que en mayor o menor medida portamos todos, a lo inmanejable, al “vuelco”
(pachacuti)? del que hablaban los antiguos quechuas.

Queremos enfocarnos en las creencias que han podido resistir -y ayudado are-
sistir- alo largo de mas de cinco siglos, y que nos han llamado a la reflexién a partir de
nuestras propias vivencias, participando de lo que llamaremos mitos ritualizados. ¢Por
qué esta denominacion? En los pagos y convidos a la Pachamama, como €l que aborda-
remos mas abajo, da la sensacion de que hay un rito ancestral, que ha incorporado mu-
chos elementos catdlicos, pero que no tiene un relato mas o menos estructurado que o
sustente o que le otorgue unidad narrativa a los distintos gestos, mas ala del actuar
mismo, y porque este siempre ha sido asi (a pesar de que tampoco haya una Gnica forma
de redlizar e interpretar €l rito entre los yatiris). Es comun encontrar en la fenomenolo-
gia de lareligion lateoria de que € rito precede temporal mente al mito, pero pareceria
gue al menos en lareligiosidad andina, esa precedencia no se restringe alo temporal, ya
gue laliturgia varefiriendo a una simbologia que si se puede ir expresando, pero que no
hatomado forma de narracién.

En Simbolismo Religioso, Louis Dupré sostiene una teoria del rito que refuerza
nuestraidea:

“El antropologo britanico R. R. Marret escribié alguna vez: “La religion primi-
tiva no se piensa; se danza”. En mi concepto, la primacia del acto sobre la pa
labra se preserva mucho tiempo después de que la religién ha dejado de ser
primitiva... Los actos ceremoniales del culto a los que nos referimos con el
término general de rito ocupan entonces el primer lugar entre los simbolos reli-
giosos” (Dupré, 1999:65).

2 Pachacuti o pacha kuty (“pacha” puede tener el sentido de “tierra” pero también de “tiempo”, “kuty” es
“vuelco”), la categoria central descrita por Kusch en El pensamiento indigena y popular en América; esos
aconteci mientos inesperados e inmanejables que hacen que la vida personal o comunitaria dé un giro repenti-
no. Pachacuti 1X es recordado como € inca que refunda a imperio, por jemplo. Otros ejemplos cotidianos
pueden ser la pérdida de una cosecha, una enfermedad mortal, en fin, cualquier acontecimiento que de algin
modo nos haga sentir “a la intemperie”, 0 a merced de cosas que no podemos manejar y que alteran radi-
calmente el curso de nuestra vida
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El filésofo y fenomendlogo de lareligién agrega mas adelante:

“El significado religioso de los ritos ordinarios ha sido acertadamente descrito
por Mircea Eliade como el de fundamentar de nuevo la existenciaal revivir sus
actos iniciales... No obstante, debemos evitar interpretar los ritos como si dra-
matizaran un mito que existe con anterioridad pues, como veremos mas adelan-
te, es por lo general & simbolismo del propio rito lo que conduce al mito” (Du-
pré, 1999:75).

Sobre la funcion del mito ritualizado de fundamentar, estructurar y reinterpre-
tar la existencia cotidiana volveremos méas adelante, analizando una experienciaritual.

Cuando de Certeau establece una analogia entre los recorridos caminantes y la
estructura del mito, en su definicién de este Ultimo nos acerca algunas luces para com-
prender el problema:

“En €l sistema tecnoldgico de un espacio coherente y totalizador, "ligado" y
simulténeo, las figuras caminantes sustituyen recorridos que poseen una estruc-
tura de mito, si a menos se entiende por mito un discurso relativo al lugar/no
lugar (u origen) de la existencia concreta, un relato trabajado artesanal-
mente con elementos sacados de dichos comunes, una historia alusiva y
fragmentaria cuyos agujeros se encajan en las précticas sociales que ésta
simboliza” (Certeau, 1980:114, el resaltado es nuestro).

Estableciendo un paralelo con lo que venimos Ilamando mito ritualizado, nos
encontramos con la referencia constante a origen (en sentido no solo de temporalidad
sino, y sobre todo, de fundamento); y reconocemos €l carécter fragmentario del universo
simbdlico, por lo anterior fuertemente ligado, en su actuacion ritual, a las précticas
sociales (tanto en losrituales a la Tierra, fuertemente centrados en el comer, el beber, €l
sembrar, €l andar y en la presencia de los muertos; como en otros que poseen un conte-
nido esencialmente comunitario como el carnaval o la “limpia” —asi [lamada por sus
actores- de canales). Pero 1o que no encontramos es €l trabajo del relato en la forma
totalizadora —aunque fragmentaria- de la historia, de una narracion. Curiosamente, hay
mitos que han perdido su ritual asociado, pero que subsisten como narraciones con una
fuerte tension historico-escatoldgica. Tal es €l caso del relato del Inca que rescata, miti-
ficada, la presencia de su figura en la zona (que estuvo un tiempo bajo su dominacion,
aunque no se puede afirmar histricamente que haya estado €l emperador en persona,
cosa mas bien improbable). En tiempos pretéritos alimentd la esperanza de liberacion
politica y hoy se inviste de un aura mesianica que hace que en ocasiones se lo vea (he-
mos recogido testimonios a respecto) y que se siga esperando su restauracion, como
reivindicacion y liberacion. Es probable que en otros tiempos se haya conocido también
aqui una representacion teatral del relato de la muerte de Atahualpa, tal como se da
desde hace casi cinco siglos en muchos lugares de los Andes (cf. Kusch, 1997:214-220),
y que es un verdadero rito ligado a lafigura del Inca en general, pero en esta zona se ha
perdido, subsistiendo € mito.

Recapitulando, en lareligiosidad andina existen ritos muy ricos en simbologia,
pero que no van acompafiados de lo que estrictamente seria un relato (como en las reli-
giones “historicas™), y la misma interpretacion de los simbolos y acciones simbélicas, si
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uno interroga a yatiri 0 aalgun otro participante, puede llegar a ser diversa; asi como €l
modo de realizar la accion. Esto es posible gracias a que la forma de pensar 1o cotidiano
en general es ssmbdlica més que abstracta (nadie podria definir Pachamama, por ejem-
plo), no existe la division marcada entre sagrado y profano (para casi todas las acciones
cotidianas, sobre todo las més ligadas a la vida como comer, viajar o sembrar, sele pide
permiso ala Madre Tierra)3, y no existe una institucion que nombre, valide y discipline
a la autoridad religiosa, més ala del reconocimiento de la propia comunidad. Como
consecuencia, es una religion sin dogmas, donde no funciona el principio de no contra-
diccion ni el tercero excluido, y sin prescripciones rituales rigidas; es decir, participa del
modo de vivir y de pensar andino. Esto la hace abiertay capaz de fagocitar cualquier
estructura ritual y simbolica que pueda serle (til, sin violencia ni imposicion. La contra-
cara de esta incorporacion es la resistencia, debajo de estos nuevos-vigjos simbolos y
ritos, de formas de creer y de pensar ancestrales.

Estar, ser, historia

Para comprender los conceptos de gran historia y de fagocitacion debemos ha-
cer un breve recorrido por la diferencia que Kusch establece entre €l ser y € estar. Su
andlisis se funda en las diferencias gramaticales que nuestro idioma —€el castellano-
permite establecer entre los verbos, pero va més alla y se sitlia en la posicién que las
personas adoptan frente y en el mundo.

Gramaticalmente, €l estar se refiere més a la circustancialidad de los hechos,
mientras que € ser, en cuanto copula de las definiciones, estd més ligado a estados
permanentes. El estar sefiala el mundo, sin intervencion del sujeto: “estar implica falto
de esencias y entonces hace caer a sujeto, transitoria pero efectivamente, al nivel de las
circunstancias” (Bordas, 1997:48).

Al ser previo ala definicion, € estar se encuentra en € dmbito de lo precon-
ceptual, “en donde no cabe la reflexion sobre un ser constituido sino més bien sobre la
propia experiencia originadora del ser... El estar se va nutriendo de la creacion simbdli-
ca que surge como obra colectiva imaginaria. Su instalacion reconoce una lectura raigal
que no se desprende de lo divino” (Bordas, 1997:51). La preocupacion recae méas sobre
la significacion de las cosas que sobre su conceptualizacion, es por eso que, como esho-

3 En formas de vivir todavia fuertemente ligadas a la tierra, muchas cosas tomadas por los citadinos como
simples objetos se invisten de sacralidad. Y esto sucede porque se ligan de otra manera ala vida. Todavia hay
gente que siembra la semilla con laque hard el pan. En ese horizonte el pan (aunque no sea en todos los casos
el elaborado por la persona o la familia) no es un mero objeto, representay porta el ciclo completo de lavida.
Racionalmente, seria terrible vivir con esa conciencia cada vez que utilizamos o consumimos algo. Pero
durante mucho tiempo, aun hoy entre algunas personas, han persistido ciertos ritos que nos trasladan a esa
conciencia, como la bendicion de la mesa. Ha quedado fuertemente arraigado en memoria del autor de este
trabajo, un gesto de su padre (un funcionario bancario cuya infancia transcurrié en un medio cercano a la
agriculturay que no era una persona extremadamente religiosa): cuando tenia que tirar ala basura un trozo de
pan, por pequefio que fuera, antes lo besaba. Ritual cotidiano que, en medio de la ciudad, indudablemente
resistia remitiendo a otro modo de vida. Para analizar este simbolismo del pan (y de lo cotidiano en general.
Véase: Kusch,1999a: 518-519).
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zéramos arriba, no se rige por los principios l6gicos propios del ser. Significantey sig-
nificado se identifican, la montafia es un punto de referencia geogréfico, € peligro in-
minente de una erupcion volcanica, el territorio de veraneo de los pastores y también es
el cerro tutelar o Malku (y por consiguiente esta viva). No solo simboliza lo sagrado, o
encarna, es en si misma lo sagrado. Durante un carnaval, de visitaen lacasaalaquele
tocaba recibirlo (en el ayllu de Quitor, cercano a San Pedro de Atacama), el duefio, un
poco relgjado por las bebidas compartidas desde la mafiana y visiblemente feliz, nos
decia: “tenemos todo con nosotros, aqui estan la tierra, que es la madre (Pata Hoiry en
kunza, la Pachamama quechua), la Virgen Maria; y el monte (nos sefialaba al Licanca
bur, cerro tutelar o Malku de los atacamefios), Dios Padre”4.

Segun Kusch, esta diferencia seméantica entre los verbos, presente en €l caste-
[lano, se remonta a sus etimologias latinas. Estar proviene de stare, estar de pig, lo cual
implica una inquietud. En cambio ser proviene de sedere, estar sentado, 1o cual connota
un punto de apoyo del observador que posibilite la fijacion universal de la definicion
(cf. Kusch, 1999a: 529). Donde no hay definicidn, rige lo innombrable, o que se abre a
una dimension sagrada. Inquietud y reposo. Inquietud porque un mundo sometido a las
circunstancias es un mundo del acontecer, un mundo temible, sobre e que no tenemos
dominio®. Pensamiento seminal del estar, que ve crecer e maiz o la maleza sin poder
intervenir en la germinacion. En cambio la posibilidad de definir, fijar, trae reposo,
dominio sobre una realidad devenida objeto. Seminalidad y causalidad, en la primera
rige el crecimiento desde lo que estd, la segunda es propia del ser occidental .

Como deciamos arriba, la dimension del estar entrafia al miedo, como expe-
rienciaa nivel de lo sagrado de quien estd instalado en la incertidumbre de la vida. Oc-
cidente se empefia en exorcizar el miedo creando el “patio de los objetos” (expresion
que K usch toma de Hartmann), manifestacion de una voluntad de poder8. Especialmente

4 “Si el pensar indigena no parece seguir la cadena, para nosotros habitual, que va de la realidad, pasa por €
conocimiento, se acumula en €l saber, y retorna sobre la realidad, cabe preguntar ¢en qué consiste su saber y
de dénde proviene?

Un brujo ciego de Tiahuanaco, Ilamado Apaza Rimachi, nos recomendd cierta vez un ritual consistente en
guemar incienso. Le requerimos entonces € nombre de los dioses a quienes habia que ofrendar, y dijo que
eran cuatro, a saber: 1) e achachila o abuelo que se refiere generalmente a los picos nevados; 2) el rayo o
Kejo-kejo; 3) la huak’a o ruina, seguramente las existentes en dicha localidad; y 4) la tierra. Me llamé la
atencién que tres de estos términos mantuvieran cierta relacion. Decia € yatiri que el achachila nos crea,
porque nos enviala lluvia, pero que, sin embargo, también nos crea el Ak apanay e Puma Punku, o sea dos
huak’as que son dos ruinas importantes distantes unos pocos metros del lugar. Segun lo dicho, € achachila
derivadelas huak'aslavirtud de crear.

Pero luego agregd lo siguiente, seglin traduccion del doctor Vilela: “el kejo-kejo, € rayo, dice, que es €
achachila”; y que, a los efectos del ritual “vamos a decir (la oracién) al Puma Punku”. Le pregunté si era el
rayo o e Puma Punku € que nos creaba, y € yatiri contesté en aymara que era e Puma Punku. Evidente-
mente se planteaba una contradiccion, y para remediarla, pensamos que se trataba de un problema de proxim-
idad.

Sin embargo, € yatiri volvio ainsistir en que e achachila es el rayo o kejo-kejo” (Kusch, 1999a: 307-308).

5 “Acontecer es el verbo propio del estar —seglin expresa Kusch-. Es aquello que dice lo distintivo de Améri-
ca, donde queda sugerido lo impredecible, aquello que trasciende al hombre y lo asocia con el silencio” (Bor-
das, 1997: 53)

6 Para profundizar el tema del miedo, ver la primera seccion de América Profunda: “La era divina”. En tanto
que el tema de |os objetos aparece en la seccion homénimadel mismo libro.
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con el nacimiento de la ciudad como lugar de seguro, en € que lamurallalimité adicho
patio. El indigena, en cambio, vive a la intemperie (en sentido metaférico) y convive
con e miedo porque siempre le acecha la muerte, por lo cual debe recurrir a conjuro
que, en Ultima instancia le dejan la tranquilidad y el equilibrio interior de saber que se
ha hecho (ritualmente) lo que debia ser hecho.

En otro contexto, con otro lenguaje, pero casi contemporaneamente, otro autor
gue realizara un aporte esencial a la relectura de la historia, escribia una aguda defini-
cion de lo que con Kusch venimos describiendo como estar:

“Lafallao € fracaso de larazon es precisamente el punto ciego que la hace en-
trar en otra dimensién, la de un pensamiento, que se articula con base en lo di-
ferente como su necesidad inasequible. La Simbologia es indisociable del fra-
caso. Las préacticas cotidianas, basadas en larelacion con la ocasion, es decir en
el tiempo accidentado, estarian, pues, diseminadas a todo lo largo de la dura-
cién, en la situacion de actos de pensamiento. Acciones permanentes del pen-
samiento.

Asi, eliminar lo imprevisto o expulsarlo del calculo como un accidente ilegiti-
mo y destructor de racionalidad, es impedir la posibilidad de una practica viva
y "mitica" de la ciudad. Seria no dejar a sus habitantes mas que los pedazos de
una programacion hecha por € poder del otro y aterada por € acontecimiento.
El tiempo accidentado es lo que cuenta en el discurso efectivo de la ciudad:
una fébulaindeterminada, mejor articulada en las précticas metafdricas y en los
lugares estratificados que el imperio de la evidencia en la tecnocracia funciona-
lista” (Certeau, 1996: 223).

Esta oposicién entre ser y estar abre las puertas a una consideracion distinta de
la historia. Desde el punto de vista del ser alguien, con su horizonte de progreso y do-
minio, se ha consagrado la division positivista historia — prehistoria. Hoy mucho méas
discutida que en los tiempos en que Kusch escribia América Profunda, no por ello erra-
dicada de la mentalidad comun e, incluso, de lacomunidad cientifica

Lagran historia

Para Kusch, en una concepcion cercana a la de Georges Bataille, la historia (a
secas) se origina cuando el hombre se siente amparado por e utensilio, que marca una
distancia entre él y el mundo. Utensilio y objeto, en este sentido, son asimilados por el
autor. Los criterios técnicos advenientes con la modernidad, en combinacién con el
trabajo de los arquedlogos (que relegan a primero ala prehistoria), son los que generan
la diferencia. “El hombre supera con el utensilio su condicion de mero animal porque
delega en &l la misidon de modificar o aprovechar el medio. Y 1o mismo hace el objeto-
maquina” (Kusch, 1999h: 116).

Sin embargo, hay una manera més profunda de ver la historia que |a heredada
del positivismo, y es la que nos permite dividirla en gran historia y pequefia historia,
yano sucesivas sino contemporaneas. Tal vez de Certeau concluiria que es en la prime-
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ra donde se escribe la poética de la resistencia’. Esa gran historia es la que, utilizando
el mismo término que Kusch, palpita detras de la aparicion de los primeros utensilios,
Ilega hasta hoy y duraralo que dure la especie: simplemente esta ahi. La pequefia histo-
ria relata el acontecer puramente humano ocurrido en los Ultimos quinientos afios euro-
peos, y desde esa perspectiva describe un pasado que va mas allg, considerandolo su
origen (ya que esta atravesada por laidea de progreso). Es |la historia de los que quieren
ser alguien, podriamos decir, del sujeto occidental (y su razén instrumental, segin la
expresion consagrada por la Escuela de Frankfurt). Es la historia de los proceres y los
descubrimientos, y resalta al individuo por sobre la especie, que no tiene individuos sino
comunidades. “Surge de la complicacion adquirida por el hombre detréas del utensilio
grande, que es, ante todo, la ciudad, y que data de las primeras ciudades griegas hasta
ahora, claro esta, salteando la “oscura” Edad Media” (Kusch, 1999b: 119).

La gran historia supone la simple sobrevivencia de la especie, la lucha cotidia-
na por subsistir, ali donde no se da el progreso (o el desarrollo, segin la terminologia
economicista actual) sino el crecimiento. Es el escenario de la obsesiéon como conato
agonico por alcanzar una vida digna (utilizando palabras del literato y fil6sofo venezo-
lano Pedro Trigo). “Por eso hay prehistoria o gran historia en los suburbios de Paris —
como dijo Frazer- y también en nuestra Plaza de Mayo cuando habia actos politicos”
(Kusch, 1999h: 119).

Fagocitacion

En el ambito de este estar, ligado ala seminalidad del acontecer y a devenir de
la gran historia, es donde se dan las condiciones para la fagocitacién, que a la luz del
marco que nos aporta de Certeau estamos considerando como una forma de resistencia.

“De la conjuncion del ser y del estar durante el Descubrimiento surge la fago-
citacion que constituye el concepto resultante de aquellos dos y que explica el
proceso negativo de nuestra actividad como ciudadanos de paises supuesta-
mente civilizados. Como es natural, todo esto deriva finalmente en una sabidu-
ria, como saber de vida, que alienta en el subsuelo social y en € subconsciente
nuestro y que se opone a todo nuestro quehacer intelectual y politica” (Kusch,
1999h:21).

Kusch opone el concepto de fagocitacién a de aculturacion, que hoy ha perdi-
do algo de la vigencia que entonces tenia en el ambito de la antropologia. Describia los
efectos del contacto entre culturas, en especia aquellas dispares en capacidades técni-
cas, produciéndose una suerte de imposicién de usos, costumbres, valores e institucio-
nes. Invirtiendo la mirada, se descubre un mecanismo de incorporacién que no es sojuz-
gamiento. Concepto esencia mente emparentado —a nuestro entender- con el de consu-

7 Sin embargo, y como nos lo hiciera notar el Profesor Andrés Freijomil, hay que ser cuidadosos con los
términos “gran historia” y “pequefia historia” en este contexto, ya que Michel de Certeau siempre se ha visto
particularmente interesado por el &mbito de |os petits objets marginados por la historia tradicional. Mas, s
despgjamos la equivocidad de los términos y vemos el fondo de la cuestion, esto es, lo marginado por la
historiatradicional, no encontramos contradiccion sino coincidencia entre Kusch y de Certeau.
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mo®8, aunque remita a realidades sociales y culturales més abarcativas y comunitarias;
estd concebido desde la misma perspectiva de resistencia que inspira a de Certeau. La
fagocitacion es la absorcion del ser por € estar propia del pensar popular. EI hombre,
integrado en su estar como su ambito de pertenencia, posee una fuerza capaz de ser
proyectada hacia aquello con lo que entra en contacto, y en ese encuentro se da la fago-
citacion: reabsorberlo y volverlo propio en coherencia con su si mismo (cf. Bordas,
1997:46).

Mientras la aculturacion se produjo en el plano material, en otros érdenes — en
especial en el simbolico- se pudo haber dado el proceso inverso, la fagocitacién de lo
blanco por lo indigena. Sugestivamente, este proceso no se restringe a lo rural o a
pasado, sino que sigue operando en lo profundo de nuestras idiosincrasias (pensandolo
desde Latinoamérica). “Lafagocitacion se da en un terreno de imponderables, en aquel
margen de inferioridad de todo lo nuestro, aun de elementos aculturados, respecto de 1o
europeo... Es cuando tomamos conciencia de que algo nos impide ser totalmente occi-
dentales, aunque nos lo propongamos” (Kusch, 1999b:135).

Para Kusch, el proceso de fagocitacion procede de forma dialéctica, surgiendo
siempre una sintesis superadora de la mera imposicion o pérdida, segiin € punto de
vista. Sintesis que, como intentaremos mostrar con algunos g emplos, tampoco es un
sincretismo, si entendemos este como una suma de elementos mixturados. Aqui se trata
de una verdadera incorporacién en un universo simbélico que, dada la unidad profunda
gue aun existe en la cultura popular —no asi en la civilizacion- entre lo sagrado y lo
profano, tiene consecuencias en todos los ambitos de la vida.

“Indudablemente, la fagocitacion asi tomada, como hecho universal, se produ-
ce en un terreno invisible, en aquella zona que Simmel coloca por debajo del
umbral de la conciencia histérica, ahi donde se disuelve la historia consciente,
diriamos, la pequefia historia, y donde reaparece la gran historia, en ese puro
plano del instinto. La fagocitacién no es consciente sino que opera mas bien en
lainconsciencia social, al margen de lo que oficialmente se piensa de la cultura
y delacivilizacion” (Kusch, 1999b: 146).

En €l afio 2004 subimos a Machuca, un pueblo que se sitlia a unos sesenta ki-
[6metros de San Pedro de Atacama, a cuatro mil metros de atura. En ese entonces no
contaba con mas de dos habitantes permanentes. EI motivo de nuestra visita fue partici-
par de lafiesta de su patrono, San Santiago. El frio mantenia congelados |os humedales,
apesar del sol altiplanico. Cuando Ilegamos, éramos los Gnicos forasteros o “afuerinos”,
como se nos llama en la zona a quienes no procedemos de la etnia atacamefia. Pero los
dos vecinos habituales, se habian multiplicado por decenas. muchos hijos del pueblo,
gue migraron por estudio o trabajo, volvieron para celebrar el dia de su suelo natal.
Como escribe de Certeau en La larga marchaindia:

8 “A una produccién racionalizada, tan expansionista como centralizada, ruidosa y espectacular, corresponde
otra produccion, calificada de "consumo": ésta es astuta, se encuentra dispersa pero seinsiniia en todas partes,
silenciosa y cas invisible, pues no se sefiala con productos propios sino en las maneras de emplear los
productos impuestos por el orden econdmico dominante” (Certeau, 1996: XLIII).
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“... las comunidades supervivientes no cesaron de practicar €l regreso periédi-
co a pueblo, de afirmar sus derechos sobre la tierra y de mantener, asi, me-
diante esta alianza colectiva en un suelo, unafijacion en la particularidad de un
lugar. Més que representaciones o creencias (a menudo ocultas y fragmentadas
bajo los sistemas del ocupante), esta tierra de referencia ha provisto y defendi-
do algo "propio" contra todas las cargas. Era, y es todavia, una especie de pa-
limpsesto: la escritura de los gringos extranjeros no elimina el primer texto,
gue permanece indicado alli, ilegible para los transelintes que manipulan estas
regiones desde hace cuatro siglos, sacramento silencioso de las "fuerzas mater-
nales’, tumba de los padres y sello indeleble de un contrato entre miembros de
la comunidad” (Certeau, 1995:129)°.

La comunidad —que no nos conocia- nos incorpord inmediatamente a ritual
que estaba por comenzar: la ceremonia de las ceras, en la cual se bendecian las velas
gue, desde la noche y durante toda |a fiesta —estdbamos en | as visperas-, iban a arder en
la capilla dedicada a patrono. En una mesa adornada estaban las velas y algunas mita-
des de corderos y chivos sacrificados para la ocasion, que el Ultimo dia de |a fiesta se-
rian repartidos en cuartos, mediante un juego, entre |os asistentes. Alrededor de la mesa,
presidida por el jefe de la comunidad y el fabriquero (funcion similar ala del sacristén
catolico, pero rotativa segun un sistema de cargos comun entre los pueblos andinos; es
guien se encarga de tener todo listo para los rituales, misaincluida), ya que el sacerdote
catélico no habia podido —o no habia querido- ir, se encontraba toda la comunidad. De
hecho, para este tipo de fiestas, la comunidad puede prescindir del sacerdote que, en su
universo ritual ressimbolizado, no deja de ser un elemento externo, a lo més Uitil, en la
medida en que & mismo es fagocitado. Asi lo describia Kusch en Las Religiones Nati-
vas.

“El sacerdote no tiene vigencia entre el campesino del atiplano. El campesino
no ve en €l sacerdote un representante de la Iglesia, sino apenas un portador de
lo sagrado, como lo definiriaMircea Eliade. Y es mas, el sacerdote es sdlo por-
tador de un aspecto de lo sagrado. Es para el campesino algo equivalente a una
apacheta, o unatorre deiglesia, o un calvario. Sirve para determinados usos re-
ligiosos, pero siempre dentro de la cultura aymara [0 atacamefia, en este caso].
Por g emplo, es Util que un sacerdote bendiga los bastones de mando, o incluso
mate a los ancianos para que ho se les escape el alma, pero resulta normalmen-
te aburrido que dé sermones. En este (ltimo caso suelen decir siempre que €l
padre es buena gente, pero que no entiende qué es lo que esta hablando. El sa-
cerdote cristiano tiene para el campesino la categoria de un robot sacralizado.
&Y esto estd mal? De ninguna manera. Es perfectamente justificable, en razén
misma de que € campesino constituye una cultura autbnoma, que tiene sus
propios recursos y que no necesita en e fondo de la cultura occidental”
(Kusch, 1987: 33).

La bendicion de las velas y de los animal es sacrificados consistia en una espe-
cie de libacién Ilamada tinka, interesante entre otras cosas porque no solo unia a los

9 Qué afortunada metéfora la del palimpsesto, rescribir sobre lo escrito sin eliminar e fondo, que permanece
legible para su primer autor. Incorporar un nuevo texto sobre el ancestral, sin que por ello este quede borrado,
aunque si resignificado. Estamos, desde otro universo semantico, muy cercanos a la fagocitacion.



Resistencia y fagocitacion... / Hugo Alberto Finola 185

presentes, sino que traia alos difuntos de cada familia alafiesta. En efecto, cada familia
llegaba al ritual portando una bebida caliente, preparada con leche condensada y pusi-
tunga (un aguardiente que proviene de la vecina Bolivia y que tiene una graduacion
alcohdlica de noventa grados). Sirve un vaso a cada uno de los presentes, este se acerca
ala mesay, luego de derramar un poco a la Pachamama (gesto comun, obligatorio
antes de cualquier comida e incluso cada vez que se recibe una bebida), asperge las
velas y los animales —junto a unas hojas de coca que se encuentran en abundancia sobre
lamesa- y setomael resto.

Cumplido €l rito con todas las familias del pueblo, ya de noche, nos dirigimos
bailando a son de los sikuris a la capilla (que se situaba a unos trescientos metros, su-
biendo una colina), con los elementos que habian sido bendecidos. Curiosamente, lle-
gamos en pie, a pesar de que cuando se termind el brebaje continuo la libacién con vino
y toda clase de alcoholes.

En la capilla, el fabriquero presidid una oracién mas o menos extensa a pa-
trono, San Santiago. Pero es este personaje € que queriamos resaltar. |ndudablemente,
por las caracteristicas del ritual (en el que no habia ninguna referenciaal santo como tal,
ni se narraba su historia como apoéstol y menos como patrono de los g ércitos espafio-
les), y por las oraciones que se hicieron alli, inferimos que detras de la imagen del pa-
trono se ocultan antiguas deidades. Efectivamente, Santiago fue un santo tempranamen-
te fagocitado. Una antiquisima relacion de Murla, citada por la antropdloga Victoria
Castro en su excelente libro sobre lareligién de esta zona, nos ponia a tanto:

“Y después de este Viracocha y el sol, la tercera Guaca 'y de mas veneracion
era el trueno, a cual llamaban por tres nombres, chuquiilla, catuylla e intiiilla-
pa, fingiendo ser un hombre que esta en el cielo con una honday una porra, y
que esté en su mano €l llover y granizar y tronar, todo lo demés que pertenece
a la region del aire, donde se hacen los noblados (...) los serranos adoraban
particularmente el relampago, €l trueno, el rayo llamado Santiago y €l arco del
cielo llamado cuychi, € cual también es reverenciado de los indios de los lla
nos” (Castro, 2009: 282 y 286).

Mas adelante reafirma, a partir de unarelacién de Arriaga:

“Libiac es e nombre del rayo en la zona central y sur del Per(; en el territorio
del Collasuyu, recibié el nombre de Illapa, que fue subsumido en la version
andina de San Santiago, durante la época colonial; de ahi que Arriaga agrega:
“Item de aqui en adelante ningln indio ni india se llamara con nombre de las
huacas y del rayo, y asi no se podrallamar Curi, Manco, Misa, Chacpa, ni Li-
biac, ni Santiago sino Diego...” (Castro, 2009: 383).

Al otro dia, luego de unas pocas horas de suefio, continud la fiesta. Era pro-
piamente el dia del santo, y tampoco hubo misa por falta de cura. Por supuesto que no
influyd, negativamente al menos. Después de |as oraciones, se realizo la procesion, con
ch’alay oraciones en cada una de las esquinas del cuadrilatero que forma €l atrio, y al
son de los sikus y tambores. En el centro del atrio se hicieron las libaciones con las que
terminaria la procesion. Justo en el calvario, manchado de sangre ain, donde cada sep-
tiembre se sacrificalallama.
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La relacion de Murdia cumplié més de cinco siglos. Illapa, aunque de manera
oculta, hasta inconsciente para los mismos miembros de las comunidades, sigue vivien-
do, cuidando cosechas y animales. Unos afios después concurrimos a la misma fiesta,
pero en el pueblo vecino, llamado Rio Grande. Nos recibio en su casa uno de los diri-
gentes de la comunidad [lamado Santiago. Llevar ese nombre ya no resultaba peligroso.

La Pachamama

Era el 1° de agosto. Desde temprano, ya a levantarnos, nos parecié sentir el
olor de las quemas, el aroma del humo que se elevaba, como ofrenda, a esa diosa-
morada, esa encarnacion de la divinidad que, en €l creer y vivir de las personas de este
altiplano, los sustenta —o vuelca y deja de hacerlo, de ahi |a necesidad de la propicia-
cién-, los cobija y guarda en su seno a los antepasados. Creiamos que era una ilusion
pero no, vimos la hondonada que se abria inmediatamente después del Iimite de la casa
y, efectivamente, subia e humo. Escuchamos incluso las voces: un grupo estaba ha-
ciendo sus ofrendas, desde el amanecer, ala Pachamama. En muchas casas de esta zona
y de muchas otras a las que los altiplanicos se llevaron €l suelo puesto, ese dia se reali-
zaria un pago de agradecimiento, propiciacion y conjuro. Y se le ofreceriaalaMadre lo
mismo que les gusta a ellos, que por algo se reconocen sus hijos. hojas de coca, alcoho-
les diversos, la misma comida que almorzaran luego. Se abririan &vidas bocas en €l
suelo para enterrar la ofrenda, pero también —como les vemos hacer a los vecinos de
abajo- se incineraria el alimento, junto a algunas hierbas especia mente escogidas para
el rito, con e fin de que su aroma agradable ascienda al cielo. Puro gasto. Afirmados
sobre el suelo del mundo humano, en este dia los ritos conectarian las tres regiones: el
mundo de arriba, €l nuestro y €l de abgjo. Es a este Gltimo a que se le prestaria mayor
atencion, puesto que también es la morada de los que nos antecedieron. Casi se podria
decir que representa todos los tiempos, puesto que ademas de guardar las raices de la
comunidad, subsistentes en los “abuelos” (los ancestros enterrados por doquier en esta
zona), acogera y dara fuerzas (es su esperanza) a las raices de los cultivos que les pro-
porcionard el alimento durante el largo afio que tendriamos por delante. Pacha, dicen
los entendidos del quechua, también es tiempo, asi que ese dia se celebraba a la madre
del espacio y del tiempo que, por supuesto, nunca estén desligados en la experiencia del
habitante del atiplano. En realidad, nunca estan separados en la experiencia humana,
més que en la abstraccion filosofica. ¢O en los suefios, vivencias y ensofiaciones no
aparecen intimamente imbricadas, como s cambiar un tiempo fuera cambiar también,
esencialmente, el espacio (y viceversa)?

En € fondo, la pregunta por la verdad del mito —y del rito en este caso-, que
tantas veces nos ha llevado a la investigacion, ese dia se volvia reflexion sobre la exis-
tencia, incluso sobre la nuestra.

Cerca del mediodia nos dirigimos al campo con la Sra. Elvira, una médica in-
digena de unos setenta afios con fuerte investidura sacerdotal, segiin comprobamos esa
misma tarde. Nos habia ofrecido hacer un pago en nuestro terreno (donde estabamos
construyendo una casa), y verdaderamente lo consideramos un honor y un gesto de
cercania poco habitual, ya que los habitantes de estas tierras suelen guardar celosamente
sus rituales para compartirlos sdlo con aquell os a quienes reconocen como sus hermanos
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de etnia, 0 al menos de condicién (indigena). Cargamos lo necesario: nuestras chuspas’?
llenas de hojas de coca, aguardiente, vino, cerveza; un aguayol! para mantel (ya que no
tenemos incufia, €l lienzo destinado especificamente al rito), vasos y unas cuantas vasiji-
tas de barro, pequefias cazuelitas que servirian parala comidaritual. Y, por supuesto, €l
almuerzo. Detallar la liturgia, en la que conviven tradiciones de la religién andina con
oraciones y gestos catdlicos, seria de alguna manera traicionar la confianza de Elvira.
En definitiva, no diremos de la liturgia més que lo que ya dijimos: conviven en €ella, en
una armonia que no aparece forzada, elementos andinos y catolicos, Padrenuestros re-
zados mirando a cerro tutelar o Malku y Avemarias dirigidas alatierra; es una comida
y, como comentabamos mas arriba, parte del ritual parece dirigido al mundo de abajo y
otra parte (la quemay algunas oraciones) a de arriba, operando nuestro mundo (nuestro
suelo) de gje y la persona que preside €l pago de verdadera mediadora. Es una media-
cion gque se gerce en sentido doble, como la que pretende todo sacerdocio: la mediacion
entre lo humano y lo divino, y la mediacion entre un saber-hacer y la ignorancia. Esta
ultima mediacion es la que fundamenta a la primera, ya que en €l caso de nuestra me-
diadora, su saber no fue adquirido por la repeticién, ni por la transmisién por parte de
otra persona, ni por mandato de una institucion, sino que —segun su relato- es una suerte
de revelacion, técitamente reconocida por la comunidad. Sencillamente, sabe hacerlo.
Es asi. Curiosamente, no dice lo mismo de sus artes de curacion, en este caso la compo-
sicion de huesos (su especialidad): entre otras fuentes, refiere un libro de anatomia que
hace afios le regalara un médico, del cual aprendié. Si bien lo sagrado y o profano con-
viven de una manera mucho mas imbricada que en occidente, se nota aqui €l reconoci-
miento de cierta graduacién. Las artes de la curacion participan, entre los médicos abo-
rigenes, de una dimensién fuertemente religiosa. Pero, ¢por qué la Sra. Elvira no lo
atribuye a una revelacion, siendo que sabemos que no se puede aprender a curar estu-
diando un libro de anatomia? Seguramente porque €l ritual que vamos a realizar, de
religacion con lo indefinible (porque estrictamente no es lo que llamariamos, encasillan-
dolo, trascendente) esta investido de otra dignidad, o de otro misterio. Finalmente, es
més gratuito: no redunda en un beneficio tan utilitario e inmediato como la reparacion
de una articulacién, o €l aivio de un dolor. De todos modos la realidad es mas comple-
ja, yaque en otros tipos de curaciones y en otros médicos, € elemento religioso es mu-
cho maés fuerte. Lo cierto es que Elvira es una persona del pueblo, madre de muchos
hijos, que cotidianamente cuida sus maices y sus gallinas, y que no harecibido su poder
de mediacion de ningunainstitucién, sino que pertenece a esa estructura que:

“...remite a una sociedad sin representacion particular (el jefe) del poder que
laorganiza. Laley se desempefia como una coordinacion tacita de précticas re-
cibidas. Es €l funcionamiento mismo del grupo, una autoridad que no esta ais-
lada sino conferida en las normas préacticas. Como la alianza con un suelo mi-
nimiza el papel de un sistema de representaciones y se articula en relaciones
gestuales entre el cuerpo y la madre-tierra, € concierto de précticas y de fun-

10 Pequeiias bolsas tgidas, generalmente de vivos colores, que poseen un cordén largo mediante la cual se
porta, Ilena de hojas de coca, colgada del cuello. Précticamente todos los habitantes del altiplano tienen la
suya.

11 Este nombre se generalizd para designar las telas tipicas del altiplano. Los més antiguos son muy precia-
dos, su tgjido a telar es tan apretado que lo hace impermeable. Pero antiguamente “aguayo” se llamaba al
manto que se utiliza para cargar al bebé en la espalda (comunicacién de una quechuhablante, nativa del salar
de Uyuni, Balivia).
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ciones sociales compone un orden que ninguna figura singular del poder separa
del grupo, ni lo hace visible a fin de imponer deberes de sumisién o, también,
de ofrecer a todos posibilidades de control o de revision” (Certeau, 1995:; 129-
130).

Dos veces, en medio de laliturgia, nuestra mediadora nos preguntd s crefamos
en lo que estdbamos haciendo. Megjor dicho, una vez lo pregunté —al comienzo-, mien-
tras que la segunda casi lo afirmé. Al ver que cada uno de nosotros estaba provisto de su
chuspa, observo, casi aliviada, “ah, si las tienen es porque que creen”. intimamente, nos
preguntamos si eso era cierto. ¢Por qué tenemos una chuspa? ¢Por unareal creenciay
veneracién —es un elemento de culto- o por un motivo més folkldrico, exético o estéti-
co? Lo cual atizé alin mas nuestra curiosa reflexion: ¢qué es lo que verdaderamente
estamos haciendo aqui? Formulacién personal de una pregunta més general: ¢en donde
radicalo creible, la verdad —si es que la hay-, de un mito ritualizado? En este caso parti-
cular es notable cémo el mito, en cuanto relato, permanece técito, mientras que lo que se
vive es € rito. Indudablemente €l rito no estaen €l aire, tiene un relato o a menos una
simbologia que lo sustenta. En este caso, la Pachamama pertenece a un universo de
simbolos y de creencias que en ningin momento fue explicitado: sencillamente se ac-
tud, fue el horizonte de comprensién de lo que se hacia. ¢Por qué hay que alimentar ala
Pachamama? Evidentemente se la considera algo viviente y que de algiin modo necesita
de nosotros, aunque mas no sea para brindarle un rito propiciatorio. Ahi encontramos el
mito. Pero lo que se explicita, alo sumo —aungue se da casi siempre por sobreentendido,
por algo estamos ritualizando- es el para qué: precisamente, para agradecerle y para que
nos sea propicia. A esto habria que sumarle la presencia viva de los antepasados, estre-
chamente ligada a la Pachamama —espacial y existencialmente- y de cuya benevolencia
0 enojo también dependemos. Se podria decir que aqui hay otro sustrato mitico, pero
también tacito, durante la liturgia. Otro elemento que aparece muchas veces durante €l
pago a latierra eslafigura del camino, del traslado: que la Pachamama y los antepa-
sados nos sean propicios en nuestros vigjes. Aqui la experiencia geocultural (expresion
acufiada por Kusch en su libro Geocultura del hombre americano) es notable, la viven-
ciadel camino en medio del desierto, de la puna, es sobrecogedora. El sentimiento de
intemperie, de desamparo, aun cuando nos movamos en modernos medios de transporte,
se presenta como inevitable. La presencia de las apachetas!? en los lugares mas recon-
ditos del paisaje, opera como mudo testigo de este sentimiento.

Volvamos a temade lo creible en el mito ritualizado. El simbolo y el mito sdlo
se interpretan en la existencia concreta, y sin duda cuando se acompafian de un rito
significativo. Un rito significativo es aquel que no necesita de interpretacion para quien
lo actlia. O mejor dicho, aquel cuya interpretacién es vivencial, no racional. En realidad,
son el simbolo, el mito y €l rito quienes interpretan la existencia, en el ambito del estar.

Laverdad, lo creible del mito ritualizado no es una aristotélica adecuacién del
intelecto a alguna cosa que exista mas ala del rito. Es mas bien una adecuacion de la
existencia a mundo (al mundo propio de la personay a mundo de la comunidad). Asi,
laaccion ritual de la persona o de la comunidad es auténtica o inauténtica. Podriamos ir

12 Monticulos artificiales de piedra que se encuentran ala vera de los caminos. Tienen una funcién topogréfi-
ca, pero en un doble sentido: marca territorios geogréficos, pero también lugares investidos de cierta sacrali-
dad. Por eso, quien pasa por la apacheta le ofrenda coca o alcohol. La apacheta ofrece proteccion al vigjero.
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més alla y decir que, dentro del universo simbdlico en el que la persona se mueve, la
existencia misma se torna auténtica o inauténtica. Kusch, en Las Religiones Nativas, nos
presentaba el siguiente caso:

“Hubo un sacerdote que, a contrario del anterior, no ha vacilado en promover
huilanchas y Khoas. Decia que era para desalienar a campesino. Pero no ha
conseguido sino que lo vean como una marioneta que esta jugando a una reli-
gién que no entiende. Pensemos que no hay nada més sagrado que una huilan-
cha para un aymara y que entonces no hubo posibilidad de mezclar las cosas,
sino, a contrario, de distanciarlas. EI campesino se mofa de estas actitudes.
Que un sacerdote haga huilanchas es casi tan comico como si el campesino
usara la hostia para tomar € té. Evidentemente eso no tendria sentido. He aqui
la paradoja de la conducta cultural. Si se usa uno de los elementos de la cultura
ajena, no selogralaidentificacion, ni menos la penetracion de esa cultura. ¢Por
qué? Pues lo importante en una cultura no son los elementos en si sino e con-
dicionamiento conceptual y emocional de esos elementos” (Kusch, 1987:34-
35).

No creo que la Sra. Elvira se haya mofado de nosotros, porque evidentemente
obramos con una empatiay un respeto que ella habia sabido leer antes de ofrecernos ese
pago. Pero evidentemente, dicho ritua significaba muy otra cosa para €ella que para
nosotros. Para nosotros, representd la posibilidad de un acercamiento afectivo a la co-
munidad que nos acogia, y una sefial de respeto hacia sus creencias. Y que ese respeto
no estaba dirigido solamente a las personas, sino al ritual mismo. Porque en su estar se
percibe la secular vivencia de lo sagrado, y esto de algin modo se conecta con nuestra
mitad llena de dioses!3. Pero esaliturgia, que ala Sra. Elviray atantos otros que hoy la
realizan les estabiliza el mundo y les brinda cierta seguridad, en medio de la intemperie
y del azar, de que va a crecer mas maiz que maleza, a nosotros no nos causa lo mismo.
A partir del ritual, a quien pertenece a esta cultura, a este universo simbdlico, le queda
el sentimiento de que, hecho lo que habia que hacer, lo que venga —fasto o nefasto- esta
dentro del plan de lo Divino. El mundo es asi. Y eso genera paz, y una actitud contem-
plativa. Seguramente distinta a la resignacion —porque ni siquiera se redlizaria € ritual -,
pero distante también de la pretension de manejar |o sagrado, sea a estilo magico, sead
estilo eclesia o a teolégico.

En Ultima instancia alli, intentando pensar entre los volcanes, y mientras nos
esforzabamos por comprender qué estdbamos haciendo realmente al ofrecer esas hojas
de coca a hueco que abrimos en este suelo, nuestro y ajeno a la vez, y quizas con la
ilusion de llenarlo con algo, sentiamos que toda pretensién de universalidad, de encajar
lo humano en un concepto, una definicidn, volvia a caerse.

Conclusion: Estrategias, tacticasy modalidades del creer

Desde que comenzd la conquista se desplegaron estrategias de dominacion y
explotacion. Casi siempre, la alianza establecida entre €l poder econémico-politico y las

13 “...el hombre tiene una mitad llena de cosas y otra llena de dioses” (Kusch, 1999a: 546).



90/ Revista de Humanidades de Valparaiso, Afio 2, N° 3

iglesias, con finaintuicion, apuntd a destruir €l universo simbalico de los pueblos ame-
ricanos, prohibiendo lareligion, los rituales, hasta las mismas lenguas. Ayer, la alianza
del imperio con la iglesia catdlica; luego, en la época del surgimiento de los estados
nacionales una religion laica con sus simbolos de ilustracion y patria. Ante su previsible
fracaso, nuevamente el recurso al catolicismo en muchos de nuestros paises. Més con-
temporaneamente, |a alianza iconoclasta entre el capitalismo y €l pentecostalismo. A la
apropiacion del lugar, de la mano de la milicia o del comercio o, las mas de las veces,
de ambos, siguié una violencia simbdlica cuyo éxito no puede menos que calificarse de
parcial, ya que las poblaciones supieron guardar sus creencias durante siglos. Y una de
las tacticas que, a nuestro entender, dio mas resultado, fue precisamente la de fagocitar
las précticas y simbolos que se imponian, apropiandoselos y resignificandolos dentro
del propio universo simbdlico. En vez de continuar con practicas ocultas —cosa que
también se hizo, especialmente en los tiempos de la extirpacién de idolatrias-, como
para conservar lugares propios de lainvasion violenta, se utilizaron los lugares del otro;
y en lugar de elaborarse discursos, se aprovecharon las ocasiones para actuar las creen-
cias ancestrales.

Mientras se extendian poderes con pretensiones cada vez mas panépticas, las
creencias populares resistieron haciéndose visibles, pero tomando los significantes gje-
nos. Una especie simbdlica de consumo que se hace invisible, “pues no se sefiala con
productos propios sino en las maneras de emplear |os productos impuestos por el orden
econémico dominante, ingeniosidad del débil para sacar ventaja del més fuerte” (Cer-
teau, 1996: XLVIII). Y una muestra de la fuerza de este estar es que lalucha continda,
ahora con nuevas estrategias que tienen que ver mas con la seduccién que con la repre-
sion. Hace unos afios, en San Pedro de Atacama, una alianza entre el gobierno munici-
pal y el gobierno central armd, en el ambito del consultorio del pueblo (el lugar de la
salud publica) una sala, llamada Lickanal4. Esta sala tiene —porque todavia existe, aun-
gue esté casi siempre vacia- la funcidn de cobijar alos cultores, médicos indigenas que
gjercen las précticas ancestrales generalmente en sus casas. El motivo explicitado era
promocionar la salud intercultural y acercarla a publico en general. Lo que se buscaba
enrealidad, y los cultores no tardaron en intuirlo, eradominar €l lugar mediante la vista,
controlando las précticas en la medida que se incluian dentro del campo de vision?®.

Lareligiosidad andina se hace inapresable porque se mueve en una zona inter-
media entre el creer como acto —sin importar el objeto en el que se cree- y €l objeto de
la creencia. En un mundo que es sagrado, se cree en todo y, por lo tanto, no se cree en
nada. Un pensar seminal debe estar preparado para no asirse a un objeto, a la vez que
actlalos rituales que le permiten sentirse y saberse cobijado en el mundo de lo imprevi-
sible. En casi todos los rituales que conocimos, el primer paso es abrir un pozo. Segin
de Certeau, el discurso que hace creer es €l que crea un vacio, quitando |o que prescribe
o no dando lo que promete (cf. Certeau, 1996: 194). En una religion que no tiene el
acento puesto en €l discurso sino en la accion ritual, se opera de forma analoga, gene-
rando un hueco. En cualquier caso, situarse frente ala nada, pero no como mera ausen-
cia sino como potencialidad: frente alo que esta, la creencia es siempre escatoldgica, y
es acto: de enunciar conjuntamente una proposicion teniéndola por cierta, o participar

14 Lickan-antai, del idiomakunza, eslaautodenominacion del pueblo atacamefio.
15 Esunade |as estrategias descritas por de Certeau (cf. 1996: 42).
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comunitariamente en un rito que dé sentido o estabilidad ala existencia. Pero nunca sera
un objeto (ya sea un dogma o un programa), porque este pertenece al ambito del ser, del
concepto, y aunque pueda brindar una seguridad momentanea, finalmente siempre hara
crisis, fracasando frente a imponderable, a lo inmanejable, 1o innombrable, “creencia
es una modalidad de la afirmacién, no su contenido”, afirma de Certeau (1996: 194).

Y tiene razon también al considerar equivocada la hipétesis que postula que la
creencia permanece atada a sus objetos y que a preservarlos se conserva aquella. La
creencia ha permanecido atada durante siglos, pero no a objetos sino a referentes, por
eso cambian los significantes pero se mantienen vigentes los significados de, por gem-
plo, una accion ritual. Que también va mutando su forma, en la medida en que fagocita
los elementos que puedan serle Gtiles. En ciertos pagos importantes se usan unas figuras
hechas de az(icar, llamadas misterios o suplicos, que son consumidas por €l fuego junto
a otros elementos de la mesa. Siempre las encontramos de a pares, y representan bienes
preciados por aquel por cuyo encargo se ha realizado € pago. Tradicionamente las
figuras son lallama u otro tipo de ganado, |a casa, € maiz, el congjoy otros, ligados ala
fecundidad. En los Ultimos afios han aparecido suplicos con la figura de una computado-
ra, 0 una camioneta. Elementos que se incorporaron ala vida de la gente, son incorpora
dos a su vez aritos ancestrales. Porque a pesar de que la tecnologia hace su irrupcion,
no escapa hi nos ayuda a escapar del estar y su reinado de circunstancias impondera-
bles. En esa capacidad de no atarse a los objetos, ni siquiera a los significantes, mante-
niendo sin embargo viva la creencia, reside la resistencia. Y para ello estd mucho mas
capacitada una religiosidad de la tierra, no atada a dogmas —que en el fondo son mitos
conceptualizados- ni a jerarquias rigidas o que no sean fruto de un reconocimiento po-
pular.

Pero tampoco es cierta —como también dice de Certeau- la hip6tesis contraria,
gue no supone que la creencia quede ligada a sus primeros objetos, sino que, a contra-
rio, podria separarse de €ellos artificialmente. Esto, que eslo que hoy intenta la empresa,
es anadogo alo que, desde € principio de la colonizacidn, intentd la Iglesia, y sus ma-
gros resultados estén a la vista. Esos simbolos nacen muertos (para parafrasear a Ri-
coeur cuando se refiere ala metéfora). La préctica de estos creyentes va mas ala de la
mera representacion teatral, se opera una resignificacion de, a menos, parte del mito o
del rito en ese proceso de fagocitacion, y esto no es ni consciente ni forzado, sino que se
da como una suerte de movimiento natural para quien habita el estar.

Los sistemas administrativos y panépticos del mundo occidental tienen que
generar nuevas estrategias, ya que van perdiendo autoridad junto ala credibilidad. En el
ambito de las creencias, y alaluz del proceso de fagocitacion que venimos describien-
do, laiglesia no pierde la autoridad porque nunca se la han dado. Hemos visto el rol del
sacerdote, tal como lo describe Kusch en Las religiones nativas, confrontado con nues-
tra experienciaen Machuca. En los relatos que refieren alos primeros afios en los que se
gercio, junto a la catequesis, la extirpacion de la idolatria, se describe a los indigenas
realizando sus rituales a escondidas. En |la obra citada de Victoria Castro aparecen va-
rios testimonios al respecto. Hoy no hace falta eso, porque estan legalmente protegidos
por la libertad de culto, pero la represion se intenta gjercer de todos modos, cuando se
acusa de brujeria —por gjemplo-, o cuando aparecen con fuerza las sectas iconoclastas.
Pero también porque los dioses han sabido sobrevivir, junto a los rituales que los hon-
ran, camuflandose en un santoral resimbolizado. Y la pérdida de fuerza de las institu-
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ciones eclesiales tradicionales, que de Certeau describiera en La invencion de lo coti-
diano (cf. Certeau, 1996: 196), permite en nuestro caso la diseminacion o, quizas mejor
expresado, la visibilidad de una diseminacion que ya estaba presente en religiosidades
carentes de estructuras dogmaéticas y disciplinares verticalistas, como la religiosidad
andina. Por eso la estrategia de control busca hacerla alin més visible y, asi, intentar
manejarla.

Pero de Certeau, ain pensando en el contexto de secularizacion de la civiliza-
cién occidental, tampoco es pesimista y sigue apostando a la resistencia de un creer no
manipulable;

“Sin embargo, bajo la escritura fabricante y universal de la tecnologia, perma-
necen lugares opacos e inflexibles. Las revoluciones de la historia, las muta-
ciones econodmicas, las mezclas demograficas son estratificadas y alli permane-
cen, agazapados dentro de las costumbres, los ritos y las préacticas espaciales.
Los discursos legibles que los articulaban no hace mucho han desaparecido, o
no han dejado mas que fragmentos en el lenguaje. Este lugar, en su superficie,
parece un collage. En realidad, se trata de una ubicuidad en la densidad. Un
amontonamiento de capas heterogéneas. Cada una, como la pagina de un libro
deteriorado, remite a un modo diferente de unidad territorial, de reparticion so-
cioecondmica, de conflictos politicos y desimbolizacion identificadora” (Cer-
teau, 1996: 221).

Una lecturatal, contextualizada en el devenir de la civilizacion occidental, bien
puede ser aceptada en el contexto del estar andino, a condicion de que ese collage no
sea un mero sincretismo —como frecuentemente ocurre en las ciudades desde las que de
Certeau escribe- sino una incorporacion viva, con la flexibilidad y la resistencia que,
combinadas, caracterizan a lo viviente. En fin, méas cercano a palimpsesto que a libro
deteriorado.

Concluimos con un texto de La larga marcha india que, por decidor, nos invita
anuestro propio silencio final:

“El suelo "guarda’' un secreto indio inalcanzable pese a las alteraciones sufri-
das por este Testamento, por esta Tabla de la Ley colectiva que es latierra. No
ha cesado y contintia haciendo posible la identificacion de un lugar propio.
Permite que una resistencia no se disemine en la red de fuerzas ocupantes, y
gue no se deje ganar por sus discursos dominadores o inter pretativos (o por
la simple inversion de estos discursos, que no escapa a su 16gica). "Mantienen”
una diferencia, enraizada en una pertenencia opaca e inaccesible para la apro-
piacién violenta o para la recuperacion erudita. Constituye el fundamento mu-
do de afirmaciones que tienen sentido politico en la medida misma en que se
apoyan sobre la conciencia de ser en un lugar "diferente” (y no solo lo contra-
rio) del que ocupan los conquistadores omnipresentes... Como la alianza con
un suelo minimiza el papel de un sistema de representaciones y se articula en
relaciones gestuales entre el cuerpo y la madre-tierra, € concierto de practicas
y de funciones sociales compone un orden que ninguna figura singular del po-
der separa del grupo, ni lo hace visible a fin de imponer deberes de sumision o,
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también, de ofrecer a todos posibilidades de control o de revision” (Certeau,
1995: 129-130; e resaltado es nuestro).

Bibliografia
Bordas, Nerva (1997): Filosofia a la intemperie. Buenos Aires: Biblos.

Castro, Victoria (2009): De idolos a santos. Santiago de Chile: Fondo de Publicaciones
Americanistas, Universidad de Chile.

Certeau, Michel de (1980) [1996]: La invencion de lo cotidiano |. Artes de hacer. Méxi-
co: Universidad Iberoamericana

Certeau, Michel de (1995): “La larga marcha india’, en La toma de la palabra y otros
escritos politicos. México: Universidad Iberoamericana.

Chartier, Roger (1996): Escribir las practicas. Buenos Aires. Ediciones Manantial.
Dupré, Louis (1999): Smbolismo Religioso. Barcelona: Herder.

Kusch, Rodolfo (1999a): El pensamiento indigena y popular en América. Obras Cont
pletas, Tomo I1. Rosario: Editorial Fundacion Ross.

Kusch, Rodolfo (1999b): América profunda. Buenos Aires: Biblos.

Kusch, Rodolfo (1997): Indios, portefios y dioses. Obras completas, Tomo |. Rosario:
Editorial Fundacion Ross.

Kusch, Rodolfo (1987): Las Religiones Nativas. Buenos Aires: g/n.

Sala, Arturo (2005): La resistencia seminal. Buenos Aires: Biblos.






Revistadd Instituto de Filosofia, Universidad de Valparaiso, Afio 2, N° 3. Junio 2014. Pags. 95— 97

Propuesta editorial

La Revista de Humanidades de Valparaiso (RHV) es editada por €l Instituto de Filoso-
fia de la Facultad de Humanidades de la Universidad de Valparaiso desde €l afio 2013.
Su periodicidad de publicacién es semestral y esta destinada a la divulgacion de trabajos
inéditos, propios del ambito de las humanidades: lafilosofia, las artesy laliteratura.

Los trabgjos que se envien ala RHV deben ser inéditos y que no hayan sido remitidos
simultaneamente para su publicacion a otrarevistaimpresa o electronica.

Los trabajos se someteran al arbitraje de dos pares externos bajo la modalidad “doble
ciego”, velando de este modo la plena confidencialidad tanto de los evaluadores como
de los autores de |os trabajos enviados. En caso de dictamenes opuestas de los arbitros
(uno afavor y otro en contra de publicar el trabgo), los editores someteran el trabajo al
dictamen definitivo de un miembro del Consegjo Editorial.

LaRHV recibe trabajos en castellano, portugués, francés einglés.

Los trabgjos pueden ser enviados en cualquier época del afio y seran publicados por
orden de aceptacion y de acuerdo a nimero de articulos previsto para la publicacion de
cada nimero.

L os derechos de | os trabaj os publicados pertenecen a sus autores.
Los autores que publiquen en RHV recibiran un gjemplar de larevista.
Preparacion del manuscrito

Formato: los trabajos deben estar escritos en letra Times New Roman 10, espaciado
simple o sencillo, hoja tamafio carta, con un maximo de 25 paginas en total. Si €l trabajo
presentado es mas extenso, los editores se reservan el derecho de aceptarlo 0 no para
someterlo a proceso de arbitraje. Los trabajos deben incluir un resumen (abstract) en
castellano einglés.

La estructura 'y orden del trabajo debe respetarse rigurosamente y es el siguiente: desde
la primera pagina del trabajo debe constar: €l titulo centrado y en maydsculas; nombre 'y
apellido del autor, consignando filiacion institucional y correo electrénico, todo ello
alineado la derecha; resumen en castellano, centrado; palabras clave, 5 en total; abstract
y key words (idem anterior); introduccién; desarrollo del trabajo (capitulos y subcapitu-
los); conclusion y bibliografia.

Si €l trabajo llevaimagenes, éstas deben adjuntarse ademas en un archivo independiente
en formato JPG. Si las imagenes no son lo suficientemente nitidas, los editores se reser-
van el derecho de no incluirlas en laedicion.
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Referencias bibliogr &ficas

Las referencias bibliogréficas se tienen que insertar en el texto indicando entre parénte-
sissolo € apellido del autor, afio de publicacion y la(s) pagina(s). Ejemplo:

(Frege, 1879: 44); (Heidegger, 1939: 31-45)

Si es mas de un trabajo en lamismacita: (Frege, 1879; 1901).

Si @ autor posee mas de una publicacién por afio, se diferencian con letras mindsculas
de acuerdo a su orden de aparicion. Ejemplo

(Frege, 1879a; 1879b); (Frege, 1879b: 34)

Cuando € libro citado posee més de un autor

Dos autores. (Frege y Dedekind, 1879: 44); Tres autores: (Frege, Dedekind y Peano,
1879: 44): Méas de tres. (Frege et al., 2006)

La bibliografia debe venir a final del articulo en orden afabético, repitiendo los apelli-
dos cuando sea € caso de varios libros de un mismo autor y seguidos por € afio de
publicacion que corresponde a la referencia bibliografica que se indico en € articulo.
Los textos de un mismo autor deben ordenarse de acuerdo a su orden de aparicion.
Ejemplos:

Librosy autores: Apellido(s), Nombre(s) (afio): Titulo libro. Lugar: Editorial.

Un autor: Carnap, Rudolf (1947): Meaning and Necessity. Chicago: Chicago University
Press.

Dos autores. Redmond, Juan y Fontaine, Matthieu (2011): How to Play Dialogues. An
Introduction to Dialogical Logic. London: College Publications.

Tres autores. Lorenzen, Paul; Lorenz, Kuno y Rahman, Shahid (1978): Dialogische
Logik. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft.

Libro con editor(es). Ejemplo:
Verdugo, Carlos, ed. (2013): An Essay Concerning Human Understanding. Oxford:
Clarendon Press.

Capitulos en libros. Ejemplo:

Apellido(s), Nombre(s) (afio): “Titulo del capitulo”. En Nombre Apellido (ed.), Titulo
libro. Lugar: Editorial.

Un autor: Carnap, Rudolf (1947): “Sinn und Bedeutung”. En John Smith (ed.), Meaning
and Necessity. Chicago: Chicago University Press.

Dos autores: Redmond, Juan y Fontaine, Matthieu (2011): “Rules of Dialogical logic”.
En Shahid Rahman (ed.), How to be a Dialogician. London: College Publications.

Articulos en revistas. Ejemplo:

Apellido(s), Nombre(s) (afio): “Titulo del articulo” en Nombre Revista, afio, N°. Lugar:
Editorial.

Un autor: Carnap, Rudolf (1947): “Sinn und Bedeutung” en Journal of Philosophy, Afio
3, N°2. Londres: King’s College University Press.

Dos autores: Carnap, Rudolf y Frege, Gottlob (1901): “Der Gedanke” en Journal of
Philosophy, Afio 2, N°4. Berlin: Wissenschaftliche Buchgesellschaft.

Referencias en internet. Ejemplo:
Valladares, Diego (2011): “Modelos y Ficciones” en Revista de Epistemologia. Consul-
ta 12 de enero de 1965: www.revistadeepistemologia-oit.org/sdf/17.htm
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Notas a pie de pagina:

Las notas a pie de pagina solo se aceptaran en la medida que aporten a la comprension
del texto.
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