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PRELUDIO

SOBRE LA TIERRA PROMETIDA
Y POCAS VECES HALLADA

a tierra de la conversacién, rodeada por un rio ancho

¥ borrascoso, verdadero espacio-tiempo de la inven-

cién, donde algunas nieblas y algunos hielos que se
deshacen prontamente producen la traza de nuevas tierras que
convocan al viajero ansioso de descubrimientos, llevéndolo a
aventuras que nunca es capaz de abandonar, pero que tampoco
puede concluir jamds. Como una invitacién a dejar la Tierra de
la Verdad y mutar, o mudar, mudarse de s agostada Casa del
Padre rumbo a lo desconocido —bien pudiera ser ésta la tinica
ley, dice Morey—! Porque inventar nuevas posibilidades de
vida nos recuerda que somos muchxs, aquellxs para Ixs que
no puede existir otro empeno que el de hacer mds habitable
el exilio, que nuestra supervivencia depende de que sepamos
poner en comiin eso que somos atin capaces de con-versar. Y
asi, desmontar ¥ reconstruir, mejorar o desvirtuar, habitar log
desvios que en definitiva son garantes de que el juego sea vida
¥ el mayor premio sea el de seguir jugando.2

Q)
——
1. Morey, M. (2015) Lequerias doctrinas de la soledad. Madrid: Sexto Piso, p.
399.

2. A Walter Kohan ¥ las veces que pensamos juntos con la sensibilidad a flor
de piel.
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Como una aventura intelectual mayormente improvisada, la
conversacion es el tiempo donde cada voz aprende a juguetear, a
comprenderse conversacionalmente y a reconocerse entre otras,
en medio de esa atmdsfera de infancia donde lo alegre es serio
y la seriedad al final es sélo un juego de una travesura poéti-
ca mayor. Aprendizaje de travesfa: imposible salir ilesos de las
huellas con forma de herencia que acompafian el pasaje hacia
otro sitio presente pero desconocido. La conversacién queda
abierta como una grieta en la existencia Y Do se cierra aunque
dejemos esta vida que nos queda.?

s

Un encuentro que merezca ese nombre es siempre portador
de las huellas de lo imprevisible. Todo lo importante nos llega
de modo imprevisto, pero lo imprevisto necesita tiempo. Una
orientacién es introducida, de algiin modo, a partir de distin-
tas escenas: algunos suefios y pesadillas de la infancia alojan un
no-saber que, sin reflexién y sin indicacién de nadie, concierne
a lo mds crucial de la vida. Aparecen los primeros sintomas: la
extrafla nitidez de algunos suefios v el tiempo que le lleva a la
vigilia reponerse de ese impacto. Algo no se puede significar y
s¢ presenta con una opacidad radical y a la vez, sin saber por
qué, nos concierne, exige que intentemos ponerlo en palabras o
por escrito o narrarlo a alguien. Asi se puede llegar a descubrir
que sentir-pensar sin obsesionarse es una especie de felicidad:
como la escritura caligrdficamente ilegible, que muchas veces
hace que el profesor devuelva un examen sin haberlo leido, des-
pierta la atraccién por las inscripciones y los diversos puntos de
fuga de la gramdtica; la poética de la experiencia llega a través
del inconsciente que ¢/ habla por si misma desliza en la lengua
sin saberlo. Abrirse a la propia finitud, a las cosas importantes
que nos alcanzan de un modo contingente, a los traumas que

3. A Fernando Bércena y los fragmentos comunes de los que estamos hechos
¥ des-hechos al mismo tiempo.
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se repiten, a los dilemas que s6lo se resuelven con una eleccién
sin garantias; en suma, a todo aquello que sélo uno ignora si es
incapaz de soportar o no. Esta aporfa, esta tensién inaugural
entre la intimidad de un devenir histérico y la interpelacién éti-
ca del propio deseo, de distintas maneras atn insiste y persiste.
Y asi, un aprendizaje de la pérdida o un aprender del saber-
perder es siempre entregarse durante toda una vida a un afin
imposible: aceptar lo impensado de lo propio como ajeno y de
lo ajeno como propio, una verdad que nunca puede ser domi-
nada por el saber, el gesto de des-idealizar cualquier infatua-
cién identificatoria, sin coartadas estar abierto a la impotencia
y a la imposibilidad que toda auténtica trans-formacién pone
en juego sin remedio.*

oL

Conversar a penas. Convidar las penas. Conmoverse hasta
las venas. La conversacién imposible no tiene rectas sino cur-
vaturas, tampoco veleidad aunque si tal vez quizds. Pedagégi-
ca en rebeli6n, asoma como nifia destinada a sorprenderse: no
con las voces, sino con sus ecos que saltan en el horizonte. Y
se recuesta en su juego, ain at6nita, incomprensible de si, para
mas conversar atin.’

4. A Jorge Alemén, nuestra aventura comin y su narracién del aprendizaje de
saber perder.

5. A Carlos Skiiar, nuestro encuentro infinito y las conversaciones curvas que
pueblan la vida como escenario del afecto ético.
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AGRADECER-ES: GRATITUDES
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ste espacio estd dedicado a ensefiar (como mostrar) ese

sentir que sélo puede €xpresarse a otrxs en la forma de]

‘ don, es decir, del dar como donacién no-caritativa o

entrega sin condicién: pues no hay la medida de Ia reciprocidad.

Quisiera regalar o conceder este fragmento de vida compar-

tida no sélo a sus lectores (con quienes quedaré siempre a la

espera de una conversacion), sino también y fundamentalmente

a quienes me acompanaron en esta gran travesia educativa y

ético-politica que comenzg incluso mucho antes de Io que este
libro-conversaciin puede dar cuenta.

Se dice que gratitud deriva del latin “gratirudy” Y a su vez
proviene de “grass? cuyo significado es “agradable”. Concierne
2 un sentir, una emocién o una actitud afectiva y a una nece-
sidad de correspondencia hacia otro. Se Ia considera también
una virtud indispensable de [a que se desprende cualquier re-
lacién de cooperacisn y solidaridad. Por lo tanto, estd relacio-
nada intimamente 4 [ amistad sin condicidn, Segtin Cicerén, la
gratitud no es sélo la m4s grande de las virtudes, sino la madre
de todas las demds, '

Habria que atender y cuidar de su férmula mss habitual-
mente presente —o ausente—: gracias. Simplemente para que no
quede en el olvido o no se gaste por el automatismo insensib]e
o de buena costumbre,
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En la mitologia griega, se cuenta que las Gracias eran tres
diosas, hijas de Venus, caracterizadas cada una respectivamen-
te por el encanto, la belleza y la alegria. Podriamos decir aqui
entonces, siguiendo esa narracidn, que cada vez que decimos
Gracias concedemos a cualquiera tales dones sin concesiones a
cambio. Y quisiera aqui-ahora pronunciar dicha palabra inten-
tando no olvidar los nombres de las voces qué me han acom-
panado singularmente a lo largo y a la ancho de estas aventuras
que, insisto, han comenzado mucho antes de o que un relato
consciente quisiera o pudiera dar cuenta. Porque sin estas per-
sonas, seguramente no habria el encanto, la belleza y la alegria
de este trozo de vida compartida que aqui dejo en sus manos.
Si su reverso es la des-gracia ¥ su cara oculta el desencanto, la
fealdad y Ia tristeza, no negaremos su presencia ineludible en
la vida misma que, ademis de un gran malentendido, es un ac-
cidente, un ejercicio de gozo y dolor, como canta-escribe Luis
Aute, porque sélo morir permanece como la més inmutable
razon, es que el pensamiento no puede tomar asiento, el pen-
samiento es eszar siempre de paso.

Entonces, en desorden de in-importancia, agradezco a...

Judith Butler, Rarl Fornet-Betancourt, Walter Mignolo,
Jacques Ranciére y Slavoj Zizek: porque sus ensenanzas no que-
dan en sus libros o clases sino que acompanan hasta sus més pe-
quenas gestualidades (las mismas que han posibilitado nuestras
conversaciones); por entregarse en tiempo, texto, pensamiento
Y sentimiento, sin condicién, a estos encuentros y todo lo que
ellos alojaron con sus afectos y efectos...

Jorge Larrosa, Carlos Skliar y Gerardo Mifio que alojan este
“libro-conversacién” en Educacién: Otros Lenguages, con todo
el sentido ético-politico que esta coleccién tiene, hace y abre
al dar lugar a esta obra.

Daiana Neil, Daniel Berisso, Marfa Natalia Cantarelli, Vani-
na Lucila Pozzo, Nicol4s Buchbinder, Daniela Godoy: que me
han acompafiado incondicionalmente en cada travesia respec-
tivamente, haciéndome repensar mis interrogantes de partida
0 sumando algunos esenciales e implicdndose comprometida-
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mente en la imposible tarea de la traduccién que ha hecho po-
sible estas bonitas versiones en nuestra lengua. En este dltimo
sentido, quisiera recordar también a Leticia Cernuda Pereira
y Annika Pritsch que se animaron a realizar una primera tra-
duccién del encuentro con Zizek.

Carlos Skliar, Walter Kohan, Fernando Bdrcena, Daniel Be-
risso, Alejandro Cerletti, Maximiliano Valerio Lépez: porque
cada letra o palabra compartida da cuenta de que la amistad
no surge de la filosoffa sino que la filosoffa surge de la amistad.

Julieta Folgueiras, Juan Bautista Eyharchet, Carla Lucila
Capriotti, Natalia Daniela Lépez Bogado, Inés Roitman, Da-
niela Gonzalez Tagliani, Ornella Sordelli, Eleonora Bozzini,
Nicolds Buchbinder, Pablo Trangone: que habernos encontrado
en ese lugar piiblico donde nada est4 a salvo de ser cuestionado
permiti6 aprender(nos) de otro modo, conversar en medio de
la desnudez de la amistad y hacer de aquella travesfa educativa
un recuerdo a visitar en cada abrazo pedagégico.

Pablo Cosentino, Alejandra Alarcén, Marta Inés Basile, Ca-
mila Downar, Marta Montiel, Martin Medina, Anabella Ab-
duch, Rodrigo Peralta: que en nuestro equipo compartimos la
pregunta ética por el lugar del Otro en la educacién y nuestras
conversaciones de investigacién —o afeccién— profundizan las
tensiones en torno de otras formas de sentir y pensar lo educa-
tivo que se alejan de toda racionalidad técnica,

Jorge Eduardo Catelli, Jorge Canteros, Sara Szeinman, Pa-
blo Machuca, Adriana Goglino, Mariano Arditti, Cecilia Du-
rantini, Isaac Dayan: por las miradas, escuchas y debates en
torno al vinculo entre dos imposibles como son el psicoandlisis
¥ la educacién, en el marco de la citedra de Psicologia Ge-
neral y Psicoanalitica de la carrera Ciencias de la Educacién
—Facultad de Filosoffa y Letras de la Universidad de Buenos
Aires—. También quisiera recordar aquf a Fernando Rey, Pablo
"Trangone y Marfa Luisa Iribarren, con quienes iniciamos espe-~
cialmente en este espacio algunas conversaciones que resuenan

hasta el dia de hoy...
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Deborah Schachter, Daniel Berisso, Maria Natalia Canta-

relli, Barbara Briscioli, Marfa Virginia Bruno, Nora Graziano,

Pablo Cifelli: con quienes compartimos bonitos intercambios
y discusiones en el marco de la citedra de Filosofia de la Edu-
cacién en la carrera de Ciencias de la Educacién (FFyL-UBA).

Graciela Morgade, Gabriel Brener, Florencia Tola, Mi-
guel Andrés Brenner, Pablo Rios Flores, Birbara Aguer: por
la amistad nacida de un educar e investigar con compromiso
social e intelectual, y esos instantes pedagdgicos plenos que
tornan borrosas las fronteras entre ensefiantes y aprendientes.

Etienne Balibar, Silvia Rivera Cusicanqui, Bernd Stiegler,
Joan-Carles Melich, Jorge Alemén: provocadores del pensa-
miento que han alojado algunas de las tantas inquietudes que
movilizaron esta obra y quizi, algiin dfa, podamos mostrar al
mundo el fruto de nuestros encuentros.

Andrea Alejandra Antonello, Juan César Giuliano, Nova-
rina Vigilanti, Dionisio Ospital, Gilbert Antonello, Mary Os-
pital, Angel(t) Giuliano, Asencién Brunelli, Silvia Antonello,
Ernesto Fabidn Giuliano y Adriana Soria, Valentina Giuliano:
testigos en sus tiempos de mis primeras conversaciones con el
mundo, narradores y hacedores de tantas historias comunes,
ensenantes de escuchas y miradas tan diferentes.

Nevel Diego, Matias Cerutti, Fabricio Gémez Maffei, Juan
Francisco Olsen, Sergio Vasallo, Xaviar Michael Jones, Malvi-
na Argumedo, Walter Robledo, Guadalupe Alvarez, Eugenio
Troisi, Leandro Sabatini, Damidn Cots, Diego Tolini, Clau-
dio Germain, Thomas Pages, compafierxs de la coop. Sersano,
Daniel Caleffi, Noemi Aiazzi: por elegirnos para transitar las
travesias y travesuras de la vida misma en medio de esa amistad
que torna difusos los limites de la familiaridad, por nuestras
conversaciones imprescindibles y también las initiles pero ma-
ravillosamente ineludibles.

Aqui algunas de las voces que me hicieron o des-hicieron
en medio de las palabras que se vuelven carne en el suelo del
afecto experiencial. Sus huellas habitan mi existencia y las llevo
conmigo en esta obra y las que vendrén, gracias.
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“..no he estado con los presos
de su propia cabeza acomodada,

no he estado en los que rien con sélo media risa

los delimitadores de las primaveras.

(..)

Yo he preferido hablar de cosas imposibles
porque de lo posible se sabe demasiado.
(..

Agradezco la participacién de todos

los que colaboraron con esta melodja.

Se debe subrayar la importante tarea

de los perseguidores de cualquier nacimiento.

Si alguien que me escucha se viera retratado,
sépase que se hace con ese destino.
Cualquier reclamacién que sea sin membrete.
Buenas noches, amigos y enemigos.”

Silvio Rodriguez, Resumen de noticias, 1970.
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PROLOGO

DIEZ CARTAS
PARA UNA CONVERSACION

Walter O. Kohan
Fernando Bdrcena

Primera carta

o primero que me gustaria decirte, Fernando, es de

mi alegria por esta oportunidad de encontrarnos, y

entonces de mi agradecimiento a Facundo por habernos
invitado a presentar su libro. Es una invitacién a una invitacién,
doble invitacién por lo tanto... invitacién que se abre en esa
duplicacién... hace rato que le tengo ganas a esta escritura entre
nosotros... la celebro, la agradezco, la festejo... es muy fecunda la
invitacién de Facundo... muy atrevida, llena de vida y aliento...
da una buena sensaci6n leerlo, se respira mucho aire entre sus
palabras... tal vez por el tono abierto... o por los interlocutores...
por esa manera de diferenciar el educador y el pedagogo... por
esa forma de traer a la conversacién a gente como Timoteo
Francia y su corazén abierto, sabio, desatendido... por su insis-
tencia en seguir preguntando... creo que la invitacién de Facundo
es una invitacién a conversar y a escuchar, y creo que en ello
radica su fuerza y sus dificultades, su desafio y sus riesgos...
porque, entre otras cosas, se trata de ejercicios, de pricticas de
vida... entonces, estamos ante una invitacién a una cierta vida
de las palabras, y con ellas de nosotros mismos... ;qué te parece
Fernando este inicio? ;Qué te provoca? Podemos, si querés,
empezar a conversar con alguna de las conversaciones del libro
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de Facundo.... O a partir de algo que quieres decirme que estas
alabras iniciales te estén provocando... ;a qué te invitan estas

p P aq

primeras palabras?

Segunda carta

uerido Walter; también es para mi un verdadero placer

iniciar esta escritura conversacional, atreverme al ini-

cio mismo de una forma de escribir que es, al mismo
tiempo, una forma de hablar (me pregunto si podriamos acufiar
un extrafo verbo, escriblar, para dar cuenta de esto que estamos
recién iniciando ahora).

Me gustaria comenzar refiriéndome al gesto mismo de
acompanar, con la escritura y la palabra, el libro de un antigo.
Me resulta inevitable, aqui, recordar las palabras, tantas veces
citadas, del poeta Jean-Paul, y que Peter Sloterdijk recoge en
Normas para el parque humano; seguro que las recuerdas:
“Los libros son voluminosas cartas a los amigos”.! ;No con-
sisti6 en eso mismo lo que los humanistas hacfan cada vez que
escribian: dirigirse a los amigos? Es un arte que se ha perdido,
como el arte de la conversacién (en las universidades se deba-
te, se hacen seminarios y congresos, pero no sé si eso significa
lo mismo que conversar o incluso, simplemente, dialogar). No
podemos olvidar que este libro de Facundo es una conversacién
con pensadores, filésofos y fildsofas, y que los asuntos que aqui
se tratan tienen que ver, de algiin modo, con lo que hacen los

Philosophos, gente extrana que tiene un trato frecuente, cotidia-
no, intimo dirfa yo, con algo que se les hace presente, que les
interroga, les provoca ¥, por asi decirlo, les duele, y al dolerles,
les hace pensar. Por eso mismo todo esto tiene que ver también
con la educacién. ;No es la educacién una conversacion en la
que se inicia a los recién llegados al mundo para que aprendan
los modos, los habitos, los gestos y las virtudes necesarias para

1. Sloterdijk, P.(2000) Normas para el parque humano. Madrid: Siruela, p.7.
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poder experimentarla tratando, al mismo tiempo, que sus vo-

‘ces sean conversables?

Se trata de la amistad. Esto que hacemos tiene que ver con la
figura del amigo y con la experiencia y el ejercicio de la. ar}listad.
La amistad como algo real, pero también un poco —digdmoslo
con Deleuze y Guattari>~ como una presencia inherente al pen-
samiento, la condicién de posibilidad misma del pensar. Todos
recordamos a ese amigo, a esa amiga, con cuyo trato amoroso
fue posible pensar més, mejor, de otra manera. Cuando nos falta,
entonces nuestro duelo es temible, implacable.

Se trata de la mistad y del pensamiento. Por supuesto, es
cierto que uno siempre piensa a solas y, con suerte, por si mis-
mo. Pero no es lo mismo pensar en la soledad de una alcoba,
de una pieza, que hacerlo, como decia Nietzsche en Esce Aomo,
con los dedos de los pies: “Estar sentado el menor tiempo po-
sible; no dar crédito a ningiin pensamiento que no haya nacido
al aire libre y pudiendo nosotros movernos con libertad, a nin-
gln pensamiento en el cual no celebren una fiesta también los
miusculos. Todos los prejuicios proceden de los intestinos. La
carne sedentaria —ya lo he dicho en otra ocasién— es el autén-
tico pecado contra el espiritu”.?

Pero td y yo estamos ahora sentados, y nos escribimos.
Adoptamos una posicién sedentaria, la misma que adoptaron
los discipulos de las antiguas escuelas griegas, mientras escu-
chaban, a los pies de sus maestros, lo que les decian, recogiendo
cada palabra que cafa de sus bocas.

En este sentido, me ha resultado particularmente interesante
lo que observan tanto Judith Butler, en el capitulo del libro Fl"
tulado (Re)pensando la educacion con Judith Butler. Una cita
necesaria entre filosofia ly educacion, como Jacques Ranciére, en
el capitulo La igualdad en la revuelia educativa. Una conver-

o

Deleuze, G. y Guattari, D. (2003) Qu’est-ce que la philosophie. Paris: Les
Editions de Minuit. :

3. Nietzsche, F. (2011) Ecce homo. Como se llega a ser lo que se es. Madrid:
Alianza, pp. 51-52.
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\ .
sacion con Jacques Rancidre, a propésito de las relaciones entre
la “filosoffa de la educacién” y la “educacién filoséfica”. Butler
seniala que la universidad “debe ser el lugar donde tengamos el
debate critico abierto y definitivamente no podemos tener de-
bate critico abierto a menos que sepamos qué es ‘critico’ y lo

\ que es ‘critica’™, pues con frecuencia damos por sentado lo que
ser critico significa. Es esta una cuestién que a mi me interesa de
modo especial desde hace mucho. Por su parte, Ranciére dice
que “desearfa evitar definir la relacién entre filosoffa y educa-
cién como relaciones entre do&lmﬁwmnﬁ/ocas”,

] F/ que hay muchas maneras de pensar la actividad filos6fica, asf
}( ! como diferentes modos de comprender eso que nombramos
‘é 1 con la palabra “educacién”. Me paréce de lo mis oportuna su
declaracién de que, cada vez que hablamos de la importancia

de la filosoffa, y de su ensenanza, la respuesta mds inmediata,
pero que no deja de ser sino un lugar comin, es que la filosofia
desarrolla el pensamiento o el sentido critico; siendo el men-
cionado “sentido critico” una férmula frecuentemente vacia

de contenido; basta con nombrar la palabra “critica” y parece

que ya no hay nada méds que decir; como cuando el inspector

de la escuela, tras su visita al centro, sehala: “He encontrado a

este grupo de alumnos muy motivados”. Pronunciamos la pala-

bra mégica y ya no preguntamos mds. Por eso me parece de lo

més pertinente que recordemos lo que el propio Ranciére nos
recuerda, a saber, la necesidad de pensar “la filosofia como el
lugar donde se encuentra problematizada la separacién entre el
acto de ensefar vy el acto de aprender; separacién que abre una
distancia que todo sistema educativo busca ocultar tras la evi-
dMW una
disociacién en el interior de Ia préctica de la filosoffa: por un
lado, ocupamos un lugar definido en un sistema, pero por otro
lado, realizamos un trabajo de pensamiento que pone en cues-
tién la distribucién de los lugares de ese sistema. Ensefiamos
filosoffa y, sin embargo, mantenemos su carcter in-ensefiable.
Este caricter no debe considerarse como un privilegio disci-
plinar, sino m4s bien como un ejercicio de pensamiento comiin
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que,r desafiando las fronteras mediante .laixs cuales las disciglinas
aseguran su transmision y su reproduccidn, pone en cuestién ta-
les privilegios”. No sé Walter; estoy pensando en v.oz' alta, pero
junto a ti. Te imagino a mi lado conversando, quizd tomando
una buena copa de vino de Ribera del Duero, y conversando;

con el amigo.

Tercera carta

i querido Fernando, jqué lindo inicio! Asi dan mu-
chas ganas de hablar, de escriblar como has dicho
tan bonitamente, o de converblar, escrisar, hablavir...
caramba, no paran de venirme palabras que combinan lo que
estamos haciendo... es cierto, lo has dicho tan claramente: se
trata de converblar entre amigos, por amigos, con amigos, para

inventar palabras para que no me tome esta mania genephidnica y
hagamos un texto demasiado tortuoso de ser leido... recuerdo lo
que dice un amigo comin, Giuseppe Ferraro, que no me”canso
de repetir: se traduce fi/osgfia como “amistad por el saber” pero
mejor se la traducirfa por “saber de la_amistad?!.. esto es, no

es que somos amigos porque filosofamos sino ofamos

WWWM
Wno se trata de que somos amiguitos porque
n0S COntamos secretitos y esas cosas sino que compartimos
una cierta afectividad atravesada por el pensamiento, por el
mundo que compartimos... somos igualmente afectados en el
pensamiento, algo comiin nos hace habitar el mundo del modo
que lo habitamos... si, también me suena muy bien lo que afirma
Ranciére en ese capitulo; me hace recordar otro texto suyo que
tiene el titulo irénico de “Nosotros que somos tan criticos...”,?
creo que hay alli una t_ensién interesante entre Butler y Ran-

4. Ferraro, G.(2010) La scuola dei sentimenti. Napoli: Filema.

5. Rancitre, J. (1986) “Nous qui sommes si critiques”. En: Derrida, J. of a/.
La gréve des philosophes: ecole er philosophie. Paris: Osiris, pp. 110-121.
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ciere alrededor de la palabra critica y los usos de la critica en
filosoffa... por mi parte, pienso, por un lado, que esa idea de que
la filosoffa es la patrona del espiritu critico ya no convence a
nadie; por otro, creo que refuerza cierto aislamiento y posicién
jerdrquica que algunos ingenuamente pretenden para la filosoffa:
nada menos interesante.

Siento que las relaciones entre filosoffa y educacién son
apasionantes, complejas, nada simples. Creo que es interesante
el modo en que Ranciére deja abierta Ia pluralidad de senti-
dos entre filosoffa y educacién, usualmente ofuscada bajo una
idea rectora que procura, en general, adecuar la segunda a los
fines de la primera. Y aunque pueda entender en tensién con
esa afirmacién por lo que podria ser visto como una pretension
unificadora y estabilizadora de la filosoffa, también me agrada
verla como ese “lugar donde la evidencia del proceso educativo
entendido como transmisién de un saber (de alguien que sabe
a alguien que ignora) se confiesa problemitica”. Creo también
que la singular posicién de la filosofia en relacién con el saber,
no ser ella propiamente sophiz a secas sino Philo-sophia, la hace
particularmente propicia para suspender los juegos de saberes y
poderes que circulan normalmente en ese espacio. Aqui redobla
su sentido-ver a la filosoffa como un saber de amistad mis que
una amistad por el saber porque justamente aquel saber de la
Philia, que tiene como condicién politica a la igualdad entre los
amigos, es quizd el tinico saber que la filosoffa se pueda permi-
tir afirmar. Te confieso que tampoco tengo nada claro esto del
papel o el sentido de la filosofia en la escuela, mucho menos de
lo que significan ensefiar y aprender y de la relacién entre ellos
pero me gustaria compartirte ciertas ideas sobre la presencia
de la filosofia en la escuela. ,

Creo, como afirma Ranciére, que la filosoffa ocupa una po-
sicién paradéjica en la escuela —o antinémica para decirlo con
Derrida®~: no puede no ensefiarse ¥, al mismo tiempo, el gesto
filoséfico mds propio es inensefiable. En otras palabras, no pue-

6. Derrida, J. (1990) Du droit 4 la Philosophie. Paris: Galilge, pp. 511-524.
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de haber filosoffa de verdad en la escuela pero tampoco puede

haber filosoffa que valga la pena que no se juegue en su impo-

sibilidad dentro de la escuela. Creo también que la filosofia no
se ensena o, lo que es lo mismo, que en filosoffa no hay nada
qué ensenar. O, para volver otra vez al amigo Giuseppe, que la
filosofia es un saber sin contenido o, en otras de sus palabras,
que si bien la filosofia no se ensena se puede ensefar con filo-
soffa. Me gusta esa idea: que se puede ensefiar muchas cosas
con filosofia y que se puede ensenar muchas otras, inclusive la
propia filosofta, sin filosofia. Esto quiere decir que la filosofia

tiene mas que Ver con el modo que hacemos lo que hacemos
en una situacién de ensenanza que con un supuesto contenido
a transmitir. Y el modo en que hacemos To que hacemos en una
escuela, cuando ocupamos el lugar de profesores de filosofia o
educadores filoséficos, pasa por afirmar.cierta relacién con el
pemsamiento, por generar condiciones para que se pueda hacer
cierto-trabaj otros en el pe teRto: jereieio su-
pone problematizar, suspender, profanar o poner en cuestién
ql'jggg&R'ETransmmon pedagégica. También estoy pensan-
do en voz alta, Fernando, con la alegria y la franqueza que sélo
nos permitimos entre amigos... Creo que ya te toca a vos conti-
nuar y no estoy muy seguro como seguimos, si cambiamos de
interlocutor, si seguimos un poco mds dénde estamos... menos
dudas me genera tu invitacién: me encantarfa que hubiera un
vino entre nosotros, si no de Ribero del Duero, al menos un
Malbec mendocino...

Cuarta carta

amos a quedarnos un poco mis, querido Walter, en
esto en lo que estamos. Demorarnos un poco més en
esta linica cosa que nos ha asaltado, casi sin preten-
derlo. Vamos a dejarnos llevar por la cadencia de la escritura y
del pensamiento. Ir de lo que pensamos, o nos damos a pensar,
a algin libro o cuaderno que tengamos a mano, al libro de
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Facundo, para que las ideas, al rozarse, produzcan sus propios
atritos, sus propias iluminaciones, a ver si es verdad que se
puede —yo creo que si— penser auz delars. Al decir esto estoy
pensando en el gesto de Montaigne en su biblioteca escribiendo
sus ensayos. Parece que no se mueve, pero nada més cierto: se
levanta, toma un libro, Io lee, camina, acaricia a su gata o sale
a montar a caballo —que casi lo mata en un accidente—, regresa.
Montaigne er mouvement, como dice ese bellisimo libro de Jan
Starobinski” Bs un gesto diferente al de Descartes. La guerra de
los treinta afios parece algo més tranquila, y él ya no viaja. Ha
dejado el mundo del libro, parece haber abandonado también
el libro del mundo (es interesante que la metifora del libro se
siga manteniendo, con todo), y al amor de la estufa descubre su
famosa frase: “Pienso, luego existo”. Ahora bien, en ambos casos
hay, claro, escepticismo —aunque uno duda para quedarse en la
duda y el otro lo hace para encontrar una nueva certeza— y una
actitud, un cierto hébito, o mejor, un modo de ser, un éthos.
Me ha gustado que destaques, precisamente, este aspecto de
Ranciére, 0 a propésito de él: “Que la filosoffa tiene mis que
ver con el modo que hacemos lo que hacemos en una situacién
de ensefianza que con un supuesto contenido a transmitir”. Una
actitud que supone, como senalas, un eercicio: problematizar,
suspender, profanar o poner en cuestién el juego de la transmi-
sion pedagdgica. Yo estoy cada vez més convencido que entrar
en un aula es enfrentarse, no tanto a la posibilidad de activar
una serie de disppsifivos “seguramente un aula es un cierto
dispositivo—, sing o'una disposicign. El gula como disposicién. Y
hay una historia de Ta-filesofia:d de IOMOfar,
que estd en el trasfondo de muchas de las conversaciones de
este libro que prologamos, que nos habla precisamente de ello,
de esa disposicién. Ahora bien, esta disposicién requiere una
nocién de tiempo que ya no tenemos: un tiempo tranquilo, un
tiempo libre, el tiempo de los hombres libres del que habla
Sécrates en el Zzetero, cuando este tltimo le pregunta a Sécrates

7. Starobinski, J.(1993) Montaigne en mouvement. Paris: Gallimard.
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si acaso ya no tenemos tiempo libro parece que la conversacién

‘en la que estaban se ha desviado de su curso. No; no parece

que tengamos tiempo que sea libre —un tiempo sin med.ida, un
tiempo sin cédlculo, un tiempo sin cronémetro ni plantilla, un
tiefnpo para demorarse largo tiempo en una sola cosa—, como
en la carta 52 de Séneca a Lucilio se expone, y que Foucault
comenta en Hermenéutica del sugero.® :

En su libro, Facundo alude a ello en Para alguna intro-
duccion en medio de la invitacion: aféctos de encuensro y otros
gestos. Bscribe que nos habita una urgencia especial:

“La urgencia radical de detener el tiempo, de suspender
certezas, de barajar y dar de nuevo, de conversar a-penas,
de pensar a corazén abierto, de un gesto abrazador, de la
amorosidad con cualquiera, de pensar juntos lo impensa-
do, de quedarnos perplejos ante la invitacién de la palabra
del otro. Tal vez un sentido ético y anti-pragmético de
lo urgente, nos ensena que la invitacién es pregunta y la
pregunta puede ser conversacién. La urgencia del pen-
samiento, la urgencia que la interpelacién del otro me
supone, no ya esa urgencia cronolégica que unos pocos
definen como prioritaria a favor de si mismos, sino la ur-
gencia imposible e impasible que irrumpe en medio de la
normalidad para dar lugar a lo eternamente postergado
tal vez en cualquier lugar conocido entre (nos)otros: la
igualdad. De esto se trata quizd la invitacién aqui pre-
sente: escritores y lectores se encuentran, al interior de
una conversacién infinita, para escucharse sin mds; para
mirarse sin menos, la diferencia, la igualdad no homo-
geneizante”.

una configuracién de la li-

Esa idea del tiempo inscri
bertad —el filésofo espanol Jogé Luis\Pardo dice que un hombre
libre es el que dispone de un|“rato”—|es importante para que el

8. Foucault, M. (2005) Hermenéutica del sujeto. Curso del Collige de France
(1982). Madrid: Akal, pp. 132 y ss.
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pensamiento pueda ejercer su funcién problematizadora, des-
plazadora, desfamiliarizadora; para poder desaprender, como
dice Mignolo, por ejemplo. Es lo més dificil. Tener tiempo para
mirarse, y para apreciar las cosas de otro modo. Cada uno de
los protagonistas de este libro —Slavoj Zizek, Walter Mignolo,
Judith Butler, Raul Fornet-Betancourt, Jacques Ranciére— a
su modo cada uno de ellos, desplaza, problematiza, suspende,
deshabitia, y en todos esos gestos yo lo que veo es una idea de
la libertad del tiempo, del propio tiempo vital e intelectual
de cada uno de ellos. Una libertad ¥ una especie de ausencia
de miedo a tener que justificar la propia posicién como pensa-
dores, como gente que se dedica a pensar. Porque, estd claro,
¢por qué dedicarse a pensar cuando hay tantas y tantas cosas
por hacer, tantas y tantas cosas por cambiar o por transformar o
por mejorar? ;Se trata de un gesto de una burguesfa caduca, un
gesto elitista, pues es cierto que sélo si no tenemos que trabajar
—producir y ganarnos la vida~ podemos dedicarnos a pensar, a
leer, a escribir, a especular? ¢Es, entonces, la filosoffa, un lujo
para desocupados? No estoy nada seguro de todo esto, pero es
un pensamiento que me seduce considerar con cierto deteni-
miento. Cuando Jeanne, la chica de la obra de teatro Incendies,
da la bienvenida a sus alumnos y les introduce en la Teoria de
Grafos, les sefiala que la gente lo que menos les perdonard es que
se dediquen a ejercicios tedricos abstractos en vez de dedicarse
a curar una enfermedad como el cancer. Y les dice: “Bienveni-
dos al pafs de la soledad. Introduccién a la Teorfa de Grafos”?
¢Podriamos decir lo mismo nosotros a propésito de la filoso-
ffa y nuestro empefio de pensar filoséficamente Ia educacign?
Tal vez necesitemos adoptar una perspectiva amplia, no ya
de la historia de la filosofia, sino de la historia del pensamien-
to, del desarrollo y de la generacién o creacién de las ideas, y
abrir la sala del banquete conversacional, para que mis voces
entren. Esto es precisamente lo que en este libro se hace, ¢no te

9. Mouawad, W.(2009) Jncendies. Les sang des promesses, 2. Paris: Leméac,
pp- 26-27.
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parece? Voy a terminar con algo que dice Zizek en su conversa-

cién, cuando comenta que estd “totalmente en contra de toda

esa educacién democrética”, y afiade: “Disciplina. Y no estoy
bromeando. No es un chiste extravagante posmoderno. No me
digas eso, que los estudiantes tendrian que ser tratados como
sujetos. jNo! Tendrian que ser instruidos. Tendrfan que aprender
disciplina. Yo no estoy para nada a favor de la educacién mds
democrética. Hay demasiada democracia en la educacién”. Todo
esto parece muy provocador, y ya conocemos, mas o menos, el
estilo de Zizek en este sentido. ¢Convendria darle una vuelta a
esta idea de la “disciplina”?

De momento, lo que se me ocurre a mi es lo siguiente: estdn
las disciplinas, hoy llamadas a-signaruras, es decir, cuerpos de
conocimientos que no parecen contener ya sigznos que den a
pensar a los alumnos, y que estdn dispuestas tnicamente para
ser engullidas y después vomitadas: aprendizaje bulimico. Y
luego zememos la disciplina como ejercicio, como una 4skesis,
como una repeticién constante, como hacen los artesanos cuan-
do trabajan; gestos repetidos hasta que la cosa est bien hecha.
Una disciplina que requiere, claro, determinadas renuncias, es
decir, renunciar a determinadas distracciones. Me pregunto, y
te pregunto, ¢serd que todo ese aburrimiento de los adolescen-
tes en los institutos, todos esos rostros distraidos y contenidos,
¥y que tantas veces se desalojan en forma de cierta violencia, no
se debe a que la escuela ha separado excesivamente las cabeza
de las manos? ¢;Hemos contribuido nosotros, los que amamos
todo eso de la filosofia y la lectura, un poco a este estado de
cosas? Cuando yo estudié el bachillerato por las mafanas iba a
mis clases, pero por las tardes estdbamos obligados a escoger un
taller de estudios semiprofesionales ~yo elegi encuadernacién—.
Allf tenfa mi maestro de taller y mis compafieros, completa-
mente diferentes de los que asistian a clase por las mafanas.
Nunca reparé en la importancia, hasta hace poco, que esa doble
formacién que recibi tuvo para mi. En fin, no sé, creo que hay
algo ahi. ;sMe ayudas a pensarlo, amigo?
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Quinta carta

€ gusta mucho esa idea de que “entrar en un aula
es enfrentarse a la posibilidad de activar una dispo-
sicién”... y me he dispuesto a acompanarte en este
camino y ver adénde nos lleva... como si esta conversacign fuera
un caminar juntos en un aula... me he dejado llevar por el impulso
que tus palabras me han dado para salir de la silla en esa bisque-
da casi desesperada de los libros que estdn a nuestro alrededor...
y el primero que he ido a buscar es el Zzezezo de Platén, a propé-
sito del cual has escrito algo hermoso que, por favor, no corrijas
Fernando... has dicho, Iéete, que ya no tenemos “tiempo libro”...
qué “errancia” mds bonita, Fernando, ya no tenemos tiempo
libro de verdad, en el doble sentido que no tenemos tiempo para
leer nuestros libros y los libros no nos caben en el tiempo del
que disponemos... y ahi me quiero quedar un poco, Fernando,
en ese “tiempo libro” que me has hecho visitar con el Teéetero. Es
verdad, allf en 172¢, Sécrates dice que es justamente la scholé,
la escuela, el tiempo libre, lo que separa a los que se educan en
la filosoffa de los que se educan en los tribunales... sélo puede
haber educacién filoséfica si hay tiempo libre para examinar con
calma cémo son las cosas; cuando no hay tiempo libre, en la
ascholia, uno se vuelve esclavo de todo, menos de lo que tal vez
no estarfa tan mal hacerlo, del pensamiento... creo que entrar
en un aula tiene que ver con eso, como lo decias, de activar
una disposicién que tiene que ver con cierta experiencia del
tiempo también para entregarse al pensamiento... mientras, me
voy corriendo a otro libro, Dar (el) tiempo, de J. Derrida®® y
pienso en esa doble paradoja/ imposibilidad del dar, sobre todo
cuando de lo que se trata es de algo como el tiempo que nadie
puede tener para si... porque, como afirma el argelino, si dar es
imposible, dar el tiempo entonces es doblemente imposible...
e igualmente pienso que puede estar all{ algo que dé sentido a
la ensenanza en estos tiempos de tiempo esclavizado: pensar la

10. Derrida, J. (1995) Dar {el) tiempo. Barcelona: Paidés.
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ensefianza como un hacer algo en relacién con la experiencia

del tiempo que podemos compartir en un espacio pedagdgico

con Otros... se me vienen una a una tus preguntas: spor qué
dedicarse a pensar cuando hay tantas y tantas cosas por hac.er,
tantas y tantas cosas por cambiar o por transformar o por mejo-
rar? Pues porque una y otra cosa no estin disociadas, el pensar
puede ser también una forma de hacer y hasta una-condi019n de
todas esas cosas que habria que cambiar, transformar o mejorar.
Ademids, ¢quién pude desconsiderar cambios que estén acom-
pafiados de ese pensamiento demorado, cuidadoso, atento? Y
me siguen llegando tus preguntas: ;Se trata de un gesto dc’a una
burguesia caduca, un gesto elitista, pues es cierto que sélo si
no tenemos que trabajar —producir y ganarnos la vida— pode-
mos dedicarnos a pensar, a leer, a escribir, a especular? Mir4,
mi querido Fernando, aqui y all4, los que nos dedicamos a la
filosoffa trabajamos, y mucho, si hay alguien que pone el cuerpo
en lo que hacemos somos tantos profesores que trabajamos en
las mds diversas condiciones... puede ser que estemos un poco
caducos, a destiempo, afejos, pero sabemos que los que hoy no
precisan trabajar no se dedican precisamente a ser profesores
de filosoffa... de modo que no creo, Fernando, que seamos una
elite... caducos tal vez si, pero elite no me convence... y todavia
queda alguna pregunta mis: ;Es, entonces, la filosoffa, un lujo
para desocupados? Puede ser un lujo, pero no de desocupados
sino de preocupados... con la vida, con el mundo, con el pen-
samiento... es posible que seamos menos pero no creo que este-
mos solos... y enseguida, sigo leyendo, y encuentro tu segunc}o
presente-errancia... qué bonito, Fernando, me escribes que e'stan
las disciplinas, a-signaruras, inicamente para ser eng.lﬂ‘hdas
y vomitadas y “luego zememos la disciplina como ejercicio...”.
Sin querer, me estds llenando de presentes, Fernando, porque
como sabés, momento dificil estamos pasando en Brasil en estos
dias. Y si hay algo que obstaculiza el pensamiento es temer. Por
eso repetimos insistentemente por aqui “TEMER JAMAIS”,
porque esa palabra ambivalente, temer, que en Brasil alude al
miedo y al dictador, marca un limite para el pensamiento, para
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la educacién y para Ia filosofia, algo asi como una barrera, un
divisor de aguas... Y pensé en los avatares de estas tierras que
habitamos y encontré a mano Inventamos o erramos de Simén
Rodriguez!! y leo alif que la educacién piblica, ya en el si-
glo XTX, al decir del maestro de Simén Bolivar, “pide mucha
filosofia® 12 o sea, que no somos nosotros los que queremos la
filosoffa en la escuela por una cuestién gremial o de nuestra
conveniencia sino que, como dice don Simén, es el interés ge-
neral el que clama por esa presencia... y sigo leyendo algo que
puede sonar un poco a contramano de estos dfas: “escuela para
todos porque todos son ciudadanos”,'® lo que me hace pensar
que necesitamos que todos tengan un poco de tiempo libre
para pensar y tal vez alli podamos situar esa 4skesis laboriosa
del pensamiento a la que has aludido... porque, como decias, la
filosoffa no va a formar ciudadanos criticos o cosas por el estilo...
toda la gente ya es ciudadana por derecho propio, porque asi
nace, arrojada a una ciudad... la cuestién es qué hacemos a partir
deese principio cuando nos juntamos en un espacio educativo,..
y alli me encuentro, otra vez, con la escuela y con el tiempo: lo
dice Simén Rodriguez, mird qué bonito: “hacer negocio con la
educacién es... diga cada lector todo lo malo que pueda; todavia
le quedard mucho que decir”!* Porque el negocio, como est4
claro en la palabra latina neg-orium, es la negacién del ocio,
del tiempo libro... si hay negocio no hay tiempo libre... parece
tan clarito, sverdad, Fernando? Tal vez eso estén buscando log
estudiantes que en estos momentos estin ocupando ms de mil
escuelas piblicas en todo Brasil protestando contra una medida
provisoria que quiere volver la educacién brasilera cincuenta
anos para atrés, congelando los recursos pblicos para educacién
y salud... quieren menos negocio y més tiempo libre para la

R

11, Rodriguez, S. (2010) Znventamaes o erramos. Caracas: El perro ¥y la rana,
12, Ibid, p. 75.

13. Rodriguez, S.(2001) Ofras Completas. Caracas: Presidencia de Ia Repiblica,
Vol. 1, p. 284

14. Rodriguez, S., Zventamos 0 erramos, op. cit., p. 98.
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educacion... por eso fui también a asistir a un video en youtube

"—los libros del momento?— de una joven de dieciséis afios que

ayer estuvo hablando ante el parlamento del Estado de. Parand
diciendo que ya no son mis adolescentes, que han temdo. que
crecer de golpe y se los ve de todas las maneras menos abumdos..
De modo que no lo sé, Fernando. Me voy a buscar ayuda en mi
homénimo Mignolo y encuentro algo que puede provocarte, ya
que has nombrado a Descartes y Montaigne: “la mayor urgencia
es desprendernos de los presupuestos, mit(?s, f‘:xpec’ta?ivas d.e la
subjetividad moderno Europea”, lo que mgmﬁcanei investigar
“cémo se ha construido, transformado en todos los érdenes del
vivir el Patrén colonial de poder”. Entonces, creo que a’hi hay un
camino para situarnos en lo que hacemos, en'tender eomo fun-
ciona el patrén colonial de poder en los espacios educativos que
ocupamos; de qué manera, el ejercicio ﬁ%osoﬁcg puede' ayudar
a comprender y problematizar ese ejercicio, abrir espacios para
otros ejercicios de poder entre generaciones, etnias Y géneros
otros. En forma de pregunta: ;cémo se ejerce, pedagogicamente,
entre nosotros ese poder colonial? ;Cémo pensarlo, interrum-
pirlo, desaprenderlo? ;Cémo afirmar relaciones de poderh y sa-
ber mds horizontales, polifénicas, afirmadoras de otras vidas y
otros mundos que los que estamos viviendo? ;Cémo haCfer dela
universidad que habitamos una pluriversidad, para decirlo corf
Mignolo? Te dejo estas preguntas y me entrego un poco a mi
mismo en ellas porque, de verdad, son una especie de (?bse81on
que atraviesan mi prictica y mi pensamiento: gcc'?mo ejercer el
poder de ensefiar de una forma que nos haga dignos de ella?
¢De qué manera pensar y practicar lo que somos en un .au.laT y
generar alegria y potencia en otras vidas? Cémo te deca al inicio,
me parece que el tiempo juega alli un papel import.ante. P.ero
no s6lo. Y yo es tiempo que te pase la palabra, querido amigo.
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Sexta carta

uerido Walter: ni me habia dado cuenta de mis

errancias; supongo que escribir mientras se piensa es

exactamente eso lo que significa: vagabundear, errar,
caminar sin destino predeterminado. Parece que este escrito
nuestro, compuesto a cuatro manos, sea una especie de £ de
erratas, una especie de toma de conciencia, de un caer en la
cuenta de nuestro errar; sea, pues. Aceptémoslo. Y hablando de
esto —tampoco te corrijas, Walter— finalizas tu carta anterior
con esta frase: “Y yo es tiempo que te pase la palabra, querido
amigo”. ¢Como podria ser de otro modol? Todo yo es tiempo;
no hay subjetividad sin tiempo, ni ser sin tiempo. Un ser “sin
tiempo” puede ser pensado, claro —aqui, Parménides, ;no—;
pero lo suyo, lo apropiado, lo que al parecer ya sabemos, porque
lo experimentamos cada difa, y precisamente por eso también lo
ignoramos (sélo podemos caer en la cuenta de ello al envejecer,
supongo), es que, seamos lo que seamos, lo somos en el tiempo,
en el transcurrir del tiempo, porque el tiempo pasa y porque,
por eso mismo, no se vive ni se aprende impunemente.

Las emociones, por ejemplo, necesitan tiempo; las emo-
ciones son el resultado del impacto de los signos que emite el
mundo en nosotros, y ese impacto pasa por el cuerpo, tantas
veces negado en la filosoffa. Ha de pasar el tiempo suficiente
para que esas emociones que producen los impactos del mun-
do tomen cuerpo en nosotros, adopten su propia forma. Para
sentirlas, pero no para confundirnos enteramente con ellas. Lo
mismo, por supuesto, en el aprender. Si esa institucién llamada
scholé es, como parece cada vez més, una donde la libertad del
tiempo ya no se instala, entonces lo tinico que nos queda es la
frase: “No hay tiempo que perder”. Y entonces no es posible ya
distraerse, desatender, dormirse para volver a despertarse en el
momento que a uno le interesa (estoy recordando el Abéredaire
de Deleuze, la “P” de profesor).
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Quiero decir algo sobre esto de la distraccién. En la escuela,
hoy, la falta de atencidn es castigada, aunque los motivos que
frecuentemente se aducen para ello son, me parece, superfluos;
o bien recurrimos a una etiqueta que la pazologiza, o se castiga
de élgt’m modo. Como no disponemos de tiempo libre, como el
aula ya no es esa disposicién donde el tiempo —las horas y los
minutos—alcance la forma que merezca tener, no es posible per-
mitir que el chico o la chica se distraigan. Ahora bien, leyendo,
cosa que hago hace ya tanto tiempo que ni sé ya por qué razén
comencé con ello, el libro de Proust, En busca del tiempo perdi-
do, me di cuenta, tardiamente, de una cosa. El narrador, Marcel,
no es alguien que simplemente recuerda; es alguien que aprende.
Aprende a base de distracciones, de constantes desatenciones.
Quiere escribir una novela, pero duda; duda de sus disposicio-
nes literarias, de sus talentos; no se pone a trabajar, a escribir,
todos los dfas, como lo harfa Thomas Mann, con esa disciplina
tan caracteristica suya. Es perezoso, se siente culpable, duda. Va
a fiestas, se enamora —de Gilberte, de Albertine—, siente celos.
Es decir: que pasa el tiempo, y él mismo es arrastrado por él, y
sélo al final sabré que precisamente ha sido esa distraccién, toda
esa desatenci6n la que le permitird saber qué tiene que escribir
y c6mo, incluso en qué hora del dia: por las noches.

El narrador proustiano, por tanto, es un aprendiz que se
siente culpable de su pereza; pero es justamente porque se per-
mite experimentarla (aunque le duela) la razén por cual lograra
perderse en el tiempo la porcién suficiente del mismo como para
que alcance algunas verdades, que sélo el tiempo que transcurre
puede ofrecernos. Son ese conjunto de distracciones las que le
permitirdn su acceso a vida social y, por tanto, y como conse-
cuencia, a la escritura final de su obra. Porque al igual que un
pintor necesita ver muchas iglesias para pintar una sola, el es-
critor, dird el narrador “necesita de muchos seres para un solo
sentimiento”.!> Mds exactamente: una gran obra no es el resul-

15. Proust, M. (1989) A4 /z recherche du tenpos perdu, vol. JV: Le Temps re-
trouvé. Paris: Gallimard, p. 486.
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tado “de una educacién modelo, académica, al modo Broglie,
sino de alternar en hipédromos y grandes bares” 16

Al darme cuenta de Ia importancia que adquiria Ia distrac-
cién en el libro de Proust, un libro que yo estaba considerando
como la historia de un aprendiz, como el mismo Deleuze sefiala
tan bellamente en su Prous J los signos,'" reparé por casuali-
dad, un dia en el que Yo mismo andaba distraido en todo esto
—es decir, ocupado en mis distracciones, y quizé preocupado
por lo que ellas me querfan decir—, en un aforismo de Nietzs-
che, el 540, de £/ vigjero y su somébra, ¥y que dice: “}Qué otra
Cosa es el talento sino un nombre para designar un trozo s
vigio de aprendizaje, experiencia, inculcacidn, apropiacidn, asi-
milacién, tanto da el escalafén de nuestros padres como en otros
anteriores! Y a la inversa: quien aprende, se dotz 2 s misimo,
s6lo que no es tan ficil aprender, y no sélo es asunto de buena
voluntad; hay que ser capaz de aprender”.® ;UM Me parece tre-
mendo, Walter; tremendo. El talento, del que duda Marecel, del
que dudan tantos de nuestros chicos ¥ chicas, del que dudamos
nosotros, tantas y tantas veces, jes una cuestién de tiempo: un
trozo mis viejo de aprendizaje! Me quedo paralizado ante este
aforismo cada vez que lo leo. Lo entiendo ¥ no lo entiendo, se
me escapa su mundo sumergido. En tu carta me escribes “ya
O tenemos tienpo libro de verdad, en el doble sentido que no
tenemos tiempo para leer nuestros libros ¥ los libros no nos ca-
ben en el tiempo del que disponemos®. Yo dirfa: ya no nos cabe
lo que tenemos que aprender, lo que realmente importa, en el
aprender esclavo en el que estamos. De ahi nuestra angustia. De
ahi que los chicos y las chicas se busquen un trozo alternativo
de vida, pues la escuela no les dice ya gran cosa. Ahi radica en
parte el motivo de nuestra preocupacidn —nuestra reflexién y
nuestra accién—. Van en busea de otros espacios y, en una suerte
de nuevo exilio, en efecto, yendo de acd para alld, como la chica

16. 1Ibid, p.186.
17. Deleuze, G.(2011) Proust et fes signes. Paris: PUF,
18.  Nietzsche, F.(1996) £/ viajero y su sombra. Madrid: Edaf, afor. 540, p-393.
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-qué hablaba ante el parlamento del Estado de Parand, parece
~ que crecen de golpe y tienen rostros menos aburridos. Pero en-

tonces parece, al mismo tiempo, que lo que se est4 perdier}do es
esa idea del tiempo natural de la maduracién y el crecimlent?,
si .alguna vez hubo una cosa tal. Como los jévenes de las pel’1~
culas de los afos noventa de los hermanos Dardenne,'® ;estdn
estos jévenes destinados a tomar sus decisiones con la ayuda de
una paternidad que les sostenga, de un mundo ?dulto que les
empuje y, al mismo tiempo les proteja? Dejo ahi la pregunta.

Y si, es cierto: nada obstaculiza el pensamiento tanto como
el miedo. Es por el miedo, a causa de él, la razén por la cual
necesitamos que, en el pensar, nada se movilice, es decir, que
hagamos del pensamiento algo destinado a resolver problemas,
ya identificados como tales desde el principio, en vez de, como
deciamos en otra carta, movilizar, suspender, profanar, proble-
matizar. Pero observemos a esos jévenes que crecen de golpe:
¢No tienen miedo? Si que lo tienen, pero lo traspasan, lo reco-
rren, como Marcel su distraccién y su culpa.

'Te habrds dado cuenta que mis referencias, hasta ahora, son
europeas. Escritores, cineastas, filésofos europeos. Y t.re‘ligo
aqui, conversando contigo, todo ese mundo; es cierto, mi idea
de la subjetividad, del yo, est4 instalada y alimentada de esas
referencias. Mi forma de entender la educacién estd nutrida
de categorias, palabras, conceptos que tienen nitidamente un
perfil europeo. Pienso muchas veces en esto. O trato de’pen—
sarlo. ;Quién soy yo? ;Cusl es mi identidad? cCuiles, cueintos,
mis prejuicios? ¢Desde qué lugar hablo o pienso, en qué len-
guaje, desde qué coordenadas de espacio y tiempo? Al pensar
estas cosas, y porque voy teniendo mis afios, siento unas ganas
inmensas de desprenderme de los corsés de la identidad que
tengo, y del concepto del que se alimenta, y que supongo a
veces me posee como un espectro. Pero también imagino que
soy lo que he leido, las historias de las que estoy compuesto: las
de mi familia y amigos, las que escribi junto & mis amores, de

19. Dardenne, L. (2005) Au dos de nos images, 1991-2003. Paris: Seluil.
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los paises que he visitado ¥, como Brasil, amado tanto, mucho,
muchisimo, porque si no hubiese ido la primera vez de la mano
de un amigo comiin, Jorge, no os habria conocido. Entonces,
pienso en eso que me dices: hacer que la universidad lo sea, que
sea pluriversidad de verdad, una especie de gran conversacién
TCTe0 que esto ya lo mencioné en otra carta— donde las voces
que intervienen aprendan a ser conversables. Pero para eso hay
que aprender a ser discutibles, o lo que es lo mismo, dejar de
ser incontestables. Yo creo que la incontestabilidad viene de [a
mano de una identidad que se afirma a sf misma y es consciente
de Io que es. ;Y si no estamos tan seguros de lo que somos? Y
si la educacién no consiste sino en esto precisamente, en des-
cubrir lo que somos, en vez de partir de lo que creemos ya ser?
Supongo que aqui vale el ejercicio de la suspensién, de cierta
epgjé, en este sentido: aprender a ponernos entre paréntesis. De
nuevo, 720 s¢; no estoy seguro de nada Walter, Pero st dirfa algo,
en todo caso: de las palabras, solamente la mitad de cada una
110§ pertenece: una mitad es de quien habla, la otra mitad de
quien escucha. Vamos a los otros para saber mejor quiénes so-
mos. Pero hay que salir del yo: abreviar nuestro yo abrevdndose
en las aguas del otro. A riesgo de hundirnos en sus mares. Es ug
8020 esto que hacemos, Walter; también me tiene enganchado.

Séptima carta

si es, Fernando, vamos errando sin quererlo y sin saber-

lo, atentos a lo que se nos aparece en el camino... esta

especie de /2 de erratas también trae algo de lo que J.
Butler dice sobre la necesidad del error para establecer ciertas
verdades, sobre el cardcter magnifico y enorme de ciertos erro-
res, a vivir el error afirmativamente ¥ no como falta. No me habia
dado cuenta de mi errar, de mis errores-errincias; supongo que
escribir mientras se piensa es exactamente eso lo que significa;
errar en el doble sentido de equivocarse y vagabundear; errar
Y errar; des-acertar y caminar sin destino predeterminado. Me
da gusto pensar que este escrito nuestro, compuesto a cuatro
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manos, sea una especie de £ de erraras, una especie de toma
de conciencia, de un caer en la cuenta de nuestro doble errar;
¢seremos capaces de aprender del error y el errar? ;Lo estamos
siendo? ;Lo hemos sido alguna vez? Es cierto, es trefnendo el
pasaje de Nietzsche, extra-ordinario... déjame r?petlrlo y re-
petirlo, a ver si aparece alguna diferencia: “4Qué otra cosa es
el talento sino un nombre para designar un trozo s vigjo de
aprendizaje, experiencia, inculcacién, apropiacion, asimila.cién,
tanto da el escalafén de nuestros padres como en otros anteriores!
Y a la inversa: quien aprende, se dota a sf mismo, sélo que no
es tan fcil aprender, y no sélo es asunto de buena voluntad;
hay que ser capaz de aprender”. Me gusta mucho, por un lado,
como dices, esa disolucién del talento en el tiempo pasado, en
el algo del orden de la repeticién, el ejercicio, el movimiento...
por otro lado, me fascina también esa idea de la dificultad del
aprender, de su no facilidad (cémo suena bonito el “‘130 es tan
facil”, sverdad?), que exige un cierto esfuerzo, dedicacién, com-
promiso (complejo y arduo). Finalmente, eso de que no se trata
s6lo de buena voluntad sino de... y ahi viene lo mds tremendo,
Fernando, de un ser capaz que, quiero leer, no tiene que ver con
una supuesta capacidad especial o particular, sino con una cierta
atencion... porque, como dice aqui mismo Ranciére, capaces,. ?n
cuanto potencia, somos todos igualmente capaces... la cuestién
es que no todos desplegamos esa capacidad, no todos estamos en
el lugar que nos permite expandirla; en otras palabras, no todos
Dos tornamos atentamente aprendices... y acé entra en juego lo
que dices de Marcel, el personaje de Proust, de quierf afirmas
que aprende por una serie de distracciones y desatenciones... y
alli quisiera detenerme un poco, Fernando, porque me parece
que podriamos distinguir la distraccion y la desatencion... hay
alli una diferencia, no sé muy bien precisarla pero creo que,
digamos, la primera es voluntaria y la segunda no lo es; creo que
podemos atender distraidamente a algo... también desatender
distraidamente, claro, e incluso desatender sin distracciones,
podriamos estar concentradamente desatentos... creo que la
distraccién es intencional pero la atencién no, es de un orden
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mis profundo, involuntario en el sentido de que no depende de
la voluntad... y me parece que no sélo sin distraccién, también
sin atencién no se aprende... por eso pienso que hemos dicho
algo asf como que el trabajo de un educador es, sobre todo, un
trabajo sobre la atencién de quien aprende, y, entre otras cosas,
por ser la atencién algo ajeno a la voluntad ese trabajo es tan
complejo, dificil y maravilloso... e infinito, no acaba nunca...
Claro, esto tiene sentido si pensamos en aprender de verdad,
en la vida, para el mundo... como dices, lo que “tenemos que
aprender” en las instituciones est4 muchas veces tan lejano. de
todo esto que aprendemos a aprender lo que se debe aprender,
cémo se debe aprender, lo que se espera que aprendamos y
también aprendemos a decirlo como se quiere que lo digamos
¥, entonces, nuestra atencién se deforma completamente, se
diluye, se pierde en lo que no es... cerca del final de esta dltima
intervencién preguntas: “cy si la educacién no consiste sino en
esto precisamente, en descubrir lo que somos, en vez de partir
de lo que creemos ya ser?”... suena, muy bonito, Fernando...
también decis que nuestras palabras nos pertenecen la mitad a
nosotros y la mitad a nuestros lectores... imagino algiin lector
que quiera jugar a reconstruir los diferentes modos con los que
hemos descripto en esta conversacién lo que quiere decir educar,
los sentidos que le damos a habitar un aula... Y que pueda pensar
entonces que nos estamos un poco educando a nosotros mismos
mientras hemos estado conversando... pienso, también, querido
Fernando, que tal vez sea ya hora de dejar la palabra para los
lectores, entregarle esta conversacién al amigo Facundo, quien.
precisa decirnos si de hecho siente que esta conversacién es una
buena presentacién de sus conversaciones ¥ en caso afirmativo,
entregédrsela a los lectores que podrén recrearla a su antojo...
Has dicho palabras tan bonitas en esta ultima intervencién,
Fernando, sélo puedo acompanarlas: “vamos a los otros para
saber mejor quiénes somos”. Vamos, Fernando, es un deleite ir
de la manera en que hemos estado conversando... Te agradezco
infinitamente este banquete, esta oportunidad, este momento
privilegiado de palabras y pensamientos...
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QOctava carta

ues, entonces, Walter, llegamos al final; a un punto y

aparte, sin duda. Lo mejor de la lectura, y de la escri-

tura, es que hay un momento en que hay que dejarlas,
hay que abanarlas para que el lector entre de lleno, para que se
muestre y aparezca, para que interrumpa el curso de lo escrito
por otros. Tenemos, entonces, que desaparecer, td y yo, y‘ ver
qué pasa. Ya no nos corresponde decir nada mds. No quiero
dejar esto cerrado, Walter, asi que sélo me limitaré a suscribir
algo que acabas de escribirme: “Que el trabajo de un educador
es, sobre todo, un trabajo sobre la atencién de quien aprende,
y, entre otras cosas, por ser la atencién algo ajeno a la voluntad
ese trabajo es tan complejo, dificil y maravilloso... e infinito, no
acaba nunca...”. No: no acaba nunca, y qué responsabilidad la
de los educadores —los profesores y maestros, los padres y las
madres, los adultos en general-, pues todos ellos educan por
su propia cuenta, mis desde un no saber que desde un saber
articulado; emancipandose ellos mismos mientras hacen lo que
pueden para que el otro, aunque se distraiga, permanezca aten-
to. Hacer lo que se puede: ese poder es una potencia, algo que
tiene que ver con el poder de hacer y con el poder de no hacer,
algo que tiene que ver, no ya con una intencién nitidamente
dirigida hacia un objetivo, hacia un destino predeterminado,
sino que se trata de una especie de apertura hacia el mundo
concentrado en un objeto; para ver qué pasa, para ver qué les
pasa, para comprobar qué es lo que puede llegar a pasarnos. En
relacién con esto, Judith Butler comenta, en una de las conver-
saciones de este libro, algo sumamente interesante, a partir de
una referencia a Spinoza; dice ast: “Lo que llamamos ‘potencia’
no puede ser alcanzada sin contacto, sin la reaccién del mundo
que es lo que la permite. No se desenvuelve teleolégicament?
sin apoyo o contacto del exterior. Entonces la pregunta es: ;qué
contacto nos permite la realizacién plena de la potencia? Es,a
es una pregunta de la escena de la educacién, digamos. Serfa
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pensar la educacién como una escena de empoderamiento del
contacto. Y no es que, como docentes, sepamos de antemano
qué es lo que empodera a nuestros estudiantes”. Fue leyendo a
Deleuze que pude ponerme en contacto con Proust, y leyendo
a éste como me sentf afectado por la violencia que signos que
su libro contenfa produjeron en mi. Me afectaron; me sent{
aféctado, es decir, de algiin modo, ese libro me cambid en ciertos
aspectos y me contaminaron. Un cuerpo mueve otro cuerpo,
un signo produce un efecto, un gesto de uno mueve otro gesto
en el otro; ;No consiste en esto la educacién? ¢No consiste en
dejarse arrastrar por el impacto violento de algo que nos afecta,

algo que, proviniendo del exterior, nos impacta y produce una

reaccidn, un nuevo movimiento en nosotros? Yo creo que, como
Butler dice, todo esto estd fuera de Ia intencionalidad (y dela
buena voluntad) de los educadores. Es lo que nos desborda en
el seno de una relacién educativa.

Dejémoslo aqui, y que la voz del narrador de este libro-
conversacién ponga el punto y aparte. Escuchemos lo que (nos)
dice: “Y resta lo que vendrd, lo que encontrarén en forma de
preguntas conversadas y respuestas inquietantes, tal vez signo
de lo que implica vivir juntos. No sabemos mucho al respecto
o preferirfamos no hacerlo, pero tenemos algunas pistas que se-
nalan un campo de afectos. Una mezcla de ternura e inquietud
nos invade cada vez, pues estamos meramente estamos, jun-
tos, frente a frente, voz a voz, palabra a palabra, y nos afecta-
mos €ticamente, nos desnudamos de saberes e ignorancias, nos
abrazamos hasta en el gesto minimo. Es esperable, aunque no
obligatorio, un tiempo finito e irrecuperable que aquf apenas
se trasluce en tinta y papel. Habria que hacer una filosofia y
una pedagogia del agradecer, porque las huellas que otros (nos)
dejan son las inquietudes que se guardan en la voz y perduran
en el suelo comin de la afeccién, en la existencia misma de lo
que estamos siendo: porque no hay infancia, mds alld de los
anos, sin la posibilidad de la travesura compartida. Este /idro-
corversacidn es una travesura que nos recuerda que estamos
vivos y la aventura contintia”,
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Y aqui, conmovido, lo dejo; gracias, amigo, por esta charla;
y gfacias, Facundo, por haberla hecho posible.

Novena Carta

uisiera dejarte el final, la dltima carta. Lo quiero toc%a—

via. Empecé y no quiero terminar. Es que has escrito

algo, Fernando querido, que no me deja no escribir.
Una nueva errancia me toma. Quiero ofrecerte, entonces, to-
davia algo, en homenaje a lo mucho que me (nos) has dado en
esta conversacién. Quiero darte el don y el abandono. Me has
escrito: “Lo mejor de la lectura, y de la escritura, es que hay un
momento en que hay que dejarlas, hay que abanarias para que el
lector entre de lleno, para que se muestre y aparezca, para que
interrumpa el curso de lo escrito por otros.” Dejamos'entonc§s
la lectura y la escritura, las abanDONamos, sin dejarlas, sin
abandonarlas nunca, porque en ellas seguiremos buscando un
lugar para la filosoffa y la educacién y un espacio amable para
poder habitar entre ellas. Nos has hecho ver, de' nue.vo, que hay
algo de don y de abandono, inescrutable, infinito, inabarcable
en esto de ensenar y de aprender. Gracias otra vez, Fernan.do, y
qué bueno que ahora se viene Facundo con sus conversaciones
y conversadores. Y antes, si lo deseas, por favor, atin una dltima
palabra de Fernando.

Y... Décima carta

e ve que tenian que ser diez. Como las biblicas diez pa-
labras, aunque esto no son las Tablas de la Ley, y I.lay
mids de diez palabras. Diez cartas, y habriamos segulido
y seguido y continuado, componiendo un texto infinito e in-
terminable. Pero hay que concluir. Hablas del don a propésito
de mi nueva errata, de un don vinculado al abandono, o a su
palabra. Me pregunto si al sentirnos abandonados sOmos to da}vi’a
capaces de apreciar y sentir lo que nos dieron quienes, quiz,
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también nos dejaron abandonados. ;Abandonados? Depende...
Uno se puede sentir abandonado cuando lo que quiza ocurre
es que tiene que aprender a caminar por si mismo —s6lo que no
se aprende a comenzar, claro: Incipere non discitur—, aunque la
sensacion sea la de atravesar un desierto. Pero no estd solo: en
él o en ella anida todo lo recibido, mil herencias compuestas
quizd de gestos pequefios, casi imperceptibles. Se trata del don,

la herencia, lo que recibimos ¥ es més grande que nosotros, pero -

nos cabe dentro. Es un misterio, sverdad Walter? Y la herencia
es grande si la mano de quien ofrece se esconde en el acto de
la donacién. He ahi su grandeza. Dar y retirarse, sin ser notado.

Hay que aprender a concluir, a terminar, a decir adids. Hay
tantas cosas ahi, amigo. Después de un trayecto hay que decir
adids, precisamente porque ~como pasa en la educacién, me
parece~- al despedirnos de nuestros maestros celebramos de]
mejor modo esa infancia que, por serlo, un dia no hablg, pero
fue gracias a que la palabra comenzd a salir mds organizada de
nosotros; la palabra: una cuerda que vibra, como el Mj grave

de mi guitarra, en la inmensidad del silencio. Imposible la una
sin el otro.

45
PARA ALGUNA INTRODUCCION

EN MEDIO DE LA INVITACION

AFECTOS DE ENCUENTRO
Y OTROS GESTOS

“La afeccion es antes que nada pasion y movimiento de la
pasion, de una pasion cuya naturaleza misma es ‘tocar’:
ser tocada, tocar a su vez, tocarse por el toque venido de
afiera, de aquel que me toca y de aquel por el que yo toco”.

Jean-Luc Nancy

nvitar como quien cita y convida al encuentro, al pensa-

miento, a la travesia, a la traduccidn, a la escritura, a la

conversacién. Una invitacién encubre algiin deseo, pro-
bablemente, pero descubre un tiempo intenso de caminar un
acontecimiento junto a otros. Pues aunque exista alguna intima
motivacién, siempre involucra a mds de uno. Invitar, entonces,
como convidar. Y convidar a encontrarse para producir algu-
na diferencia no teleoldgica, aunque si existencial. Es que los
complices que forman arte y parte de la invitacién no se van
del mismo modo como han llegado al encuentro. Si tuviera que
hablar por mi parte, aqui habitan algunas inquietudes devenidas
de esos primeros encuentros con los textos y las voces docentes
de quienes acompafian esta travesia, sin descuidar esas proble-
miticas contempordneas que pueden ir de lo ético a lo politico
o de lo epistémico a lo pedagégico. Aunque lo educativo en
general y lo pedagégico en particular fueron la excusa o el
motivo principal de la invitacién. La bisqueda de diferencias
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respecto de esa pedagogfa moderna/ c_oIonjal que se encuentra
plagada de certezas tedrico-précticas repetidas hasta el hartazgo

sin mas, abrig las puertas intimas de la reflexién e hizo del andar -

de la conversacién un caminar por senderos pedagégicos junto
a maestras y maestros del pensamiento contemporineo. Tal
vez porque sea necesario barajar (o repensar) y dar de nuevo,
ya que “quien se sabe que sabe” de educacidn tiene demasiado
claro cémo son las cosas, 0 c6mo deberian ser, en base al cldsico
cimulo de recetas, ya sean tecnocréticas, més o menos criticas,
mds especializadas o, incluso, tematizadas, De este modo surge
una figura grotesca bastante cldsica que quisiéramos evitar: el
pedabobo (un reproductor indiferente de pedanterias epistémicas
y boberfas impostadas, que embrutece cada vez a cada trazo de
su certeza). Aqui, preferirfamos no hacerlo. Este no es un libro
de recetas, de méximas o imperativos, apenas, si, de continui-
dades (que, al igual que la conversacién, nunca se sabe dénde
comienzan o dénde terminan). No es tanto una invitacién a la
filosoffa de la educacién como a una filosofia de la invitacién
2 la educacién, tampoco sélo una invitacién al pensamiento
Sino un pensamiento (quizd surgido) de la invitacign, Se trata
de la invitacién publica al gesto de la lectura como acceso a
la escucha de voces sostenidas por un cuerpo miltiple que
desea decir aquello de acontecer juntos en medio de.alguna
diferencia. Pues las palabras aqui vertidas surgen de la amis-
tad: no de sus privilegios sino de sus motivaciones de infancia,
anti-pragmdticas, initiles desde un principio. Porque, y yalo
ha ensefiado Derrida, de esas grandes y escasas amistades dan
testimonio los signos piiblicos y politicos que adquieren valor de
herencia ejemplar: el acto o Ia operacion propiamente politicos
consisten en crear la mayor amistad posible.! Y de alli el amor
de amistad: un acto antes de una situacién, o una accién antes
que una pasién; deseo puesto en el desinteréds o uno puesto
en medio del Otro; proximidades y distancias en una travesia

1. Derrida, J.(1998) Politicas de la amistad. Madrid: Editorial Trotta, pp. 19-
235.
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comiin dificil de olvidar, aunque no imposible; ni principio ni
fin, devenir que sélo se entiende con; desconocimiento esencial
como condicién del reconocimiento ético; relacién de lejanias
préximas y conversacién de al menos dos silencios; el misterio
de los gestos y la enigmatica presencia de una escucha sin con-
dicién; afeccién de lo incontable e incomparable pero de lo que
acompana aun en el desvio; soledad dislocada donde las voces
inaccesibles de otros se escuchan en la propia.

Y nos habita una urgencia singular. La urgencia radical de

detener el tiempo, de suspender certezas, de barajar y dar de
nuevo, de conversar a-penas, de pensar a corazén abierto, de un
gesto abrazador, de la amorosidad con cualquiera, de pensar
juntos lo impensado, de quedarnos perplejos ante la invitacién
de la palabra del otro. Tal vez un sentido ético y anti-pragms-
tico de lo urgente, nos ensefia que la invitacién es pregunta yla
pregunta puede ser conversacion. La urgencia del pensamiento,
la urgencia que la interpelacién del otro me supone, no ya esa
urgencia cronoldgica que unos pocos definen como prioritaria
a favor de sz mismos, sino la urgencia imposible e impasible que
irrumpe en medio de la normalidad para dar lugar a lo eter-
namente postergado tal vez en cualquier lugar conocido entre
(nos)otros: la igualdad. De esto se trata quiz4 la invitacién aqui
presente: escritores y lectores se encuentran, al interior de una
conversacién infinita, para escucharse sin mis; para mirarse sin
menos, la diferencia, la igualdad no homogeneizante.

Lo dicho recibe su matiz peculiar, su tono, el gesto que lo
acompaiia, referido estrictamente al otro, la refraccién del pen-
samiento donde queremos reflejar nuestras palabras inquietas
con toda la belleza posible; atmésfera impregnada de humani-
dad, una conversacién es una de las cosas mis interesantes del
mundo: cada uno es quien esté-siendo y lo que est4 diciendo,
sin condicién. Y acontece el momento en que nos damos cuenta
de esa ensefianza milenaria sobre la palabra: pues, con la pala-
bra, nuestra palabra, compartimos la vida, nuestra manera de
ser y de estar, lo que somos y estamos siendo. Aqui hace eco y
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nos resuenan las ensenanzas® del filésofo 4o Timoteo Francia,
pues son importantes los conceptos de “compartir”, “saber reci-
bir” y “ofrecer” gratuitamente no sélo valores o sabidurias sino
también el tiempo de (nuestras) palabras. Porque compartir,
saber-recibir y ofrecer las palabras, es compartir, saber-recibir
y ofrecer sentimientos, pensamientos y deseos. Como cierta
filosofia gom del lenguaje muestra, las palabras pueden tener
una repercusion sobre la realidad material ya que ellas “corren,
vuelan, viajan” llevando los sentimientos, pensamientos y de-
seos de quienes las emitieron. Luego se singularizan, devienen
independientes, se separan de quien las emitié y cumplen con
lo expresado. Pero antes hay una lengua que las pronuncia, un
cuerpo que las sostiene y que las piensa tanto como las sien-
te. Es interesante cmo lo pone Timoteo Francia en una frase:
“Uno no tiene que olvidar el pasado y el presente. En nuestro
cuerpo queda pegado, en el corazén, una marca, un mensaje se
graba y jamds se borra, queda para siempre”.*

Este libro conversado o lbro-conversacién quisiera llegar al
lector como lo que alguna vez Foucault llamé un libro-expe-
riencia (por oposicién a un «libro-verdad» 0 a un «libro-demos-
tracién»), puesto que al atravesar una experiencia se produce
un cambio en el que ya no somos los mismos. Como el afecto
de esas conversaciones que dejan huellas tales que permiten
no irnos del mismo modo en que hemos llegado a las mismas.
Estas voces escritas experimentan el pensamiento antes que la
teoria, quisieran alterar ciertos puntos de vista y permitir cam-
biarnos a nosotros mismos para no pensar /o mismo que antes.
Se trata de explorar juntos experiencias de pensamiento que
impiden ser siempre el mismo, mediante la travesia que pro-
pone un libro que funciona mucho mis como experiencia que

2. Timoteo, F.y Tola, F. (201 1) Refleziones dislocadas: pensamientos politicos
J Jfiesdficos qom. Buenos Aires: Asociacién Civil Rumbo Sur; Facultad de

Filosoffa y Letras-UBA, pp. 136-137.

Tola, F. (2012) ¥ no estgy solo en mi cuerpo: cuerpos-personas miiltiples

entre los tobas del Chaco argentino. Buenos Aires: Bibloes, p. 172.

Citado en Tola, F, gp. cit., p- 170.
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como demostracién de alguna verdad histérica. Y sabemos por
Foucault que una experiencia no es ni verdadera’ni falsa: es
siempre una ficcién, algo construido, que ex1s:ce s6lo después
que se ha vivido, no antes; no es algo “real”, sino algo que ha
sido realidad. Por lo tanto, este juego de verdad y ficeién, o de
evidencia e invenci6n, permitirfa més allanar el camino para una
transformacién, una metamorfosis, que no es s6lo individual,
sino que es de cardcter accesible a los dernés.—-o sea que esta
experiencia debe poder ser relacionada, en cierta forma, con
una prictica colectiva y con una manera de pensar—, que para
una determinada “ensenanza” —palabra que reflejarfa el cardc-
ter de un trabajo sistemético que conduce a un método posibler
de ser generalizado y compuesto de instrucciones concretas—.3
Se trata de invitaciones como gestos abiertos hacia otrxs que
(nos) convocan a la conversacidn, al encontrarse, al devenir al-
teridad. Es por esto, que este libro quisiera ser leido como una
experiencia que nos cambia, que nos impide volver a ser f:omo
éramos antes o tener el mismo tipo de relacién que teniamos
antes con las cosas y los demds. Este /ibro-conversacion expresa
experiencias que se extienden mads alld de la mis, se inscribe en
un acontecimiento que ya estaba en marcha...

Sefiorita no hay preguntas tontas,

si se sienten (y se piensan): sobre la importancia
ético-pedagégica de (hospedar, devenir o encontrarse)
los interrogantes del otro

“Las preguntas, como cualquier otra cosa, se fabrican.

Y 5i no os dejan fabricar vuestras preguntas, con elementos
tomados de aqui 'y de alli, si os las ‘plantean’,

poco tenéis que decir. El arte de construir un problema es
muy importante: antes de encontrar una solucion,

se inventa un problema, una posicion de problema”.

Gilles Deleuze

5. Foucault, M. (2003).E/ yo minimalista_y otras conversaciones. Buenos Aires:
La marca, pp. 15-16.
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I

Recuerdo mi maestra de primer grado del primario decir
que tengamos cuidado con hacer preguntas tontas. ;Por qué
habrian de existir preguntas “tontas” en la infancia? ;Acaso no
es patrimonio comiin de la humanidad la famosa “edad de los
por qué’? :No es desde alli que comienza un movimiento, una
curiosidad y una inquietud fundamental? Claro que hay pre-
guntas imposibles, dificiles, incémodas, que alteran o pasan
de largo, que se esconden, que buscan una no-respuesta o mas
de una voz, las hay rebeldes o sin causa, las hay inquisidoras y
no-éticas, las hay de muchas clases y formas. Pero la pregunta
denostada es inconcebible, la pregunta descalificada de la in-
fancia o la alteridad lo es porque no se la hospeds o, lo que
puede ser igual y peor, no se la sintié/pensé como requeria,
esto es, sin condicidn.

Sin pregunta no hay curiosidad, no hay posibilidad de narra-
cién como intento de decir lo que se piensa o lo que se oculta.
Como esa escena tipica donde los por gu¢ de la nifia que in-
terpela es respondida teleolégicamente por los adultos con un
“para tal cosa o para tal otra..” como si viviéramos en una
época donde la pregunta existencial del por gueé s respondiera
incesantemente con la voz pragmitica o el tono instrumental
del para qué. Vale recordar el caso de la pensadora que en su
juventud se rebel6 ante esto y cambi6 las coordenadas, cuan-
do le preguntaron: ;Para qué usted va a estudiar filosoffa? Y
ella respondié: Porgue no puedo dejar de hacerlo. Aqui hay una
bonita pista para subvertir las preguntas pragmaticas de nues-
tro tiempo, quizd a cada para gué habria que responder con al
IMEeNnos un por gue.

Si todo estd en orden, quieto o inmévil, no hay preguntas.
Asi también, pero del otro lado, sucede que para determinadas
personas habrfa un libreto de preguntas ya escritas o formuladas
de las que no deberfamos salir: no preguntar fuera de la obra, no
preguntar fuera de lo ya dicho, no preguntar generalidades, ser
especifico, técnico, especialista, fidedigno, exégeta, sacerdote.
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Nada mds insoportable, considero, que este orden. Como ese

famoso intelectual que iba a brindar una “entrevista piiblica” y

luego prefirié dar una conferencia porque consideraba que en
ese pais que visitaba solo habia algunas personas capacit.adas
para hacerle preguntas y ellas no estaban en’ la lista de quienes
participarian del evento. Asi se instala un miedo a la pregunta,
tanto para quien quisiera hacerla como para quien tendria que
hospedarla. Y, es cierto lo que dice mi amigo Carlos, ya nadie
pareciera preguntar algo que nos movilice del lugar de donde
estamos 0 nos mire a los ojos y nos sacuda la aparente calma; o
si se pregunta, es para mostrar lo que ya se sabia, lo que ya se
posefa, lo que ya se suponia.® Aqui intentamos rebelarnos juntos
ante esta logica de las preguntas que exigen respuestas que no
excedan el tiempo minimo estipulado: aqui no se encontrardn
respuestas de un tinico tiempo, de una tinica respiracién, de un
rostro sin cuerpo, respuestas cuyo tinico destino sea el olvido
inmediato o el silencio instantaneo. Cada palabra vertida, en
pregunta o respuesta, es y ha sido un temblor compartido. Y
vale la pena esa pregunta que es extranjera y esa respuesta que
también es alteridad. Porque ésta ha sido una de las mejores
ensefianzas que nos ha brindado Barrleby sobre cémo respon-
der a las preguntas inquisidoras de la mismidad, en forma ho-
nesta pero con la ambigiiedad propia de lo Real: preferiria no
hacerlo. Las preguntas de aqui y las respuestas de alld pueden
ser extranjeras por venir de otro lugar, pueden irrumpir como
un desconocido, pueden irritar por su aparente ingenuidad o
su torpe pronunciacién. Pero ésta es la desnudez de mas de
uno, es la desnudez del otro junto a otrxs, es la desnudez de las
preguntas por la sinrazén y el desconocimiento del mundo. La
perplejidad hecha pregunta, o formulada como respuesta in-
terrogante, no se impone ni se interfiere: a-penas se comparte.

6. Skliar, C. (2011) Lo dicho, lo escrito, lo ignorado. Ensayos minimos entre
educacion, filosofia y literatura. Buenos Aires: Mifio y Dévila editores, p.
106.
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I

Preguntar, entonces, como invitar. Una pregunta siempre

puede ser una buena ocasién para encontrarse, y el resto (que

deviene) le hace compafia. Preguntar e invitar suponen un ges-
to minimo que se dirige a otro o viene de otro, que interpe-
la de manera persistente pero amorosa o ambigua, que cita a
pensar(nos) con, a preguntar(se), a responder minimamente cop
la hospitalidad de la escucha. Y aqui podemos pensar en ese
alojar la pregunta del otro, como si hospedédramos en nosotrxs

mismxs a ese otro. No importan los supuestos, los saberes, las

certezas, las legalidades, mas que para ser cuestionadas. Cuando
alguien pregunta algo y otro responde en dos palabras hondag
“me mataste..”, algo indica que la pregunta posee alguna di-
mensi6n mortifera de la que habria que tener especial cuidado.
Pues no preguntamos para matar, excepto que nos volvamos
inquisidores o, peor aun, evaluadores. Nada mis alejado del
preguntar como invitacién, como gesto, como posibilidad de
encuentro y de devenir compartido. S podriamos decir que la
pregunta posee una dimensién finita, de finitud, no de fin te-
leolégico (aunque muchas la tengan y se haga uso y abuso del
mismo), porque tal vez preguntamos para no morir solos. Pre-
guntamos, quizd, para no morir y para no dejar morir al otro
€n sus propias palabras o sus propias certezas, o para morirnos
juntos en medio de un lenguaje comiin que no se ha escrito to-
davia. Preguntamos porque quisiéramos explorar juntos lo que
no redunda, lo inexplorado, lo infiel, lo no dicho, Io no pensa-
do, lo indecible o impensable, lo que est4 siempre por venir.
Aunque algo nos separa y nos atna, sean tiempos o anos, sean
geografias o travesias, la inquietud interrumpe la ausencia all{
donde nunca habfamos estado. Y COMeNzamos a estar mera-

mente estar, como decia Rodolfo Kusch, tanto como a habitar

lugares comunes del pensamiento: alli donde nunca nos habja-
mos preguntado o donde nunca habfamos preguntado, o donde
se ha dejado de preguntar(nos), alli donde no hay mucho lugar
para la respuesta pronta-entera-satisfecha-segura-acabada. I a
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pregunta como inherente a l? otro o lo otro c-omo inh;arfan;:/c(l)e
la pregunta, puede ser acogido o no. Pero si né) esa OJa1 ,
es porque probablemente no q}uera uno desnudar su vu 1r.1era—
bilidad y no hay hospitalidad si apenas se trata de clump 1)r ;I;
pacto, 0 deber, o contrato. La pr,egunta {ola mter.pe acxlont e
otro estd ahi'y urge abordarla, asi como la} urgencia es e (C): oy
hay que dar una respuesta en un lpresente 1mposter.gable(;{ Iomc~>
si el otro fuese el ser-en-cuestion, la pregunt’a, misma del ser
en-cuestion, el ser-pregunta o el ser~en~cuestlon’de la pregun-
ta.” El otro estd en la pregunta y la pregunta estd ez el otrc.x 53
sola presencia incomoda (o cuestiona) el dggma ola autozda
del Jogos. Transmite una ensenanza que no tiene las claves de hsu
propio saber: da las pistas para desencilavar las ‘palab.ra.s; prohi-
bidas o silenciadas, da lugar a lo indecible y lo indecidible que
habita los mérgenes. . o 1
Irse y volver otro, volverse pregunta, ?mpllal.r los‘hmltes de
campo de lo pensable, atravesar las regiones 11ummada§ por
una oscuridad que inquieta cualquier familiaridad y reaviva lo
que se crefa mantenido en el olvido o el secreto. Se torna nece-
saria una atencién sensible al cuerpo que da ca.me .a la pale}bra,
aprender a escuchar lo inaudible de una experiencia que s1e1}r11~
pre implica a otro(s). Como ha sucedido a lo largo ya l(‘a ancho
de este conversar juntos, se asiste a un pensamiento sintiente
en el momento mismo de su enunciacién: quienes filosofan en
voz alta despliegan una trama rugosa que da lugar ’al asombro
y expone sus desgarraduras. La voz de la palabra irrumpe en
un espacio incognoscible y nos detiene az.orados en el 1n.sfante
de los silencios y las melodias del pensamiento. La emocién de
una indefinible inquietud por lo que acontece efn la voz del otro,
habla del lugar desconocido que jamas domesticaremos aunque
lo habitemos durante el encuentro. Aqui los ojos pueden dete-
nerse ante las palabras pero no pueden reduci.r ) fragmenta.r su
misterio para aclararlo o pasar de lo desconocido a lo co§001do,

7. Derrida, J. (2006) La hospitalidad. Buenos Aires: Ediciones de la Flor, p.
11.
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porque no podemos aprehender al otro sin matar. Y si que se
mata, més seguido de lo que imaginamos: en las pequeiias co-
sas, como cuando se dice “ya conozco” o “ya sé, ya sé”,% cuando
se hace hébito del pensamiento dominante o de la razén como
amo indiscutible que se devora el asombro pero éste la disloca
cuando la lleva a pasear por la enigmética noche clara de un
acontecimiento. Pues habitar la apertura a lo que conmueve
exige atravesar la experiencia de la pérdida del sentido, de la
que deriva —como dijera Kusch alguna vez— la autenticidad del
pensamiento filoséfico.

Recibir al otro en nuestra morada, es algo que sdlo puede
llegar a entenderse verdaderamente en el terreno singular del
¢thos o, més precisamente, de la ética. Pero antes asoma una
pregunta inmemorial o a-etaria, una pregunta previa por ese
lugar no-propio, que rechaza el pensamiento en su funcién de
comprensién inmediata, pero que es preciso abrir o habilitar
en cualquier parte. Puede ser un no-lugar que adviene espacio
comun a partir de un gesto de encuentro, pues se trata de abrir
zonas que subsistan al pragmatismo y puedan dar lugar a que
pueda surgir lo in-esperado. Como una pregunta que es invi-
tacién a hacer(se) un tiempo juntos en medio de ninguna parte.
O, tal vez, un lugar JHosdfico, como diria Kusch, que implica
el punto de arranque e incluso el camino que orienta la inda-
gacién, donde uno no ejerce totalmente el juego reflexivo sino
donde se infiltra la alteridad a través del juego, haciendo vis-
lumbrar un sentido en general que escapa a lo pensable, donde
se diluye lo que soy o el ser al que me aferro y donde no logro

8. Desde la infancia suelen decirnos con cierto desprecio: “4:Cudndo vas a
aprender?!”. De alli solemos ver la vida como algo donde tenemos que ad-
quirir determinados datos para enfrentar las vicisitudes, ¥ en esto nos puede
ir bien o mal. Si nos va mal, nos queda un raro modismeo: cuando un maes-
tro o amigo nos explica algo decimos de inmediato “Ya sé, ya sé”, como si
nos urgiera saber o en todo caso simular alglin saber. Ver Kusch, R. (2007)
“zSaber o sabiduria?”, en O#ras Completas, v. 1. Rosario: Editorial Fundacién
A. Ross, p. 570.
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determinar qué es lo que estd, pero donde todo lo que est4 pesa
con su misterio.’

Invitarnos a la hospitalidad: la esencia del preguntar tent
dria que ver con la amorosidad y la arnistac%. O,. como escribid
el pbeta argentino Ricardo Gtiiraldes en (m)cx?rto momento
de su vida, hacia finales del siglo XTX o principios del XX, en
un poema titulado M7 hospitalidad: «Sé hospitalario. Cu:ando
el forastero harto de camino ponga en tu poblacién su mirada
como un cuerpo sobre los pellones del recado tendido en el
campo, espéralo mds alld del umbral de tu casa chata y fresca
y ofrécele tu mano como un pregusto de abrigo. Porque eres
sefior de tu casa, tritalo cual si fuera amo. No preguntes quién
es. (...) Cuando se vaya llevard consigo el regalo de tu herman-
dad que mejora al hombre»

I

En el capitulo primero “Una entrevista, ;qué es?, spara .qué
sirve?” del libro Didlogos, volumen escrito junto a su estudian-
te Claire Pairnet, Gilles Deleuze cuenta que «explicarse» es
muy dificil y, cuando alguien le hace una pregunta, incluso si
le interesa, se da cuenta de que no tiene absolutamente nada
que decir. Seglin su ensefianza, el 4174 no estd en respondef las
preguntas sino en escaparse de ellas. Pero, de no lograrlo, mien-
tras uno anda a vueltas con esas preguntas, hay devenires junto
a otros que actdan en silencio y son casi imperceptibles como
los hay a viva voz y son invaluables. Los devenires c'ompaftldos
pertenecen a una geografia multiterritorial, son orler'xta.clones,
viajes, entradas salientes y salidas entrantes. Devenir junto a
ofros nunca es imitar, ni hacer como, ni adaptarse a un modelo.
Nunca hay un fin del que se parta, ni al que se llegl}e o deba
llegarse, ni tampoco conclusiones que se intercambien. Ante
el (deseable) fin de las mdquinas binarias (pregunta-respuesta,

9. Kusch, R.{(2007) “La importancia del lugar filoséfico”, en Obras Completas,
v. 3. Rosario: Editorial Fundacién A. Ross, pp. 384-390.
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mé,lsculino-f‘ emenino, naturaleza-cultura), una conversacién po-
dria Sf!r el simple trazado de un devenir junto a otro (s):un acto
que solo puede estar contenido en una vida ¥ que sdlo puede ser
expresado en palabras inexactas que designan algo exactamente,
Es l.legar @ tartamudear en la propia lengus, en el propio len-
8uaje, no al hablar sino al trazar una linea de fuga; es ser como

un forastero en su propia lengua, ser bilingiies incluso en ung -

sola lengua, tener una lengua menor en el interior de [a propia
lengua, hacer un uso menor de nuestra propia lengua ¥ que esto
sea una necesidad: no se trata de un devenir mayoritario (cuan-
do sea grande, cuando tenga el poder, cuando...), sino de un
devenir minoritario (no aparentar, no hacer o imitar al 4
al loco, a la mujer, al animal, al tartamudo o al extranjero sino,
devenir todo eso para inventar nuevas fuerzas o nuevas arm,as) 1o
Igual ocurre en la vida: hay una especie de torpeza, de fragiii—
dad, de constitucién débil, de tartamudeo vital, que constituye
el encanto de cada uno como fuente de vida; es lo que hace
que captemos a cualquiera como otras tantas combinaciones
posibilidades tinicas de que tal combinacién haya sido sacada}-’
una !Eirada de dados forzosamente ganadora, puesto que aﬁrma‘
suficientemente el azar, en lugar de recortarlo, probabilizarlo o
mutilarlo, y lo que se afirma a través de cada frgil combinacign
€s una capacidad de vida, con una fuerza, una obstinacién una
perseverancia en el ser —y el astar— sin igual 1! ,

Asi., la vida deviene una curiosa escritura singular, muchas
veces sin papel pero siempre con otros Y por otros, aunque tier-
namente desbordante. La escritura deviene una fuente de vida
que implica a otros y la desborda a través de las combinaciones
que saca. El resto se trata de una absoluta soledad extremada-
mente poblada “no de suenos, de fantasmas, ni de proyectos
sino de encuentros. Sélo a partir del fondo de esa soledad puede;
ha‘cerse cualquier tipo de encuentro, Un encuentro quiza sea lo
ismo que un devenir (...) Encontramos personas (y a veces sin
—_—

10. Ff'r. Deleuze, G. (1980) Didlogos. Valencia: Pre-Textos, pp. 8-9.
11. Idem, pp.9-10.
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conocerlas ni haberlas visto jamds), pero también movimientos,

ideas, acontecimientos, entidades. Y aunque todas estas cosas

tengan nombres propios, el nombre propio no designa ni a una
persona ni a un sujeto. Designa un efecto, un zig-zag, algo que
pasa o que sucede entre dos como bajo una diferencia potencial
(...) Es lo mismo que deciamos para los devenires: no es que un
término devenga otro sino que cada uno encuentra al otro, un
dnico devenir que (...) estd entre los dos, que tiene su propia
direccién, un bloque-devenir, una evolucién a-paralela”.!2

El encuentro: nada estd en uno ni en otro, aunque pueda
llegar a intercambiarse, algo estd enzre y anda sin miedo a la
errancia en medio de alguna parte. Encontrar es hallar, detener
el tiempo, devenir junto a otros, pero no hay método, tan solo
una larga preparacién. Una conversacidn serfa precisamente eso,
un encuentro entre exterioridades inconmensurables e ineva-

~ luables. Ni métodos, ni reglas, ni recetas, tan sélo una larga

preparacion ~como las clases que le gustaba dar a Deleuze— En
lugar de resolver, reconocer y juzgar: hallar, encontrar, devenir
juntos en el pensamiento. Porque reconocer es lo contrario del
encuentro; juzgar es oficio de muchos y no es un buen oficio,
no obstante es el uso que muchos hacen de la escritura; cuan-
to més se ha confundido uno en la vida, més lecciones da; un
concejo deleuziano dictarfa preferir ser barrendero antes que
juez, porque ya hay toda una raza de jueces: la misma historia
del pensamiento se confunde con la de un tribunal de la Razén
Puray hay quienes reclaman ser juzgados aunque sélo sea para
que se les reconozca como culpables.!® No hay encuentro en
el juicio ni en los juzgados, tampoco en la evaluacién o en las
clases programadas, pero probablemente si en las calles o en
las conversaciones.
El encuentro, el devenir, ese entre soledades: no un encuen-
tro justo, sino justo un encuentro. Diferencia que pasa exntre,
ni en uno ni en otro, aunque necesariamente el azar o alguien

12. Idem, pp- 10-11.
13. Idem, p.13.
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intervénga, las cosas y personas creadoras habitan en el me-
i en por medio del alejamiento de aquella imagen del

dio'y crecen p

pensamiento constituida histéricamente ¥ que impide que las

personas piensen. Una conversacién devendria asi una verdade-

componer la mdquina binaria que preside la distribucién de los
papeles y que hace que todas las respuestas deban pasar por
preguntas pre-fabricadas en funcién del célculo de Jag posibles
respuestas a tenor de las significaciones dominantes, Se trata de
combatir ese patrén constituido que teje su imperialismo —o co-
lonialidad-y hace que todo aquello que no pase por &l no pueda
ser materialmente escuchado, ese parron colonial de poder que
hace que aunque pensemos que estamos hablando en nombre
propio siempre hace que estemos hablando en nombre de otro
que no podrd hacerlo... Y entonces équé interesa aqui? Intere-
sa liberar el sentir y el pensar, que pueda hacerse experiencia
de ambos, aunque sélo sea localmente, aunque sélo sea en los
bordes; no encerrarlos en el reconocimiento sino abrirlos a los
encuentros siempre en funcién de un Exterior; amigarlos con el
error pero desprenderlos del enemigo més interno y poderoso:
la tonteria evaluadora—enjuiciadora—condenadora; definirlos mds
por el movimiento de aprender que por el resultado de saber.

No delimitar un autor, es decir, no someter e] pensamiento a

una imagen, sino mds bien dar lugar a las multiplicidades des-
bordantes y sus funciones creadoras como agenciamientos co-
lectivos de enunciacién o como una mera conversacién {no un
coloquio, ni un debate prefabricado entre especialistas, ni tan
siquiera una interdisciplinariedad ordenada de acuerdo a un
proyecto comin). Aqui no hay intelectual-lector-escritor como
maestro ni como discipulo, ni como cuadro intermedio o su-
perior. Lo que cuenta en un camino, en una linea, nunca es ]
principio ni el final, siempre es el medio. Por eso esta lectura no
comienza, ni termina, es a-penas una mera continuidad que no
se detiene a recapitular, ni regresar ni progresar, pero si a pen-
sar, a sentir, a devenir cada vez mis sobria, mds simple, mds de-

ra funcién: multiplicar los lados, desnutrir los dualismos, des-
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sierta, mas poblada, més experiencia, mis alteric!a‘d, més’pasteo,
més travesia, mds ética, mds politica, mds lo pohu‘co, mds vida.

Ia buena manera de leer: todos los contrasentidos sor{ bue-
nos, pero a condicién de que no‘conswtan en 1nte.rp1jet301ones,
sino'que conciernan al uso del libro, que lo multlphguen, qufe
creen una nueva lengua en el interior de su lengua.* Este /-

" bro-conversacion quisiera ser leido de la misma manera que se

escucha un disco o se ve una pelicula: las dificultades de com-
prensién no existen. Los pensamientos son exactamente como
los sonidos, los colores o los dibujos: intensidades que afectan,
trastocan, pasan o no pasan. Filosofia populsj\r: las cosas nun-
ca pasan alli donde se cree que van a pasar, ni por los caminos
que se espera.

Etica de la conversacién, ética de la escucha:
meditaciones pedagogicas

“La palabra del hombre

es hija de la muerie.
Hablamos porque somos
mortales: las palabras

no somn signos, son afnios.
Al decir lo que dicen

los nombres que decimos
Dicen tiempo: nos dicen.
Somos nombres del tiempo.
Conversar es humano”.

Octavio Paz

“Lo incomunicable no es otra cosa que la comunicacion
misma, aquello a través de lo cual un sujeto se hace eco,.
de si, del otro, todo es uno en plural’.

Jean-Luc Nancy

14. fdem, p.9.
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En el devenir de estag pdginas se aloja algo asi como una
éticade la conversacion, impensable sin una ética de la escucha.
Ambas son Opticas singulares, pero no habria una sin la otra:
como si el mirar de la conversacién y €l mirar de la escucha no
pudieran separarse sin mas. Resulta dificil pensar éticamente
en escuchar a alguien o a algo sin vernos tentados a responder
de algin modo aunque esto no sea mds que poner en palabras
el gesto que precisa del otro. Asi también serfa imposible con-
versar sin la afeccién ética de la escucha, sin ese cierto ofr que
incluye el mirar, el tocar Yy ser-tocado, el sentir el pensamiento
a flor de piel o a flor del lenguaje. Llegar al con-tacto, porque
tocar moviliza, conmueve, €xpone, acaricia, in-surge, subvier-
te, aproxima.ls

Escuchar y conversar: habria que pasear por la intimidad
minima de cada palabra.

Habria que citar la afeccién de una amistad, entonces, para
dar lugar a algunas puntuaciones minimas sobre lo que (nos)
implica Conversar,'6 porque:

se trata de una palabra alojada en otras palabras como amo-
rosidad, amistad, hospitalidad.

Puede en su pronunciacién asumir Ia forma del acariciar,
deslizar, acompafiar, habilitar, ayudar, educar. Pero también:
desolar, exiliar, confundir, alterar, incidir. ‘

A veces produce un inmediato cansancio. Por si sola se des-
prende, se desorienta y obliga a un sujeto a estar con otro
sujeto en medio de un codigo formal, para que ambos confir-
men que no se sabe qué decir o que no hay nada para decirse,

15. Laaproximacién vale como movimiento superlativo de la proximidad que
nunca se anulard en una identidad ya que o més préximo» debe quedar
distante, infinitesimalmente distante para ser lo que es (o estar como estd).
El contacto vale como estremecimiento —¢ tambjén superlativo, extremo—
de la sensibilidad, es decir, de aquello que hace a la capacidad de recibir, de
ser tocado. Cft. Naney, J-L. (2013) drchivida. Del sintiente o del sentido,
Buenos Aires: Quadrata, p. 20.

L6. Cfr. Skliar, C. (2011) Zo dicho, Io escrito, lo ignorado. Ensayos minimos

entre educacion, JSilosofia y literatura. Buenos Aires: Mifio y Davila editores,
pPp. 64-65.
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+ Comienza con otro. Pero no se sabe cuindo ni dénde, ni
quién es el otro. Termina al interior de uno misn}w, pero no
se sabe por qué ni para qué y mucho menos qué ha.cer.

+ Esun convite, no para explicar ni para comprender sino para
transcurrir y devenir eternamente en su escarpada geografia.

+ Como el errar y como el amar, conversar humano es.

Este Jibro-conversacion quisiera dar cuenta de que atin se
puede conversar con otros y de otras cosas, y no siempre entre
los mismos y de las mismas cosas. Poner a flor c.ie piel un len-
guaje comiin, ya no como refugio claro dfa marrativas luminosas
donde cada uno repite para si y se jacta indefinidamente de su
repertorio. mono-légico o de su incapacidad manifiesta para la
escucha de Ixs demis, sino un lenguaje que encarne la huel%a
que dejan otras voces, otros gestos, otros rostros. Un Iengua].e
desobediente, o una desobediencia del lenguaje, un lenguaje
por-decir que no se deja terminar de escribir, atin. Cierto ale-
jarse de las mascaras institucionales que pretenden tarft’o regular
y administrar como normar o destruir la conversacién ?n. ese
afén sentencioso y ligubre de voz unipersonal: nada aqui tiene
menos valfa o posibilidad que la tipica estupidez del “po.rque lo
digo yo”. Pues no se trata de monélogos de “yoes” que siempre
estdn en paralelo y nunca se tocan, nunca se afectan, nunca se
mueven, nunca se quiebran. Por el contrario: las conversacio-
nes son una tensidn entre los diferentes modos de pensar(se) v
sentir(se), de decir(se) y escuchar(se). Hay disonancias, dese,n~
tendimientos, incomprensiones, afonias, improbabilidades, pér-
dida de argumentos, ramificaciones, rizomas, preguntas de un
solo lado, respuestas que no llegan, perplejidad antes que CO.II,l—
prensién, temblores antes que artificios, eso es una conversacién
irremediablemente humana.?

La conversacién como centro de gravidez: plenitud descar-
nada y drida, nada tiene que ver con esa retérica de la eﬁ.cacia
o con la voluntad obediente de las decisiones o las acciones

17. Idem, p. 66.
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forzosamente posteriores que algunos/as querrdn evaluar inme-

diatamente; conversar, si, pero no apenas del uno y/0 del otro
y/0 de nosotros, sino, quiz4, sobre lo que hacemos, sobre lo que
nos pasa en lo que hacemos, sobre esas zerceras orras cosas de
las que se constituye y configura el acto de educar tanto como
cualquier otro acto relacional.!®* Y tantos creen que conversar
serfa aquello que tiene que ver con lo idilico o con un inter-
cambio equilibrado, pausado, adusto, consciente, caracterizado
por la armonia de voces, de cuerpos y mentes. Pero rara vez lo
seria, sino nunca. Digamos, entonces, que conversar tiene que
ver con una accion dichosa de alguien para con otro u otra: ha-

cerla implica vivir y habitar el mundo en compania de otrxs, en

medio de cierta comunicacién tal vez imposible, o de a-penas
alguna narracién, o del mero estar de la amistad.

En las diferentes conversaciones que aqui se presentan, de
alguna manera aparece casi sintomiticamente una pregunta
singular por la ética y otra por la mirada en particular. Quizi
porque desde algiin comienzo se piensa o se aprehende en el
orden visual que puede persistir aun en su desvanecimiento,
pero también es cierto —como dijimos— que sin escucha no
podemos conversar. Tampoco se trata de descuidar la mirada
porque podriamos hasta caer en el esoterismo pitagérico de la
acusmdtica, ese modelo de ensefianza en el que el maestro se
mantiene oculto para el discipulo que lo escucha. Pero diremos,
sin olvidarnos de la mirada y su importancia aqui presente, que
estar a la escucha designa un lugar desde el cual puede escu-
charse y conversarse: entra en juego un nicleo de sentido en el
que se combinan el uso de un 6rgano sensorial y una tensidn,
una intensién y una atencién marcadas por una movilidad singu-
lar que puede implicar una intensificacién Y una preocupacion,
una curiosidad o una inquietud. Por esto, en todo decir, en todo
discurso, en toda cadena de sentido, para que haya algtin tipo de
entendimiento o des-entendimiento se requiere una escucha, un
estar predispuesto hacia la captacién de algiin sentido posible

18. idem, p. 67.
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aunque no inmediatamente accesible. Siguiendo a Nancy, t'fll
vez sea preciso que el sentido no se conforme con tener senti-
do (o ser /ogos) sino que ademds re-suene en c.uanto' fondo, en
cuanto profundidad primera o ultima del sentido mismo ((? de
la verdad): se escucha a quien emite un discurso que uno quiere
captar, o lo que puede surgir del silencio y proporcionar una
sefal 0 un signo.! Se trata de estar tendidos hacia un sefrqdo
presente mds alld del sonido: otra voz, otro sonido (perc1b%do
en el ambiente, en la escritura o en la lectura) para otro sentido
distinto del que se habla y que habita en los limites o bqrdes
del sentido mismo. Segin Nancy, estar @ /z escucha es siem-
pre estar a orillas del sentido o en un sentido de extremidad y
resonancia: el sonido se propaga en el espacio donde resuena,
aunque este no sea més que el cuerpo exaltado por cierta voz
en medio del roce de alguna de lectura. Este /ibro-conversacion,
entonces, suena e invita (a eszar) a la escucha. Porque “sonar es
vibrar en si mismo o por si mismo: para el cuerpo sonoro, no
es s6lo emitir un sonido, sino extenderse, trasladarse y resol-
verse efectivamente en vibraciones que, a la vez, lo relacionan
consigo y lo ponen fuera de si”*® El sonar actda en la escucha
como la luz en la mirada o el palpar en el tacto, aunque cada
sentido es una desviacién singular de un conmover(se) minimo,
los sentidos se inquietan entre s —unos contra otros y de unos a
otros— de manera que cada sentido toca a los otros y se toca al
sentir: cada modo o registro sensible expone méds bien uno de los
aspectos del tocar la diferencia o la conjuncidn, la presencia o
la ausencia. El sentir (la azesthesis, cuya liberacién es un aspecto
fundamental de los procesos decoloniales y emancipatorio.s ya
que promueve la con-formacién de subjetividade-s desobedien-
tes a los principios moderno/coloniales de lo sen51ble)' puede s.er
siempre un re(con)mover y un re-sentir como un sentirse sentir:
oirse, verse, tocarse, gustarse, pensarse, acercarse o alejarse de

19. Cfr. Nancy, J-L. (2007) A /a escucha. Buenos Aires: Amorrortu editores,
p-18.

20. Idem, pp. 21-22.
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51, resonar en otra parte al igual que en s, eén un mundo y en
 otro. Estar a la escucha, entonces, serd también estar tendidg
hacia o en un acceso al s7 mism0 como 0f70, uno como eco de
otro y ese eco como la resonancia misma del sentido —o el sin-
sentido— que se remite o se envia o se dirige.

Listar a la escucha es, por tanto, ingresar a la tensién y aten-
cién de una relacién consigo mismo Y con otro: una realidad in-
disociablemente mia y otra, singular y plural, asf como materia]
y subjetiva, significante y a-significante. Un venir Y un pasar,
como el sonido que proviene y se dilata o se difiere y se transfie-
re, el presente /ibro-sonoro tiene que ver con un espacio-tiempo
. rizomético: se difunde en el espacio o abre un espacio que es el

suyo, el espaciamiento mismo de su resonancia, su dilatacién y

su reverberacién. Espacio omni-dimensional Yy transversal sin

una cara oculta, pues es todo delante detris y afuera adentro.

Escuchar-conversar es ingresar a la espacialidad-tiempo que se

abre en otro tanto como en torno a uno, y después de uno tanto

como hacia otro: es estar afuera ¥ adentro, abierto desde afuera

y desde adentro, de uno a otro y de uno en otro; constituye la
singularidad sensible que expresa en el modo més ostensivo Ia
condicidn sensible o sensitiva (atestética) como tal: hay lo simui-
tdneo de lo mirable —quizd porque la presencia visual ya estd
disponible antes que la vea— Y lo contempordneo de lo escuchable
~tal vez porque la presencia sonora llega, comporta un ataque
omnipresente, es remisién de un elemento a otro—2!'Y en me-
dio, uno, el otro, el sujeto, un sentido imposible de entender/
comprender, algo in-significable pero que, tal vez, se deja es-
cuchar. Se escucha como se lee, se lee como se escucha: en su
evocacién se convocan el aliento, la exhalacién, la inspiracién
¥ la espiracién, el silencio como una disposicién de resonancia,
Tal vez la escucha, asf como la lectura o la conversacion, estd
aln siempre por venir.

Este libro-conversaciin pide estar a la escucha, estar dis-
puestos y expuestos al inicio del sentido aunque este se abra en

21. Idem, pp. 33-38.
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medio del silencio. Estar dispuestos y expuestos a una huella

‘tajeante, un corte en la indiferencia insensata, al mismo tiem-

po que a una prudencia anterior y po‘sterio.r a toda puntua-
cién significante. Prestar atencién a la intensidad de las voces,
como alteridad de lo dicho, como aquello que también es otra
cosa que lo apenas dicho. Porque no se procura evitar ni ,su~
primir las ambivalencias, sino que basta con hacerlas ofr allf en
el (des)pliegue de las presencias y del presente que hace o abre
lo sensible como tal. Escuchar como escuchar sin mis, no para
o con vistas a un fin o funcién, escuchar sin condicién porque
hay un sentido a la espera de alguna respuesta ética. P(?r eso
leer es como escuchar, o viceversa, en ambas se pone en juego
la atencién a lo que e o 7¢ hace sentido. Porque “el sentido,
cuando lo hay y si lo hay, nunca es neutro, incoloro o 4fono: aun
escrito tiene una voz, y ese es también el sentido mas contem-
poréneo de la palabra ‘escribir’ (...) no serfa otra cosa que hacer
resonar el sentido mds alld de la significacién o mis allé de si
mismo. Es vocalizar un sentido...” 2 cualquier texto comporta
el eco en el cual este se hace y se escribe, se abre a su propio
sentido asf como a la pluralidad de sentidos posibles. Decir no
es Unicamente hablar, o bien hablar no sélo es significar sino
también, y siempre, mostrar, més aun, dictar (como si fuera una
intensificacién del mirar, una puesta en tensién de la presencia),
esto es, dar al decir su z0n0 —su esilo (su tonalidad, su c'o’lor,
su apariencia)-y a la vez, por ello o en ello, es esa operacién o
ese zenor del decir, de-clamarse y exclamarse, citarse ~ponerse
en movimiento, llamarse, segin el valor primero de la palabra,
incitarse—, remitir a su propio eco y, al hacerlo, hacerse2 La
escritura de la voz, la voz de la escritura, resuena no como un
dato sino como una musa de los registros sensibles: sélo quisiera
una escucha como hospedaje o abrazo infinito.

22. Idem, pp. 71-72.
23. Idem, pp. 73-74.
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Iv

Algunos piensan que el lenguaje a-penas es sélo algo que
tenemos que obedecer ya que determina la forma y la sustan-
cia del mundo, de nosotros mismos (de nuestro pensamiento y
nuestra experiencia). Pero esto se torna mds grave aun cuando
el lenguaje estd antecedido por una lengua colonial, con sus
respectivas pretensiones de neutralidad y el borra-miento de
cualquier marca subjetiva, que desde la abstraccién técnica o la
impersonalidad de una regla supuestamente universal promueve
un oyente o un lector embrutecido o a embrutecer. Podria estar

relacionado con lo que Lacan Hamé discurso de la universidad

el lazo social se basa en el lenguaje donde el Saber se constitu-
ye en significante Amo capaz de someter al otro a su dominio
mediante la hegemonta de la Ciencia. Entonces la curiosidad
que lleva a iniciarse en un drea del saber supone reducirse a
ejercitar determinadas reglas lingiiisticas, interiorizar correc-
tamente vocabularios y gram4ticas, en sintesis, aprender a “ha-
blar bien” esa lengua. Toda exterioridad a ese funcionamiento
podré ser evaluada-perseguida-descalificada, incluso aplazada,
por incorrecta o impertinente. Asi vemos que una lengua pue-
de alojar niicleos totalitarios y constituirse como un dispositivo
de acogida y pertenencia para algunos, pero, al mismo tiempo,
constituirse como dispositivo de rechazo y exclusién para otros.
En el campo educativo contempordneo esto comporta el
uso y abuso de dos lenguajes comunes, propios del par ciencia/
técnica y del par teorfa/prictica, que Jorge Larrosa analizé de
manera contundente hace un tiempo desnudando a técnicos y
“criticos” por impostar una lengua en la que se enuncia lo que
deberfa haber o ser, y acert6 en sostener que lo problemitico
de estos lenguajes técnicos o con pretensiones de criticidad es
que se tornan vacios o impronunciables: vacios porque da la
sensacion de que se limitan a gestionar de manera adecuada lo
que ya se sabe, lo que ya se piensa, lo que, de alguna forma, se
piensa solo, sin que nadie lo piense, casi autométicamente; 77
pronunciables porque su caricter totalitario convierte en obliga-
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torias tanto «una cierta forma» de la realidad como «una cierta

forma» de la accién humana, y su arrogancia legitimada impone

una cierta posicién enunciativa en la que siempre se habla des-
de arriba (o desde ningin lugar, que para el caso es lo mismo)
y en la que el sujeto de la enunciacién se constituye en la pre-
tensién de definir el mundo y de transformarlo?* Y asi, lejos
de buscar una lengua emancipadora que sostenga un lenguaje
liberador, surgen las sectas del supuesto saber o los festines
de especialistas, los congresales monotemdticos o jornaleros
paseadores de ponencias, los intelectuales de convento o las
conciencias criticas superyoicas, los voceros autorizados y los
funcionarios-buréeratas con tendencias politico-administrativas.
Por el cohtrario, aqui no se busca una lengua que permita
objetivar el mundo o que nos dé la verdad de lo que son las
cosas, sino una lengua que permita vivir en el mundo, hacer la
experiencia y elaborar con otros el sentido (o el sinsentido) de lo
que nos pasa; no una lengua en la cual enunciar nuestros poderes
o nuestras impotencias, o en la cual dar forma a nuestra buena
voluntad, o en la cual tranquilizar nuestra buena conciencia,
sino una lengua que permita compartir con otros la incémoda
perplejidad que causa la pregunta “;qué hacer?” o las in‘ﬁ_mtas
dudas y cautelas con las que hacemos lo que hacemos.?> No
queremos que lo aqui contenido se entienda de inmediato, no
queremos comprension sino, més bien, escucha: esa que también
ofrecemos para atender lo que quizd no comprendemos.

Si este libro-conversacion contiene una invitacién, es una
invitacién a la experiencia siempre singular —ni individual, ni
particular—. Porque lo singular es precisamente aquella af.'tfc—
cién real que desborda cualquier identidad o identificacién,
cualquier representacién o inteligibilidad y, por lo tanto, po-
dria concebirse inidentificable, irrepresentable, incomprensi-
ble, incomparable, irrepetible, extraordinario, tnico, insdlito,

24. Ver Larrosa, J. (2006) “Una lengua para la conversacién”. Revista Educacidn
3 Pedagogia, 18, pp. 33-335.
25. Idem, p. 36.
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sorprendente.”® Cuando conversamos con alguien, aunque g,

tenga alguna idea de qué nos 8ustaria abordar, los derroterg
de la conversacién no pueden ser anticipados ni tienen que ve
con el tiempo lineal de Ia planificacién o la prediccién, de |
previsién o la prescripceién, sino con el acontecimiento de g

que no se puede pre-ver ni pre-decir. Conversamos de lo que

no sabemos pero pensamos, de lo que no podemos o no que-

FEMos pero sentimos, incluso de lo que no depende de nuestrs
voluntad o poder pero la invitacidn causa el deseo. Durante o
luego de Ia conversacién retumba el eco de lo que nos pasay

traspasa a causa de esa forma singular de encuentro con otro(s),
frecuentemente se hace dificil —cuando no imposible— proce-

sar el momento inmediato donde Jas voces que se tocan y una
sensacién de vacio nos invade. No sabemos, pisamos la fronte-

ra de nuestros conocimientos Y certezas, porque habitamos ¢]
limite inasible de lo decible para uno y para otro. Como que-
darse quieto en movimiento, sin saber qué decir ni qué hacer
pero transitando la bisqueda abismal de up lenguage orro que se
aleja de los imperativos pedagdgicos de la eficacia teleolgica
0 las recetas pricticas de la mora] tecnolégica. Buscamos un
lenguaje que aloje y pueda pronunciar lo singular sin evaluarlo,
un lenguaje apasionado por la inquietud que siempre es mds
de una, un lenguaje afecto de la incertidumbre que abandone
las lenguas dominantes de 1a pedagogia policiaca (que todo Io
mide, lo identifica, lo calcula y manipula) y capte la vida en sug
intersticios mas inesperados. Porque una ética, que es una 6p-
tica ~como ensefara Lévinas—, es una forma de mirar y habitar
el mundo junto a otros. Y una ética de la conversacién, inse-
parable de una ética de Ia escucha, implica una forma de eszar
en el mundo donde no puedo hablar (ni escribir) sin e] dicta-

do siempre singular ~Y a veces acompasado— del otro. Porque

miramos como escuchamos, y escuchamos como conversamos,
entre miradas, entre voces que a veces tiemblan, entre cuerpos
demasiado imperfectos como para ser privados de la respuesta
_—

26. fdem, p. 38.
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'Cad‘a uno pregunta. Aunque podria parecer en una lectura
ue

) 4 t C1 (] v €sc lb OS) €

bre de alguna abstraccién politicamente Cfmtecta. En todo
o versamos de la vida, no como especialistas o exper-
o Clindisciplina filosGfica de la educacién, sino como gente
t(zlsee}ila sido invitada a conversar sobre si mismas en un lengua-

. . bi-
" e no habitual que estd acercéndose. Conversamos y escrib
jen

mos juntos, si, para alguien y en dir.eccic')n a.algtllller;: tu;acgz)leg
ha elegido rozar el texto con su mlrad‘a,, qulenha us oo ©
acontecimiento de este /z’bra—convermw@% y no1 a enco frado
mis que alteridad. Conversamos y escr'1b1mos, eemos y e
chamos, nos ponemos en juego sin mas y nos. exgonemimula
lo dicho y lo pensado desprovistos de la segunfia Qu(; § e
invulnerabilidad. Conversamos y hace.mos‘expererC{a a r?amos
tiempo, conversamos sobre la experiencia y experimen amos
la conversacidn, una alteridad pedagdgica que emerge

ensenanza ética.
Me gustarl’a conversar contlgo

Si se rastrean algunas cldsicas definiciones, dialogar pue(cile
ser una discusién entre puntos de vista para llegar a un acuerdo
o acercar posturas, o puede implicar fingir una ccl).nvelrsas;c:lrj
entre puntos de vista contrapuestos. Debat.lr'mnp 1Cc;1f a o
frontacidn, el combate o contienda entr‘e o.;imlones i e.:fen 1(;
mientras que la discusién implica la ob]ec‘:xon y oposicién ah‘
que alguien hace o dice. Como ya hemos visto, conversar m;Pd
ca otras cosas. Asi que alli fuimos, en bus.ca del tiempo per: %,'o
de la conversacién, en busca de un /engmg’;e para la 5on=vermm;:z.
Este libro-conversacion puede ser una tm?lda pero fiel prueba
de ello. Escrito entre diferencias genergcu’)r%ales o.edu,cgtlvas,
geogréficas o geopoliticas, sociales o histéricas, biogra ?aslz
culturales, fuimos capaces de hablarnos: de poner en c.omursl o
que pensamos o lo que nos hace pensar, c.le elaborar junto c
sentido o el sinsentido de lo que nos inquieta 0 nos cuestlor:i ,

de tratar de decir lo que atin no sabemos decir y de tratar de
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escuchar lo que aiin no comprendemos. Un modo de resistir
al allanamiento del lenguaje producido por esa lengua colonial
“neutra” en la que se articulan los discursos cientifico-técnicos,
por esa lengua colonial moralizante en la que se articulan ciertos
discursos “criticos”, esa lengua que pretende no ser mds que
un mero instrumento, sin voz, dtona o monétona, aspirante a
la objetividad universal, indiferente tanto en lo que refiere al
hablante/escritor como en lo que refiere al escuchante/lector.

Buscamos una lengua que esté entre nosotros, que no puede
ser la del uno ni la del otro, que nunca podr4 ser la propia de

ninguno de nosotros, pero en la cual tratamos de conversar en

nombre propio. Una lengua que no rebaje, que no disminuya,
que no construya posiciones de alto y bajo, de superior e infe-
rior, de grande y pequenio; una lengua que nos permita viven-
ciar, desde adentro, la palabra conversar: palabra que sugiere
horizontalidad y experiencia de la voz. No puede negarse la voz
y menos aun olvidar su importancia puesto que “es la marca
de la subjetividad en la experiencia del lenguaje, también en la
experiencia de la lectura y de la escritura”?” Aqui, quien habla
y escucha, quien lee y escribe, estd en juego en medio de una
experiencia singular y singularizadora, plural y pluralizadora,
inquietante y pasional, en la que aquello que nos toca, nos in-
cierta, no estd normado por nuestro saber ni nuestro poder. Se
trata, tal vez, de un mero estar como devenir-en-comun, de un
acontecimiento sin destino.

Lo que implica vivir:
entre estares docentes y pensamientos infrecuentes

En tiempos criticos donde nada funciona y todo puede suce-
der, todo el mundo en mayor o menor medida se pregunta squé
hacer? O se lo preguntan a especialistas de todas clases, desde
el trabajador de oficio hasta el méximo intelectual pasando por
la maestra de grado o el gurt de turno. Una pista la da el nifio-

27. {dem, p- 41
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problema que en vez de ser buen alummno y atender, desobede-

‘ce y se pone a charlar con la companera de al lado para pensar

juntos su proxima travesura. Ese podria ser un bonito comienzo:
conversar a los lados y pensar lo que viene como forma de deso-
bedecer lo impostado. Derrida ensefia que el pensamiento de lo
que viene es aliado de lo que contrae parentesco con lo poético,
pues se ubica més alld del saber y de todos los modelos o todas
las normas prescriptivas cuyo agotamiento vivimos. Atrevimien-
to de “quedarse parado” o dgjarse estar (como decfa Kusch en
contraposicién al ser ajguien)*® ante la vordgine compulsiva-
capitalista y sentir la pesadez terrestre que nos gravita: si darse
a pensar es lo que hay que hacer; y si pensar es también, inme-
diatamente, e ineluctablemente, pensar lo que /gy que hacer ante
lo que viene, es decir ante lo que sucede y ante el evento por
venir, esta ocupacidn daria acceso a otra experiencia de lo que
deberia aliar el hacer y el pensar.?® Se escucha la resonancia de la
pregunta al borde del abismo o del caos, en frente del horizonte
mds indeterminado, mds angustioso, cuando se dirfa que todo
deberia ser repensado, re-decidido, re-fundado, de arriba abajo
y 2hi donde tal vez el abajo, el fundamento y la fundacién llegan
a faltar. Pues el caos es la forma de todo porvenir en cuanto tal
y no hay que desesperar, sino, tan solo, pensar: emergencia im-
postergable que no se reduce al ejercicio de saber ni al del po-
der. Supone cierto cuidado suplementario dirigido hacia 4reas
de decisi6n del pensamiento, las cuales tienen que imponerse ya
a cada instante, cotidianamente, inmediatamente, a cada paso, a

28.  Dejarse estar es habitar el otro lado del ser, pero ;qué significa dejarse estar?
Sabemos s6lo qué hay que hacer para ser alguien pero muy poco sobre qué es
dejarse estar, “tenemos una idea evidentemente competitiva del hombre. Nos
interesa siempre afirmar nuestro ser y demostrar al otro que somos alguien.
Si no hacemos asi, estamos seguros, nos atropellan y nos avasallan. Por eso
nos urge siempre ser més, o en todo caso ser como otra persona, pero nunca
ser menos (...)”. Ver Kusch, R. (2007) “Los que se dejan estar”, en Obras
completas, v. 1. Rosario: Editorial Fundacién A. Ross, pp. 477-478.

29. Derrida, J.(1997) “:Qué hacer de la pregunta «;Qué hacer?»?", en: £ riempo

de una tesis: deconstruccion e implicaciones conceptuales. Barcelona: Proyecto
A Ediciones, p. 31.
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cada frase, de manera nueva, no solamente a cada cual sino parti-
cularmente a quienes pretenden ejercer los cargos de “decididpreg
responsables™ unos radicalmente ineptos porque creen saber,
porque estdn en posicién de saber ¥ son incapaces de articy.-

lar preguntas —;qué es Ia vida, qué quiere decir “«presente», qué
quiere «justo», qué quiere decir venir, el otro, la hospitalidad, e]

don?~y de aprender a formarlas, pues no saben dénde y cémo se
¢l

han formado o eémo aprender a volverlas a formar 30 Presos de

Sus zonceras de autoridad, siempre han querido ser ¥ olvidaron
Su éstar, seguro son los que fundamentan —consciente o incons-

cientemente- las moralinas pedagégicas del niio-modely queno -
falté nunca a la escuela, que no minti jamés y ademds es buen

companerito. Pero lo decolonial en Ia historia muestra que ese
hombrecito pulero-prodigio nunca existié de ese modo, antes
bien era un poco mentirosito (lo cual es una de las verdades de
la infancia en general, o squién no necesita ficciones para vivir?,

incluso ya lo dijo el nifio Lacan: /z verdad tiene estructura dp ,

Jiccidn), algo ventajero y un ausente sin igual. Desnudar algunas
verdades para que pueda verse la carne de su ficcién es 4 lo que
apuntamos aqui, juntarnos para senti-pensar y exponer-formar-
formular preguntas Cuyas respuestas nos llevan a mas preguntas.
Pero esto no lo hacemos sin un gesto conjunto de descoloniza-
cién pedagégica, identificando aquellos mecanismos embrutece-
dores que postergan la igualdad o aseguran Ia perpetuacién del
dominio imperialista-totalitario sobre nuestras vidas. Porque la
colonizacién pedagdgica, tal como la tomg Arturo Jauretche de
Jorge Abelardo Ramos, nos dice que civilizarse y culturalizarse
es aprender la técnica y practicarla: asf surgen las expresiones

de expertos y tecnderatas que dicen —o escriben— para el pue-

blo pero no desdz el pueblo, que tienen claro os pronésticos y

sabrfan bien gu¢ facer pero siempre (afortunadamente) se equi-

vocan. Y, segiin estos, toda la politica y todo lo politico se re-

ducirfan a un mero problema de gestién, poniendo la educacién
en manos de una despolitizacién de las instituciones educativag
—_—
30. fdem, pp. 36-37.
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ra ajustar su orientacion 2 la de simple fébrica de técnicos que
pa

o (. .
qutra el sistema de la colonizacién pedagégica que desencuentr
nu

o desconecta la escuela y la vida®! y .
Era virtud de las antiguas culturas anudar la vida ?01}11 g
nos, que signo y vida vayan de la, mano, pero 'hoy drll:; S§§:222
al revés: aprendemos los signos, tecmcas,.menmas,y sabemos
con exactitud a qué aspecto de nuestra vida corresponde -’bI? 1
«;Se aprende para saber mucho o se aprercllde }:izraalrr;s:;i 1;3_32
propia vida en el paisaje? ;Acaso no se apren ,e slc; c};ri i
Por esto es que al pedagogo popu'lar Simén Rodrig 2o e
interesa un saber disociado de la vida o un profesor lsz i qde
no ensefie un saber vital, sino un maestro que cz;use e eszc; e
saber y provoque en los otro:s un camk.)lo que o; siaqtslzntir "
apatfa, comodidad, ilusién o 1m.potenc12.1, hac.tlen oles entir 2
importancia de transformar la vida propia y ajena, po;q oo
formarse con el orden dado de las cosas es P}erier toda P o
lidad acontecimental de creacién e invencién. Adelrne:; :z N
subrayar que, en una época donde la compulsién resu ta : ;sw ”
el pardmetro de normalidad, el aprender es una exper;encclzl Sino,
nunca del lado pragmadtico que busca o anticipa resulta o)s >
que acontece (en el sentido que Badiou y otros ensefaron), po;'0
que llega de manera imprevisible, no cal?ulable y creell ur'l’nugon
posible o abre una nueva via que cambia .n,uestra relacién con
lo posible y lo imposible. Y por esto también es que IllOS curesa
tanto la experiencia de desaprender, pues, tal comod olexp o
Fernando Barcena, implica cierta renuncia a parte de lo ya

31. Cfr. Jauretche, A (2012) Los profétas del odio y la yapa. Buenos Aires: Co-
rregidor, pp. 101-139. - ]
32, Kusch, ]:1 (2007) “Un maestro a orillas del lago Tltlcaca’l’, en Obras comp/le
. Ia‘: op’ ci; —p. 192. “Vivimos siempre metidos en un paxsa_;ezlaunqule no Z
erramos. aisaj a el cotidiano o el del pais, no sélo es algo qu
querramos. Y el paisaje, ya sea : LA
ue ven los turistas, sino que es el si L
Z‘; jfa?il:::n{oz pie, como si fuera una especie de escritura, con la cual cada
habitante escribe en grande su pequefia vida” {idem, p. 1‘.91),' _
33. A esterespecto se recomienda especialmente visitfixr el bonito hbro‘de 4 Na; i ;o
A Kohan (2013) E/ maestro inventor. Simén Rodrigues. Buenos Aires:
y Dévila editores, pp. 86-88.
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vido y experimentado, a aquello de donde en algiin momento
obtuvimos nuestras certidumbres.** Aprender o desaprender,
entonces, crea (i) posibles que no tienen tanto que ver con el
saber sino con una actividad subjetiva relacionada con el pen-
samiento. Es junto a otros que creamos o abrimos posibilidades

porque, al igual que en el trabajo filoséfico, ponemos en juegoun - |

ejercicio de relacién entre el pensamiento y lavida. Y pensar “es
preguntarse cémo lo real puede responder una pregunta (...) es
tener el medio para hacer una pregunta y también tener el me-
dio para comprender ¢6mo lo real va a responder” o, dicho de
otro modo, se relaciona con (formular) una verdadera pregunta
radicada en la posibilidad de que su transmisién dé cuenta de
que aquel al cual nos dirigimos la comparte. Implica una re/a-
¢i6n o vinculo amoroso con el saber (no en cuanto dominio, sino
en tanto aspiracién o deseo) y la actividad consecuente que se
apoya en la inquietud de formular y formularse preguntas e ir
en busca de respuestas que, la mayoria de las veces, conducen a
nuevas preguntas. En esta instancia ya algo nos dice que estamos
por los senderos {no sélo etimoldgicos sino también pedagdgi-
cos) de la _filosgfia, del Silosofar, del pregunar filosdfico y de la
activud filosgfica. Pero, ;qué hace que una pregunta sea filoséfica?
Como ensena Alejandro Cerletti, «toda pregunta que sea genui-
namente filosfica debera involucrar intencionalmente a quien
(se) la formula (porque sélo en este caso las posibles respuestas
tendrdn una significacién sustancial para quien se pregunta) (...)
la definicién del caricter filoséfico de una pregunta depende del
tipo de respuesta que espera el que la formula. Es decir lo que
hace filoséfico un interrogante es, fundamentalmente, la inten-
cionalidad de quien pregunta o se pregunta, mis que la pregunta
en si (...) Quien pregunta y se pregunta filoséficamente intervie-
ne en el mundo y se sitda subjetivamente en él. Lleva adelante
un gesto de desnaturalizacién de lo que se le aparece, interpe-

34.  Serecomienda visitar el bello libro de Bdrcena, F.(2012) £/ aprendiz eterno.

Filosgfia, educacion y el arte de vivir. Buenos Aires: Mifio y Davila editores,
pp- 35-302.

35. Badiou, A.(2014) 7o que implica vivir. Cérdoba: 5000Ediciones, pp. 76-77.
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la lo que “se dice” y se dirige a los saberes con una inquietud

radical»3 En esta linea, la acritud filosdfica pone en juego una

sospecha cuestionadora, una mirada critica que no quiere dejar
nada sin revisar, esa actitud radical que permite problematizar
Jas afirmaciones o poner en duda aquello que se presenta como
obvio, natural o normal* Entonces las travesias aqui presentes
hospedan e invitan a vivenciar esos sentimientos propios de lo
etimoldgico y lo pedagdgico de la filosofia y el filosofar, del pre-
guntar filosdfico y la actitud filosdfica, lo cual muestra también-
que en estas practicas la oralidad no es un factor menor al lado
de la escritura sino su potencia fundamental en el marco gene-
ral de la vida (y, en particular, de la vida pedagégica). En este
sentido, resulta mds interesante que en un libro de visita titula-
do Lo que implica vivir, donde constan los registros orales de
una visita reciente de Badiou a la Argentina, podamos encon-
trar entre sus ensenanzas un planteo filoséfico tan intimamente
emparentado con la educacién: pues para él, la filosofia es ante
todo una prictica oral y su cuestién fundamental es la de la
verdadera vida, se hace para que la vida sea apasionante y en el
fondo consiste en transmitir, en dar algo sin saber el uso que se
hara de ello. Esto pone en evidencia la intimidad radicalmente
compartida entre la filosofia y la educacién: ambas tienen que
ver con dar algo. Tanto en el educar como en el filosofar hay
una experiencia del vacio que no se termina de colmar: resue-
na en ambos la definicién lacaniana de amor, porque se da algo
de lo que no se tiene e incluso se pierde si no se da.’® Entonces
nos preguntamos si, como habitualmente los bien disciplinados
sostienen, puede estar una exenta de la otra o si acaso no estin
constitutiva e irreductiblemente imbricadas. Como si, y esto es
sumamente comprobable, cada “forma filoséfica” implicara una
determinada “forma educativa” y viceversa, lo cual da cuenta de

36. Cerletti, A. (2008) La enseilanza de la filosofia como problema filosdfico.
Buenos Aires: Libros del Zorzal, pp. 23-26.
37. lIdem, p.28.

38.  Ver Berisso, D.(2013) :Qué clase de dar es el dar dase? Alteridad, donacion
J contextualidad. Buenos Aires: Antropofagia, p. 90.
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la imposibilidad de educar sin aventurarnos por senderos ﬁlosé

ficos y de filosofar sin aventurarnos por travesias educativas, Up
amigo lo pone de la siguiente manera: “nj Ia filosofia es opciona] k'

para la educacién ni viceversa, Ambas se constituyen, la una 5
I - . . i :
a otra, ‘dfe‘::/elando que la verborragia tecnicista que las delimitg
como st fueran ‘ménadas’ de inf; ili

recuente permeabilidad, no eg

mas que el refugio de posturas donde Ia educacién linda con |

el automatismo y la filosoffa con el autismo”* Entonces, cop
todo esto, ¢qué hacer? Podria decirse que, en este siglo lm;u'ni—'
co donde habrfa que aprender a mirar a través de |a oscuridad,
la ﬁlosoﬁa de la educacién o la educacién de Ia filosoffa nos da,
que sentir y que pensar en medio de la vida,

Y resta lo que vendri, lo que encontrardn en forma de pre-

gunt‘as conversadas y respuestas inquietantes, tal vez signo de lo
que implica vivir juntos. No sabemos mucho al respecto o prefe-
ririamos no hacerlo, pero tenemos algunas pistas que sefialan un
campo de afectos. Una mezcla de ternurg e inquietud nos inva-
de cada vez, pues estamos, meramente estamos, juntos, frente a
frente, voz a vog, palabra a palabra, ¥ nos afectamos éticamente

nos desnudamos de saberes e ignorancias, nos abrazamos hasta CI;
el gesto‘ minimo. Es esperable, aunque no obligatorio, un tiempo
ﬁmto,e irrecuperable que aquf apenas se trasluce en tinta ¥ papel

Habria que hacer una filosoffa ¥ una pedagogia del agrédecer'
porque las huellas que otros (nos) dejan son las inquietudes que:
se guardan en la voz y perduran en el suelo comiin de Ia afeccién,

en la e.xistencia misma de lo que estamos siendo: porque no ha};
infancia, més all4 de los afos, sin la posibilidad de Ia travesura
compartida. Este Aibro-conversacidn es una travesura que nos re-
cuerda que estamos vivos ¥ la aventura continia,

Facundo Giutiano

(entre Cérdoba, Formosa ¥ Buenos Aires), '

abril de 2016.

—
39. Idem, p. 10.
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PRESENTACION DE

CONVERSADORES Y ENTRETELONES
DE CONVERSACION:

SINGULARIDADES, CORRESPONDENCIAS,
PUNTUACIONES OFF THE RECORD

“Uno busca a alguien que le ayude a dar a luz
sus pensamientos, otro a alguien a quien poder ayudar:
asi es como surge una buena conversacion”.

Friedrich Nietzsche, Mds alld del bien y del mal.

i hubiera que senalar elementos comunes entre Judith
Butler, Radl Fornet-Betancourt, Walter Mignolo, Jac-
ques Ranciére y Slavoj Zizek, podriamos hablar de obras
que han traspasado fronteras, escrituras reconocidas internacio-
nalmente o mundialmente leidas en varios idiomas (en algunos
casos, mds de treinta lenguas); podrfamos aprender que no hay
ensefanzas quietas sino docencias némadas (ensenanzas que
traspasan los muros universitarios y llegan a todo tipo de pbli-
cos), asf como una vida practicando un pensamiento inquieto.
También es cierto que sus pensamientos rebasan los vetustos
6rdenes disciplinarios, que sus escrituras discuten —algunas veces
entre si— desde diferentes posiciones al interior de las izquierdas
como un campo problemético y critico del capitalismo, donde
en cada trazo que dan se toman el trabajo de agarrdrselas con
cada una de sus certezas y nos enseflan —como cantara Daniel
Viglietti— “a desalambrar, a desalambrar” cada terreno de la
reflexién. Pues sus contribuciones han reformulado el campo
filoséfico, politico y literario, proponiendo conceptualizaciones
renovadoras, desafiantes o provocadoras; habilitaron nuevas
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lecturas criticas en torno a las relaciones humanas, las institu-
ciones sociales y las teorias cldsicas que daban cuenta de ellas;
sus obras han sido campo fértil para ampliar debates, extender
los horizontes del pensamiento y propiciar prcticas disruptivas.

Desde sus movimientos reflexivos més intimos hasta sus ges-
tos minimos mds combativos, han dejado claro que se trata de
una lucha (en) comiin que nos pasa y nos traspasa a cualquiera
y cada uno, como la educacién misma en medio de la vida y
la vida misma en medio de la educacién... Quienes conversan
aqui, quienes amablemente hospedan preguntas (muchas ve-
ces insdlitas) en su pensamiento, quienes han convidado de su
voz a cualquier hora del dia o de la noche en cada invitacién
al encuentro que supuso cada cuestién, han dejado una huella
imborrable que resuena en la experiencia de estas lecturas. Por-
que aqui hay voces escritas de pensamientos que se encuentran
y pensamientos que se encuentran en voces escritas: nada de
esto podria haberse hecho si no hubiera habido la incondicio-
nalidad de un cuerpo invitador, de un lado, y un cuerpo que
dijera si (incondicionalmente y a tiempo), del otro. Lo cierto
es que todo comenzé de alguna manera cuando escribieron,
cuando escuchamos sus textualidades y nos hicieron preguntar-
nos, cuando pudimos encontrarnos en la cercania de un mismo
suelo en algunos casos o cuando nos inquietaron tanto que nos
inventamos una excusa para compartir la cercania de un pensar
inescindible de un sentir-juntos.

Si bien el motivo inicial de estos encuentros ha sido el de
abrazar la cercania de un pensar-juntos, ya sea por lo que la
lectura de sus textos (nos) da a sentir como también por ese
desaffo de ir un poco més alld de lo que ya han pensado, aqui
hemos intentando dar lugar a una reflexién sentida —quiz4 tan
novedosa como contemporénea— que parte principalmente de
lo educativo pero no descuida los vinculos més intimos que ello
tiene con lo ético, lo politico, lo histérico y lo epistémico. Esta
experiencia del encuentro y del sentir-pensar-juntos, tiene un
condimento intempestivo que invita a relacionarnos de manera
singular con el propio tiempo, pues no se coincide del todo con

REBELIONES ETICAS, PALABRAS COMUNES 79

él pbrque hay un problema en aquello de lo cual la época se

‘siente orgullosa. Esta nos abraza y nos distancia, pero estas con-

versaciones muestran que se trata de sentir, de pensar y de es-
cribir, sumergiendo el trazo en la tiniebla del presente que (nos)
incumbe y hay que interpelar. Por eso, dijo un italiano alguna
vez, los contemporaneos son raros y ser contemporaneo es una
cuestién de coraje: porque significa ser capaces, no sélo de man-
tener la mirada fija en la oscuridad de la época, sino también de
percibir en esa oscuridad una luz que, dirigida a nosotros, se ale-
ja infinitamente; porque el presente es la parte de lo no-vivido
en todo lo vivido y lo que impide el acceso a él es precisamente
la masa de lo que, por alguna razén (su cardcter traumdtico, su
cercania excesiva), no hemos logrado vivir en é1.% Tal vez aqui
la invitacién se trate de eso, de presentes a los que habria que
volver de algiin modo, como un contemporaneo que vuelve a
un presente en el que nunca estuvo. Pero al final —o al comien-
zo— aguarda el aprendizaje de que de la falla o la fractura de-
viene la cita y el encuentro entre los tiempos y las generaciones.

* Una especie de temblor personal, demuestra mejor que nada
la angustia que acompafia a la filosofia cuando toca las verdades
de la educacién —o a la educacién cuando toca las verdades de
la filosofia— Después de todo, entre filosofia y educacién hay
un in-surgir comin que las enlaza de nacimiento (ya no sélo en
Grecia, como alguna vez aprendimos y con la geopolitica del
conocimiento desaprendimos, sino en cualquier parte que haya
pregunta o inquietud y mds de dos dispuestos a conversar-la).
Por eso quizd no es tan descabellado hablar, al mismo tiempo,
de la filosofia y la educacién como una filosofia de la educacién
o una educacién de la filosofia.

A continuacién se realizard una presentacién de cada una
de las voces del pensamiento con quienes hemos conversado,
pensado y sentido. Se intentard dar cuenta de las singularidades,
afectos y efectos de estos encuentros en medio de las corres-

40. Agamben, G.(2014) Desnudez. Buenos Aires: Adriana Hidalgo editora, pp.
23-27.
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pondencias mantenidas y ciertos off the record que muestran el
costado fhumano, demasiado humano, de estos convites.

Slavoj Zizek*

“Ser profundo no es nada si no sabes mostrar la profundi-
dad allf donde existe y actiia en la superficie, y es lo que Slavoj

Zizek sabe hacer mejor que nadie”. Asf se refiere Alain Badiou

a quien considera uno de los cinco filésofos m4s importantes de
la Buropa de segunda mitad del siglo XX.

Irreverente, con aura de popstar, llamado “el ‘Elvis Presley’
de la teorfa cultural” o “el filésofo mds peligroso de occiden-
te”, capaz de explicar a Hegel o Lacan con las peliculas mds
populares de Hollywood; su voz suele acompafiarse de ges-
tos explosivos y un inglés con acentuacién eslava que capta la

atencién de inmediato, como un nifio que hace lo que quiere

hacer: tanto en sus conferencias, asi como en sus escritos, o en
la conversacién, se muestra desafiante de cualquier autoridad,
haciendo uso de un lenguaje indisciplinado y polémico; a ve-
ces acusado de “charlatanerfa”, sus libros son éxitos en ventas y
su imagen circula en revistas y programas de entretenimiento;
un pensador involucrado con la tradicién satirica de la burla y
el humor, se trata de un provocador pero al mismo tiempo de
un lector muy serio de la tradicién filoséfica occidental que se
apropia de los elementos que brinda el psicoandlisis para ofre-
cer una interpretacion creativa de la politica contemporanes;
para él la filosoffa comienza con Kant.

Zizek invierte las estrategias pedagdgicas convencionales,
sefiala que el mayor peligro para las luchas de izquierda no

41.  Slavoj Zizek (Eslovenia, 1949) es Doctor en Filosofia por la Universidad de . -

Liubliana {Eslovenia) y Doctor en Psicoandlisis por la Universidad de Parfs
VIII Vincennes-Saint-Denis, profesor e investigador principal de la Univer-
sidad de Liubliana, profesor invitado en distintas universidades del mundo,
Director Internacional del Instituto Birkbeck para las Humanidades del
Birkbeck College (Universidad de Londres), Fundador y Presidente de Ia
Sociedad para el Psicoanilisis Teérico de Liubliana, y ex candidato a Pre-
sidente de Eslovenia.
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proviene de la derecha tradicional sino de un pufiado de in-

 telectuales que se presentan como la “renovacién” del pensa-

miento de izquierdas, pero que en realidad no han hecho m4s
que desvirtuarlo. Aun asi, no deja de establecer diélogc:s con
algunas de las figuras vivas més importantes de la teoria cri-
tica occidental (Badiou, Ranciére, Balibar, Butler, Habermas,
Agamben, Hardt y Negri, entre otrxs). También con el mismo
‘Walter Mignolo, con quien se reinstalé la discusién sobre del
eurocentrismo en medio de la “ZiZzekmania”.

Nacido un 21 de marzo de 1949, este investigador de tiem-
po completo vive de lo que publica, ya ha escrito més de medio
centenar de libros conocidos internacionalmente y dificiles de
categorizar. Como un intérprete innovador, coloca en el centro
de su reflexién a autores como Lacan, Hegel, Kant o Marx, y
pone en juego su habilidad como popularizador y dix.rulgador
del pensamiento filoséfico occidental, observador eritico y es-
tudioso de la cultura de masas. De aqui que en sus estudios
pueden encontrarse ejemplos extraidos del cine y la literatura,
desde las obras de Alfred Hitchcock y David Lynch hasta la
de Kafka o Shakespeare, asi como también autores olvidados
por la academia (como Lenin, Schelling, Stalin y Robespierre).
Al tratar sin remordimientos temas espinosos como el funda-
mentalismo, la tolerancia, la subjetividad y la ideologia, hace
uso de su capacidad critica para des-ocultar lo que est?i en
juego en los acontecimientos politicos, sociales, econémicos,
culturales, ambientales que desafian el presente y futuro de
la existencia humana. Ha causado una interrupcién dentro de
los circulos intelectuales: es su estilo singular de creatividad
filoséfica y politica que le ha creado un nombre como uno de
los pensadores europeos més referenciados de nuestros tiempos.
Aun asi, y esta es una caracteristica comidn con colegas como
los mencionados aqui, se trata de un autor marginal dentro de
la academia y, més aun, en la formacién pedagégica.

Luego de leer algunas de sus obras principales, escuchar
sus conferencias o mirar sus documentales, se instala cierta
inquietud y en particular si ya se tiene alguna de indole filo-
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séfica o pedagdgica. Si se presta atencidn, pueden encontrar-
se cuestiones pedagdgicas implicitas en algunos pasajes pero,
ciertamente, no en medio de su pensamiento. Esto nos dio la

idea de que podria ser interesante formularle algo asf como una'

invitacion. El motivo de la-misma suscribfa la posibilidad de
acercarnos un poco mds alld de lo que la lectura de sus libros
nos permitia, quizd intentando buscar algiin tiempo para con-
versar o compartir algunas preguntas inusuales sobre educacién
y filosoffa. Si hicieran falta fechas que digan algo del gesto, la
invitacién fue enviada un 23 de julio y la respuesta acontecié
al dia siguiente, breve y contundente: “I will be in Ljubljana

from August 13, glad to meet you! —s” (Estaré en Liubliana

desde el 13 de agosto, contento de encontrarme con ustedes!
—s). Asi fue que, sin preguntas ni gufas requeridas de antemano
por Zizek, apenas llevamos algunas breves ideas o interrogan-
tes para invitar al pensamiento, predispuestos a la escucha sin
condicién de algiin filosofar compartido. Era tal vez algo asf
como un desafio, pues querfamos conversar explicitamente de
educacién con Zizek y toda la irreverencia volatil que lo carac-
teriza. Una travesfa, o una travesura, en medio del pensamien-
to. Como hacer una experiencia (compartida) de pensar lo no
habitual y lo no carente de gravidez. No se trataba del tipico
encuentro intelectual de conceptos afilados, citas claras, obras
resaltadas o cuestionamientos narcisistas. Se trataba, més bien,
de una aventura irreverente del pensamiento, cierto momen-
to de igualdad en medio del acontecimiento. Pues tal vez eso
sucede cuando se piensa (lo inusual) 7-sizz junto a otros: no
somos mds que el texto que se est4 escribiendo, tal vez lejos de
los libretos binarios de siempre, apenas con nuestras palabras e
inquietudes. Y también lo que (nos) atraviesa: novedad, acon-
tecimiento, escucha, hospitalidad, abismo.

Recién llegado de Singapur, y con unos dias en su tierra
natal antes de volver a partir a otro destino, gentilmente nos
pregunta dénde estaremos y nos deja un teléfono para contac-
tarlo. Propone como escenario para el encuentro un conocido
bar-cafeteria de la calle Metelbova que forma parte del Museo
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Etnografico. Llegé puntual al encuentro, incluso antes del hora-

" rio acordado. Al comenzar la conversacion se lo notaba inquieto

y algo nervioso, tal vez més socritico que nunca, preocupado
por no-saber qué responderia a nuestras inquietudes pedagd-
giéas, pero bien dispuesto a acoger lo que se comparta. Asi, ese
mediodia de agosto en Liubliana (Eslovenia), este encuentro
acontecié como una travesia que partié del desafio de conversar
sobre educacién y filosofia, sin descuidar el vinculo intimo que
estas tienen con la politica y las problematicas sociales contem-
poréneas, asi como también algo de la situacién biograficamente
determinada de este maestro irreverente. Esto hizo que el par
de horas compartidas transcurrieran intensamente casi sin dar-
nos cuenta de ello, y bastaron unas pocas interpelaciones para
embarcarnos en el enérgico filosofar #n-situ de Zizek.

Durante la conversacién se presenta como un turista en su
propio pais, precavido ante el acontecimiento de la pregunta,
de antemano aclara que no asegura la obtencién de respuestas.
Cuenta que trabaja afuera y vuelve para encontrarse con sus
hijos y sus amigos tedricos, otros filésofos. Del mismo mo.d('),
cuenta también que a lo que tltimamente se dedica es a escribir
libros grandes y gordos sobre Hegel, dice literalmente, es lo ﬁ.ni—
co que le interesa. De vez en cuando algiin comentario politico.
“Pero bueno, veamos, veamos..” gesticula requiriendo comenzar
con alguna cuestién que lo invite a pensar. Una vez que toma la
palabra, su enérgica voz y su singular uso de la lengua inglesa
le dan un condimento especial a un pensamiento inquieto que
se mueve de la narracién al chiste y de la conceptualizacién a la
provocacién. No ahorra palabras o expresiones “politicamen-
te incorrectas”, incluso bromas de todo tipo. En este sentido,
podrian leerse/escucharse dos pasajes ¢ff the record que no se
incluyeron en la edicién de la conversacién:

“Me quiero liberar de las ilusiones. Por ejemplo, la mayo-
rfa de la gente no quiere nunca el cambio radical, sélo lo
tolera. Lo que se necesita hoy es reinventar las grandes
estructuras sociales: para mi es el final de la democracia
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local, de la red local conectada. Necesitamos grandes

estructuras con autoridad”.
(.)

“Saben, me gustaria ir al sur argentino. Odio el calor.
(Mi pafs favorito en Europa es Islandia.) Me gustarfa
ir alli abajo. Igual también a Mendoza a las montafas,
Pero pienso que deberian atacar Chile. Es muy injusto lo
mucho que tiene Chile en esa zona. Por supuesto es una
broma de mal gusto pero deberfan ocuparlo. Y después
de ocuparlo, a la manera estalinista, deberfan organizar

un referéndum donde el noventa y nueve por ciento de -

la gente votara unirse”.

Lo que siguid, entonces, no fue un “didlogo” sino algo muy
diferente: un intento de establecer los contornos de un encuentro
entre posiciones —en apariencia— imposibles. Pues un encuen-
tro no puede reducirse al mero intercambio simbélico: lo que
resuena en él, por encima y méds alld de este intercambio, es el

eco de un impacto traumético; los intercambios son habituales,
los encuentros son raros.*?

Walter Mignolo®

Un desobediente que ensefia a desobedecer. Dice que habria
que aprender, si, pero a desaprender para poder re-aprender
en tiempos donde las nuevas mutaciones del capitalismo en
general y el neoliberalismo en particular inculean la cultura

42. Para mayor detalle se recomienda ver Zizek, S. (2006) Organos sin cuerpo.
Sobre Deleuze y consecuencias. Valencia: Pre-Textos.

43. ‘Walter Mignolo {Corral de Bustos, Argentina) es semiélogo, Doctor por la
Ecole des Hautes Etudes (Parfs), Profesor de la Universidad de Duke (Es-
tados Unidos) y, desde el afio 2000, dirige el “Centro de Estudios Globales
y de las Humanidades” de la misma universidad. Es Profesor e Investiga-
dor Visitante en diferentes universidades del mundo, ademds de haber sido
distinguido y premiado en variadas ocasiones por su trayectoria y obra. Es
reconocido por ser una de las figuras centrales del Pensamiento Decolonial

¥, también, uno de los fundadores de la red conocida como “Proyecto Mo-
dernidad/Colonialidad”.
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del “emprendizaje”. Su obra produce afectos y efectos fie todo
tipo: desde grandes polémicas tedricas, pafando por mﬂuerf‘
cias en movimientos sociales hasta el cambio en la cartografia
de un pais™ (esto dltimo también incluye los aportes de otrqs
miembros centrales del Proyecto Modernidad/ Colonialidad)¥®
Se trata de alguien que no ha dejado de estar no-mds (como
decia Kusch), aun, en las més prestigiosas casas del ser... Pues
recién egresado de la carrera de Filosofia en la Universidad Na-
cional de Cérdoba, gand una beca para su formacién doctoral
que estaba entre ser en Ttalia bajo la tutela de Umberto Eco o
en Francia bajo la mirada de Roland Barthes. Finalmente de-
cidi iniciar su viaje hacia esa Francia singular de finales del
sesenta y comienzos del setenta, ingresé a la Escuela de Altos
Estudios en Ciencias Sociales (Paris), en particular en la sec-
cién de Lingiiistica y Semiologfa donde sus mentores fueron
Roland Barthes y Gérard Genette (que en ese momento era
maitre assistant de Barthes). Su presencia latinoamericana alli
era sentida en un cuerpo que quedaba marcado de una mane-

44. Por ejemplo, el caso de Argentina donde se invirtié la presentacién carto-
grifica a partir de una relectura geopolitica de los mapas que Ieldevuelve la
dignidad de situarse ya no como lo otro al costado de Eur‘opa,.smo como el
centro de su lugar propio {incluso con la posibilidad de v1sll’ahzars’e con los
polos invertidos y una representacién ms realista de la porcién antértica que
antes aparecia en un pequefio recuadro al margen y aho‘ra sela \ixsuallza en
un tamafio comparable a las provincias de gran superficie del pas).

45. Colectivo también conocido como grupo modernidad/colonialidad. El grupo
estaba conformado inicialmente por figuras de la intelectualidad académica
latincamericana como Anibal Quijano, Enrique Dussel, Arturo Escobar,
Santiago Castro-Gémez, Edgardo Lander, entre otros. Los escritos de Mig.—
nolo nutrieron buena parte del trabajo colectivo del grupo. Para un ab'ordaje
detallado de los planteos centrales de dicha red, se sugiere visitar: Mignolo,
W. (2003) “Globalizarion and the Geo-Politics of Knowledge: The Role of
the Humanities in the Corporate University”, Nepantla: Views from .SO{If/I.
4 (1), pp- 97-119. Asi mismo: Escobar, A. (2003) “Mund‘os y conocimien-
tos de otro modo. El programa de investigacién modernidad/colonialidad
latinoamericano” en Tabula Rasa (1), Bogotd-Colombia, enero-diciembre,
pp- 51-86; 0 Castro-Gdmez, S.y Grosfoguel, R. (comp’s.) (2907) El ,_'giro. de-
colonial: refleviones para una diversidad epistémica mds alld del capzta{ls}no
global. Bogoté: Siglo del Hombre Editores/ Universidad Ce{ltral, Instn.mto
de Estudios Sociales Contempordneos y Pontificia Universidad Javeriana,
Instituto Pensar.
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ra singular. Si bien la cosa no empezé exactamente ahi sino en
Corral de Bustos* —provincia de Cérdoba~ cuando él, hijo de
campesinos en un pueblo donde la mayorfa de sus pares era hijo

de abogados, doctores y notarios, percibi6 esa mirada diferente -

manchada de colonialidad, que se hacfa sentir de manera bo-
rrosa en la razén pero clara en el corazén, y que luego la sen-
tirfa estando en Francia y posteriormente en Estados Unidos
—donde reside actualmente y desarrolla su labor de educador
e investigador—. La diferencia era percibida en el sentido de
no-pertenencia, pero todas esas vivencias no fueron en vano y
dotaron de gravidez a su pensamiento, pues ya desde su primer

articulo publicado iniciarfa la ética de una obra multi-tradu~

cida que atin contintia. Es curioso el dato, pues el semidlogo
de aquel momento publicaba su primer articulo sobre Borges
y la Gramatologia derrideana (un probable sintoma decolonial
de lo que, afios més tarde, él darfa a conocer al mundo como
epistemologia fronteriza).” Luego vino el libro que lo llevaria a
hacerse internacionalmente conocido como uno de los primeros
pensadores latinoamericanos que asumié creativamente los de-
bates académicos en torno a la “condicién poscolonial”,; se tra-

46.  Nacido y eriado en el campo, en la pampa gringa chica (sudeste de [a pro-
vincia de Cérdoba, Argentina), una zona donde llegé una gran parte de la
inmigracién italiana a partir de fines del siglo XTX. Su padre, que era jor-
nalero, decidié mudarse a Corral de Bustos para que pudiera ir a la escuela.
Alli hizo la escuela primaria y secundaria. Corral de Bustos, estd entre el
antiguo camino real (de Buenos Aires a Lima) y el camino de frontera (de
Buenos Aires a Rio Cuarto, a la izquierda en el mapa), territorio de los indios

Ranqueles, donde llegé Lucio V. Mansilla en una de las campafias de media- -

dos del siglo XTX destinadas a limpiar las pampas de indios para producir
cereales y carnes para el mercado internacional {principalmente Inglaterra
y Estados Unidos).

47. En una correspondencia reciente, Mignolo aclara que las epistemologias
fronterizas no son parte de las “epistemologias del Sur”, tampoco estdn in-
cluidas en ellas, pues son paralelas. Se manifiestan en las fronteras donde el
Sur frota con el Norte y sangra, donde el Este frota con el Oeste y vibra.
Las epistemologfas de fronteras son planetarias y emergen tanto en el Nos-
te como en el Sur, en el Este como en el Oeste. Ellas anuncian el desorden
del fin def imaginario territorial y unipolar y pregonan el advenimiento del
orden epistemolégico decolonial-pluriversal y desoccidental-multipolar.
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ta dél frondoso volumen conocido bajo el nombre 7he Darker

Side of the Renaissance (“E! lado mds oscuro del renacimien-

10”), donde trabajé con el concepto de colonialismo en relacién
a la alfabetizacién y la territorialidad, y es tenido en cuenta ya
cofno un verdadero “cldsico” en el campo de los estudios post-
coloniales latinoamericanos.*® En este libro, Mignolo sostiene
Ia tesis de que el renacimiento europeo de los siglos XV y X VI
tuvo “otra cara” olvidada e invisibilizada: la colonizacién de las
Américas (esta se convertiria en una de las tesis centrales del
Grupo Modernidad/Colonialidad, en cuya formacién Mignolo
cumplié un papel clave). Luego, encontrarse con Quijano y su
concepto de colonialidad le permitié, desde una lectura original
y propia del mismo, realizar muchos de los aportes que hoy lo
ubican como una figura destacada del campo académico con-
temporaneo, un maestro formador en diversas universidades del
mundo y un intelectual comprometido con las luchas sociales.

Si bien la pluma de Walter combate a aquellos intelectua-
les eurocentrados que hacen “buen uso de la razén” presos de
sus zonceras de autoridad, no se queda en eso. Con sus apor-
tes de cardcter transdisciplinarios enriquece las humanidades
y ciencias sociales latinoamericanas al mismo tiempo que toma
sus debates histdricos mas fecundos. Pues esta figura central
del Pensamiento Descolonial contribuye a un “giro decolonial”
que hace oir una opcién alternativa en el mundo que nos toca
e invita a resistir los disefos globales abrazando las historias
locales, realizando desobediencia epistémica, y propiciando un
afectivo vuelco de la razén. Su escritura atraviesa topicos que
van de lo ético a lo politico y revela conexiones claves con los
mecanismos coloniales del poder, del lenguaje, de la estética y el
saber, entre otras cuestiones fundamentales que su obra aborda
y constituyen un elemento imprescindible para el pensamiento
histérico, filoséfico, pedagdgico, psicoanalitico, antropolégico,
artistico, literario y epistémico de nuestra época.

48. Vale aclarar que para Mignolo asi como la colonialidad es la cara oculta de
la modernidad, la poscolonialidad lo es de la posmodernidad y de aqui que
la decolonialidad va por otra via bien diferente.
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- Seguidor del andar de Kusch en el estar siendo que aprendig
de los indigenas y no de Marx o Heidegger, no se entiende con
los marxistas ortodoxos o los posmodernos aunque si, a veceg

con los posmodernos marxistas y los marxistas posmodernos:
Walter Mignolo es como una infancia inquieta. Més que
buscar y conferenciar, prefiere lo imprevisto de un encuentrq
y lo cdlido de conversar; prefiere la cercania de las voces en:
un espacio singular al dictamen impostado que se propicia en |
las aulas magnas. Cuando se le escribe, puede contestar desde
cualquier parte del mundo donde probablemente estar4 com-
partiendo algo de su sentir, estar ¥ hacer decolonial que caracte- -
riza su vida. Vive lo que siente Y piensa, escribe en movimientg
con la gravidez del viajero que no olvida su suelo y el sentir de
un extranjero. Se dio cuenta que hay heridas comunes, como la~
herida colonial,* que ameritan sanaciones comunes. Esto llevé:
a ponerlo en conversacién con el psicoandlisis para hacer una
relectura de la cura psicoanalitica desde la nocién de sanacién
descolonial, cuestién que ha hecho resonar su voz calma y acen-
tuada en los circulos psicoanaliticos de paises como Uruguay,
México, Canads, Holanda, Alemania e incluso Espafia.
La travesia que nos propusimos caminar juntos a lo largo
y a la ancho de nuestra conversacién nos situg en medio de la
relacién educacién-descolonialidad, que se manifiesta a través
de los distintos pasajes en donde lo ético, lo epistémico, lo
pedagégico y lo politico se encuentran atravesados por la ;-
Jerencia colonial que nos constituye e involucra el pensamiento
fronterizo® como condicién de posibilidad para des-ocultar Ia

49. Tarte del hecho de que regiones y pueblos alrededor del mundo hayan sido
clasificados como subdesarrollados no sélo econémica sino también mental-
mente, con todas las consecuencias subjetivas que esto implica.

50. El pensamiento fronterizo surge de la diferencia imperial/colonial del po-
der en la formacién de las subjetividades. De ahi que no sea connatural a
un sujeto que habita la casa del imperio, pero si lo sea en la formacién de
sujetos que habitan la casa de la herida colonjal., Véase Mignolo, W. (2007)
“El pensamiento decolonial: desprendimiento y apertura. Un manifiesto”, en
Castro-Gdmez, S. y Grosfoguel, R. (comps.) £/ giro decoloniial: reflexiones
para una diversidad epistémica mds alld del capitalismo global. Bogots: Si glo
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triple dimensién de la colonialidad (del poder, del saber y del

‘ser) que opera histéricamente como cara oculta de la moder-
| se amente .
idad. Se trata de una invitacién a reflexionar sobre los modos
n .

en que siguen aun vigentes en nuesFra§ socie.dac?e.s .d.istix?t’os
dispositivos de dominacién, de sometimiento e 1nv1s1bxllza0{c;‘n,

ue atentan contra otras formas de conocer, ser y estar, di e
rentes (y subalternizadas) a la planteafla }?or l'fl’llama.da matriz
colonial de poder. Porque frente a la i:hstnbucnon racial del ca-
pital y el conocimiento, Walter ensefia que ya no seh trata tar;to
de resistir como de re-existir, re-emerger y re-surgir desde las
posibilidades que la descolonialidad del ser y el conocer abren
en su sentir-pensar, en su estar-hacer: un desprenderse de .Ias
normas y jerarquias modernas para comenzar a sanar la herida
colonial que estas (nos) han causado...

Judith Butler®

Hace ya algunas décadas atrés, todaxiig en plfzn’o siglo XX,
pasaba por la escuela una nifia problemitica: quizd como mu-
chas de las que puedan estar leyendo esto aqui, quizd como
mucho de lo que supimos ser en la infancia... Inc}lsmphnada,
hacfa preguntas indebidas, interrumpia o respondia delsaﬁante
a los profesores, desobedecia, no entraba a clases, hac:'la cosas
terrorificas, no le gustaba la autoridad. Fue suspendida mu-
chas veces y castigada tantas otras: desde abusos verbales hasta

del Hombre Editores/Universidad Central, Instituto de }.Estudios Sociales
Contemporineos y Pontificia Universidad Javeriana, Insmutf) Pensaf, pp-
25-47. Para una mayor profundizacidn a este respecto se rf:comlenda .Mfgno—
lo, W.(2003) Historias locales /diseiios globales. Colonialidad, conocimientos
subalternos yy pensamiento fronterizo. Madrid: Akal.

51. Judith Butler (1956, Cleveland, EEUU) es Doctora en Filos?ﬁa por la Uni-
versidad de Yale, Profesora Titular del Departamento de Literatura Com-
parada de la Universidad de California, Berkeley. Tambxen.es Profesor‘a de
la European Graduate School en Suiza y Profesora e Investl.ga.dora. Visitan-
te en diferentes universidades del mundo. Galardonada y dJstmgfoda tanto
por su labor académica y de investigacién como por su compromiso scn:xa!I
se constituye como una de la figuras mds destacadas del campo intelectua
contemporineo.
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el aislamiento mismo, sino citas con autoridades educativas o -

incluso policiales, pueblan sus recuerdos...

Un dia, llamaron a su madre a la oficina principal de la di-

rectora del establecimiento... La previnieron de la posibilidad
de que su hija se vuelva una delincuente y le dijeron que ella

ya no podia ir més a la escuela, siendo la tinica solucién tomar -

clases particulares. Era, por tanto, bastante inteligente, pero ella
no se percibia asi, sino como una estratega que se abria camino
para llegar a sus fines. “Portarse mal” la llevé a encontrar més
libertad en sus castigos que en las propias clases, pues desde

su propia resistencia aprovechd aquellas sanciones, ganando un -

tiempo libre que le permitirfa asi encontrarse de lleno con la
filosoffa o, incluso también, con la pedagogia radical (ya que sus
lecturas irfan desde Spinoza hasta el mismisimo Paulo Freire).
Escapando asi de los diagndsticos y tratos proto-criminalizantes
que buscaban hacer de ella una criminal prepardndose para la
prisién, desde alli, en aquellos espacios singulares, a veces tu-
toreados, a veces solitarios, aprovechd la lectura y comenzé a
preguntarse... Ya en la adolescencia sus inquietudes rondaban

no muy lejos de sus vivencias, algunas de esas preguntas iban =

desde por qué Spinoza habia sido expulsado de la Sinagoga
hasta cudl era la relacién del idealismo alemén con el nazismo...
Aungque, tal vez, lo més sorprendente hasta para ella misma
serfan aquellas preguntas por-venir que harfan de esta nifia-
problema una referente internacional del pensamiento critico
del préximo tiempo.

Un comentario aparte requeririan sus interrogaciones: pues

su pregunta de tesis sobre el deseo y el reconocimiento en la
obra de Hegel, la transforma en E/ Género en Disputa y la re-
pite de modo diferente en Deshacer e/ Género. Replantea las
preguntas, las piensa en otros contextos. Para ella, mientras se
hacen més preguntas, ellas se tornan mds profundas y complejas.
No tiene un sistema, no intenta reconciliar sus diferentes obras:
eso no le interesa. Sus trabajos son un proceso en marcha, en el
que vuelve a partir siempre de un dngulo diferente.
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Autora de importantes aportaciones en el campo del fe-

‘minismo, la Teoria Queer, la filosofia politica y la ética; Butler

desnaturaliza el género y la sexualidad, el sexo y el deseo, para

roblematizar la heterosexualidad falocéntrica, regida por la
nofmativa del imperialismo masculino dominante que violen-
ta a aquellos sujetos que no participan de la misma. Desde su
teorfa de la performatividad lleva a cabo revisiones criticas de
los posicionamientos teéricos de los feminismos esencialistas
para pasar a hablar de identidades némadas frente a aquellas
fijas, asf como para plantear nuevas formas de habitabilidad de
los cuerpos en la paradoja que se crea entre lo que es la capa-
cidad de accién del sujeto y su formacién y dependencia con
respecto al poder. Sus ensefianzas, que han recorrido el mundo y
pueden encontrarse traducidas en més de treinta lenguas, estdn
atravesadas por un fuerte compromiso con las luchas sociales y
la ampliacién de derechos.

Como educadora, ensena su punto de vista y da lugar a que
sus estudiantes tengan otros: pues, dice, hay otras respuestas po-
sibles pero hay que consultar los textos para encontrar las citas
adecuadas, desde un principio deben ser capaces de investigar
ya que por algo eligieron su curso. Si alguien de entre sus es-
tudiantes dice “estas palabras me interpelan”,; estard muy bien
pero habré que decir por qué... Por ejemplo, “estoy convenci-
do de esta idea, vean cémo tal o cual la expuso.. Cuando leo
esto, esto es lo que me pasa y éso me convence... Es a causa de
esa imagen que funciona de esa manera..”. Asi, eso la interpela
también. Pide que le muestren lo que les convence, les emociona
o conmueve para que ella también pueda conmoverse o emo-
cionarse junto a sus estudiantes. Una docente que conmueve y
quisiera ser conmovida también, que invita a hacer experiencia
del leer o investigar y quiere ser invitada a ello también. Pues
tiene claro y ensefia que los otros nos deshacen, nos permiten
aprender sobre nosotrxs mismxs, y la idea que tenemos de no-
sotrxs es puesta en tela de juicio en el curso de las relaciones.
Plantea que el otro pone un desafio al cual hay que abrirse y
no se sabe lo que va a devenir, porque si se supiera siempre lo
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que va a devenir estarfamos muertos y ser un sujeto significa
también abrirse a un futuro que desconocemos: abrirse al pro-
pio devenir, apertura que viene sélo en la relacién con los otros.

Sorprende la calidez con la que agradece la escritura ylain: -
vitacion a conversar, dispuesta a desnudar su agenda para buscar

contenta un tiempo de encuentro, muestra que no tiene inter-
mediarios o asistentes que le manejen sus tiempos. Encontrarse
para ella puede ir desde el face o face personal o por video-
conferencia, o incluso escritura a escritura... Claro que mejor si

pudiéramos mirarnos a los ojos para compartir los interrogan-

tes que nos mueven y nos conmueven, pero de cualquier modo
ella acepta y transmite sus ganas de llevar a cabo la invitacién
singular propuesta: “I very much look forward to having this
exchange with you”. Si se demora en responder algiin correo,
pide disculpas. Cuenta de sus viajes y de la posibilidad de en-
contrarnos en medio de alguno de ellos.
Cada palabra que vierte en los intercambios es una confir-
macion de las dos palabras que anteceden su firma caracteristica
“al finalizar un correo “usy fest”, pues hasta para conectarnos por
Skype pregunta si la hora que propone estd bien o si preferi-
mos otra. Gestos minimos, pero que nos dicen mucho. Como
cuando miré por primera vez las preguntas o ideas a conversar
y dijo: “These are fine questions, and I will prepare in advance”.
De voz clara, suave pero contundente, Judith nos atiende
las dos mafanas que nos encontramos para conversar. Amable,
taza de té en mano y un fondo de bibliotecas acompanan la es-
cena de un encuentro de esos que generan una transformacién
de la cual ya no hay retorno, como ella dijo alguna vez. En el
durante, nos conducimos fuera de nosotros mismos en medio
de dos lenguajes que se amigaron al ritmo de las preguntas y

las respuestas sorprendentemente prolijas que estribaron entre -

el filosofar y la reflexién previa... Una gran experiencia ética
en medio de una escena de interpelacién donde las voces, las
miradas, las escuchas, las atenciones, los cuerpos estaban en
juego de manera fronteriza y més alld de los terrenos compar-
tidos o los esquemas de inteligibilidad. No se traté tanto del
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significado de la conversacién como del sentido de un gesto de
O

“encuentro al margen de la cita en si. El convite nos permitié

pasear la reflexion critica por aspectos centrales de la educa-
cién contempordnea en intima relacién con la filosofia y a la luz
de las reflexiones que su obra promueve. Como podré notarse
durante la travesia, esta filésofa-educadora (nos) da que pensar
cuestiones que abren paso a un movimiento que interrumpe
Ja normalidad y reviste una invitacién a la potencia ética de la
accién educativa, renovando y ampliando discusiones propias
del campo problemitico de la filosofia de la educacién. Asi
como también pudimos revisar juntos aspectos criticos de su
obra que hacen tanto a lo ético-politico como a lo epistémico
de su quehacer filoséfico, sin descuidar la atencién sobre las
diferencias geopoliticas que habitan nuestras distancias e his-
toria contemporanea.

Pero ain resuenan sus ultimas palabras de este episodio,
palabras que ficilmente se hicieron propias, no sélo por ser
pronunciadas en un bonito espanol sino por el gesto que dice:
“inos vemos pronto, saludos y gracias por todo!”.

Ranl Fornet-Betancourt®?

Es considerado una figura pionera del paradigma filoséfico
liberador intercultural o también el promotor del giro inzercul-
tural en la filosoffa. Este pensador reconocido por sus estudios
en el campo de la cultura y por ser uno de los creadores de la
Silosofia intercultural,®® parte de la necesidad de desoccidenta-

52. Rail Fornet-Betancourt (Holguin, Cuba, 1946) es Doctor en Filosofia y
Letras por la Universidad de Salamanca y Doctor en Filosofia Lingiiistica
por la Universidad de Aquisgrdn. También realizd estudios de literatura y
ciencias sociales en Paris y Valencia. Es profesor de filosofia de la Universidad
de Bremen y director del Departamento de América Latina del Instituto de
Misionologia de Aquisgrén, de cuya universidad es catedratico honorario.
Es fundador y editor de Concordia, Revista Internacional de Filosofia inau-
gurada en 1982. Profesor Invitado en diferentes universidades del mundo.

53. La filosofia intercultural no representa una nueva drea temética que vendria
a complementar las disciplinas especificas de la filosofia tradicional, asi como
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lizar la filosofia desde su origen, pero no por un afecto anti-
occidental ni para regatearle méritos a Occidente, ya que esa

desoccidentalizacién significa simplemente un poner a Occi-
dente en su lugar, es decir, verlo como un lugar de tradiciones

complejas que, desde siempre, ha estado en relacién con otros

mundos y que, en cuanto tal, no es ¢/ lugar de toda la filoso-
fia posible sino el lugar de ciertas posibilidades de filosoffa,
Como contraposicién a la reductora comprensién de la filo-
sofia como “ciencia” en el sentido (monocultural) occidental,
resalta la necesidad de “mundanizar” la filosofia: quiere decir
contextualizar, pero precisamente no como una propiedad que

el quehacer filoséfico adquiere a posteriori sino como el humus 7'

desde el que crece, lo cual conlleva a preferir la prictica de Ia
filosoffa en tanto que saber que sabe hacer realidades ¥ que no
se queda, por consiguiente, en un mero saber de realidades,
Contextualizacién no quiere decir —para Fornet— simplemente
ubicacién geogréfica o geopolitica, ni tampoco aplicacién de
ideas ya hechas a problemas particulares, sino un proceso que
es constitutivo del pensamiento mismo por cuanto que la con-

textualidad no es un ingrediente que se le afiade al pensar sino -

tampoco tiene su ¢je de desarrollo ni su preocupacion central en el andlisis
de las culturas o en el intento de facilitar una comprensidn filoséfica de las
culturas. Su atencién més bien se centra en la biisqueda de pistas culturales
que permitan la manifestacién polifénica de lo que llamamos filosofia desde
el multiverso de las culturas. Se enmarca en un movimiento alternativo de

gran alcance que persigue, en suma, un objetivo doble; pues, por un lado, -

se trabaja en la cristalizacién de un cambio de paradigma a nivel “teérico”
o “cientifico” que permita no solo una nueva constelacién de los saberes de
la humanidad sino también un didlogo abierto a escala mundial sobre los
ideales que deben guiar nuestra investigacidn cientifica o, dicho mis senci-
llamente, sobre lo que queremos y/o debemos saber realmente; y, por otro
lado, se trata de complementar ese giro paradigmdtico a nivel “tedrico” con
la propuesta préctica de reorganizar el mundo globalizado haciendo valer,
contra las fuerzas uniformizantes y niveladoras de la globalizacién actual
dominante, que en el mundo hay pueblos que hacen mundo en plural ¥y que
el futuro de la humanidad, por tanto, también puede ir por el rumbo de la
solidaridad entre mundos reales que se respetan, esto es, de una humanidad
solidaria conviviente en muchos mundos. Cfr. Fornet-Betancourt, R. (2003)
Interculturalidad y filosofia en América Latina. Aachen: Wi issenschaftsver-
lag Mainz, pp. 9-10.
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una calidad de saber que acompana al pensar auténtico desde
su origen. Es, si se prefiere, el “método” del pensar, la. m.anera
en que pro-cede el pensar cuando, en y por ese procedimiento,
va aprendiendo que saber pensar no es saber estar o mantenerse
en el “aire” de las ideas puras (ni, l6gicamente, tampoc’:o saber
preguntarse por la solucién del ~falso— pr{)blema del cémo ba-
jar de esas esferas ideales a la realidad), sino saber e.star en la
“tierra”, saber crecer con y desde la comunidad de vida que lo
sostiene con sus tradiciones o memorias histéricas.

Autor de libros donde su pensamiento puede pasearse desde
José Marti a Jean-Paul Sartre, pasando por la reflexién sobre
el marxismo en América Latina, hasta meditaciones sobre la
transformacién intercultural de la filosoffa y el estudio critico
de la filosofia latinoamericana. Su obra contribuye a la supera-
cién del relativismo cultural ya que, al leer la pluralidad desde
la clave de un proceso de relaciones que descentra toda cultura
de sus fijaciones etnocéntricas, sostiene que en la relacién de
la traduccién de su diferencia toda cultura descubre que no es
“la medida” ni de si misma ni de las otras.

Escuchar su voz calma y tranquila, o encontrarse con sus
textualidades, puede dar lugar a un aprendizaje en el que no se
aloja la tajante escisién entre ensenante y aprendiente, entre des-
cubridor y descubierto, o la relacién entre conquistador y con-
quistado, porque en ese aprendizaje que promueve no se apren-
de de/ otro sino que se aprende (a ser otro) co el otro en mec’ho
de la praxis con-vivencial. Ese aprendizaje es como un sin-
toma de aquello que Mart{ puso como “la razén de todos en
las cosas de todos, y no la razén universitaria de unos sobre la
razén campestre de otros”.

Fornet-Betancourt propone una filosofia des-monopoliza-
da, liberada del monopolio de los administradores del pensa-
miento, que incluya la oralidad y las pricticas cornunitarias’al
mismo tiempo que reconozca la existencia de otras filosofias
como las mayas, andinas, mapuches, entre otras. Dicha propues-
ta va necesariamente acompanada de una inclinacién hacia una
hermenéutica pluritdpica: pues la pluralidad de universos cultu-
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rales demanda necesariamente I3 ampliacidn de la hermenéutica
como condicién que permita a la filosofia una vinculacién ade.
cuada con la multiplicidad cultural que, en lugar de ontologj-
zar culturas, las vea como marcadas por procesos histdricos de

tural. Esta cuestién permite mirar critica‘me‘r}te un sistema. de
‘ﬂeducacién colonial que fomenta la apropiacién de valores im-
perialistas, propios del ego co)zq,ueror, y se. convierte 001.:1 ello eln
un instrumento de domesticacién, desarraigo y desprecio por lo

hegemonizacién y dominacién. Esta hermenéutica opera comg
una critica que busca desenmascarar el monoculturalismo de]
Estado, del mercado y de las demds instituciones modernas ey
América Latina. Este planteo se acompana de la conviceién de -
vincular la filosoffa con los Procesos sociales y convertirla en
un motor de los procesos de liberacién, en lugar de verla comg
un ejercicio puramente académico ¥ profesional. En este sep-
tido, la interculturalidad Op€ra como un intento de corregir log
excesos de una cultura hegeménica que se pretende universa]
y vélida para todos, asi como también una ética en medio de
un mundo que se desgarra por la diferencia y su comprensién.
Pues no es un llamado al mantenimiento de las identidades f-
jas, sino a su trans-formacién ético-politica: una apuesta por
aminorar las asimetrias que excluyen y que reclama una opcién
ética por el otro, tal como podria decirse parafraseando a José
Marti: “con los otros de la tierra quiero yo mi suerte echar”. Se
trata de transformar la antropologfa creada por la modernidad
occidental que pone al individuo como “sujeto” privilegiado ,
de la accién y del conocimiento que es capaz de “apropiarse”
del mundo. Frente a dicha antropologia individualista, Fornet-
Betancourt propone una antropologia en Ia que se trate, desde -
el comienzo, de un ser en relacién: heredero de una lengua, de
una tradicién, de unas costumbres ¥y unos lazos comunitarios
que le han hecho lo que es.

Pensar la educacién con Ral Fornet-Betancourt abre ho-
rizontes de sentido necesarios para la educacién de nuestros
tiempos, donde el desaprender y la convivialidad se vuelven
Pequenos gestos fundamentales frente a la I6gica de las com-
petencias, las ganancias, las utilidades y el éxito. Desde esa
gestualidad pedagégica se busca liberar ¢] lenguaje educativo
de esas 16gicas que ven cada interpelacién como una molestia
a la autoridad y no como una invitacién al encuentro intercul-

1 i i i nto
propio. Por tanto, seglin ensena Ratil, se trata de activar ta

' |os diferentes tiempos biograficos que van marcando la vida de

las personas como los ritnr%os que generan los mundos localctaz
en su practica de compartir la Vl'd’a. Con t‘odo esto, se apun
a buscar perspectivas de educacién que sirvan Fle contrapeslo
al modelo antropolégico y cosmoldgico que se impone con la
hegemonta del espiritu neoliberal. Una Pedagogla de .Ia rscupj
racién de la propia historia y de la propia .contextuah.da. ,nada
tiene que ver con el fomento de nacionalismos pro’vmcu;no; o)
de regionalismos fragmentarizantes que condenane{n a la hu-
manidad a vivir en islotes supuestamente ?u.tosuﬁc1entes; an-
tes bien, constituye una invitacién a desquiciar los programas
educativos actuales tanto en cuanto éstos tengan su quicio en
los intereses econdmicos, sociales, politicos, cultural'es 0 cien-
tificos del sistema capitalista y contribuyan por con.mgl‘uente‘ a
consolidar la arrogancia y la soberbia del proyecto c1.v’1hzator1.o
hegeménico. En este sentido, desquiciar la ed.uca.c’mn dorin
nante quiere decir buscar otros centros d’e gravitacién para los
procesos educativos que se ofrecen, ajustandolos a la pluripers-
peatividad que ello conlleva. B l
Para Fornet-Betancourt la educacidn, tanto en la escuela
como en la universidad, tiene que dejar de ser un instrurn’eljito
al servicio del fortalecimiento de la asimetria epistem.ologlca.
que reina en el mundo actual; habria que pluralizar epls.te?m?—
16gicamente la educacidn para que ésta sea a favor c}el equilibrio
de saberes de manera tal que en el proceso educativo se apren-
da también la contingencia e inseguridad de nuestros(fnundos
epistémicos, y no sélo sus supuestfzs certezas (como “saberes
duros”) que niegan toda fragilidad.>

54.  Fornet-Betancourt, R. (2006) Lz interculruralidad a p.ruebzz. Volumen.43
' de Concordia / Reihe Monographien: Reihe Monographien. Aachen: Mainz.




98 Facunpo GiuLiano

Finalmente, no es menor citar a Fornet, a propdsito de ges-
tualidades éticas, luego de la conversacién cuando envié la ver-
sién final escrita revisada:

“Aqui les paso el texto con mis repuestas. No sé si res-
ponde a lo que esperaban, pero es lo que puedo hacer
en la situacién personal en que estoy ahora. Lo he he-
cho, eso sf, con mucho gusto, pero si no les parece bien,
no hay ningln problema, lo botan y ya estd. Y espera-
mos acaso a otra ocasién para hacerlo de otro modo.
Por favor, mi agradecimiento por tomarse la molestia de
preparar las preguntas. Seguimos en contacto.

Un fraterno abrazo

Raiil”.
Jacques Ranciére®

Un hombre emancipado es alguien que debe caminar mu-
cho, que debe cambiar la vida completamente en cada momento
¥, en cada situacién, pensar ;cédmo puedo emanciparme? En la
economia cotidiana, por ejemplo, prueba de ello es que pueda
ahorrar en planchar la ropa, porque el hombre emancipado no
necesita hacerlo, pero en lo que no se puede economizar es en
la compra y mantenimiento de los zapatos, porque un hombre
emancipado no puede economizar sobre el caminar... Palabras
como estas pueden ser escuchadas de la boca de quien piensa

que cualguiera puede filosofar, pensar y dar nacimiento a otros .

mundos posibles.
Relacionado con la filosofia y la literatura desde muy joven,
se ha formado al calor de esa juventud marxista influenciada por

55.  Jacques Ranciére (Argelia, 1940) es doctor en filosofia por la Ecole Norma-
le Supérieure. Profesor emérito de la Universidad de Parfs VIII Vicennes-
Saint-Denis y profesor en la European Graduate School/EGS de Suiza.
También reconocido por ser uno de los fildsofos mis importantes de su ge-
neracién y del campo intelectual contemporéneo, distinguido por su obray
su militancia desde los albores del mayo francés.
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el estructuralismo, de la cual se alejaria después de Mayo del
68. Desde que rompié con el marxismo cientifico —que prac-
ticé cuando era alumno de Louis Althusser en la célebre Ecole
Normale Supérieure (ENS) de Paris—, se dedicé a insistir en
la igﬁaldad intelectual de los sujetos y dinamitar las bases del
dogma intelectual que pretende practicar la verdad ante la so-
ciedad en nombre de una autoridad fundada en el saber. Desde
sus textos més tempranos se pregunta por la educacién en la que
él y su generacidn se formaron: textos tales como La leccidn de
Althusser, La noche de los proletarios, El filosofo y sus pobres
o El maestro ignorante, ofrecen un temprano balance (auto)
critico de esa formaci6n alterada por las revueltas estudianti-
les de 1968 y sus inquietudes singulares. Asi, su obra encarna
una reflexién profunda sobre las condiciones de enunciacién de
la palabra sabia y su impacto en la esfera politica. Sobre estas
inquietudes echa raices el andlisis ranciereano del poder (pe-
dagégico) fundado en la desigualdad primordial entre sabios e
ignorantes. Su puesta en cuestién de la categoria de “desconoci-
miento” que la tradicién marxista legé a los andlisis sociolégicos
de la institucién escolar bajo la forma de la #//usi0, constituye
un pilar central de la elaboracién ranciereana de la ignorancia
como potencia igualitaria. La ignorancia ranciereana®® entrana
un gesto emancipador: el de ensayar maneras de hacer y decir
que escapen a (o ignoren) la distribucién jerdrquica de lugares
y funciones con las que el “orden pedagdgico” clasifica cuerpos
y sus respectivas (in)capacidades.

Ranciére toma de Joseph Jacotot la idea de que la igualdad
no es el principio de la comunidad, ni tampoco una propiedad
de los cuerpos. Muy por el contario, la igualdad de los seres de
palabra —que es la “igualdad de las inteligencias”~ constituye
un postulado préctico. En tanto tal, la igualdad no se posee
sino que se declara. De modo que una declaracién de igualdad

.no es un enunciado descriptivo al que pueda atribuirsele cierto

56. Me acompafia en estos pasajes la pluma, o las horas de intercambio y escri-
tura, de mi compafiera en esta travesia: Marfa Natalia Cantarelli.
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valor de verdad, sino més bien un enunciado performativo cuya f
potencia prictica indeterminada es necesaria explorar. Esta con.
cepcién de la igualdad interpela de manera directa lo queensus
textos mds tempranos caracteriza como la légica desigualitaria;,

del “poder profesoral™ un poder que funda la relacién de los

actos intelectuales de ensefar y aprender sobre la desigualdad
radical entre conocimiento y desconocimiento. Esto implica,
para €l, que todo conocimiento es dos cosas a la vez: un corpus
de saberes y una distribucién de espacios. Es preciso entonces
abandonar el dominio de los condicionamientos sociales, para
concentrarnos con Ranciére en la cuestién de la igualdad y los
efectos de su declaracién sobre la distribucién de espacios de

la sociedad tecnocritica. En definitiva, es preciso instalar [a

pregunta por el poder performativo del postulado igualitario
en el orden pedagégico.

Se considera alguien que tuvo veinte, treinta o cien maes-

tros y no un tnico maestro (como suele ser la imagen tipica de
la transmisién del pensamiento en la que uno tiene un maestro.
¥ luego se convierte en uno). Para él, la funcién del maestro es
Ser quien propone, en un momento dado, un objeto singular,
un paisaje un tanto misterioso, una pregunta que se nos vie-
ne encima y ante la cual hay que reaccionar. Maestro, dice, es

todo lo que nos provoca ¥, eventualmente, todo lo que nos va

soplando respuestas con respecto a la provocacién.’”

Nunca les enseii6 a sus estudiantes una filosofia que podria
haber sido s filosoffa; siempre traté de no tener “discipulos”
y de no crear una escuela. Intenta siempre dirigirse a cualquie-
ra, a los estudiantes, a los lectores, nunca le habla a un publi-
co determinado. Su voz, que podria sonar algo timida pero se
caracteriza por esa velocidad intensa de quien quiere atrapar

un pensamiento que se escapa, también nos dice algo de una

57. “Estadoble funcién de provocarnos y soplarnos respuestas pasa por una gran
cantidad de textos, que pueden ir desde plegarias de nifios hasta Kant y He-
gel y por toda clase de encuentros que ofrecen personas tanto como textos”.
Ranciére, [J. (2014) £/ mérodo de Iz igualdad. Conversaciones con Laurent
Jeanpierre y Dork Zabunyan. Buenos Aires: Ediciones Nueva Visién, p. 76.

REBELIONES £TICAS, PALABRAS COMUNES 101

escritura portadora de esa capacidad de deshacer las ﬁ'onte.ras
en medio de una escena del pensamiento compartido que, in-
distincién mediante, puede pasar de lo que parece ser un relato
alo que parece ser un comentario o bien pasar de palabras‘ﬁlc?—
séﬁéas a las palabras de todo el mundo. Se trata de un princi-
pio de escritura —o de habla— igualitaria que busca suprimir la
jerarquia entre el discurso que explica y el que es explicado ezsi
como provocar una sensacién de estar ante una textura comiin
de experiencia y reflexién sobre la experiencia que atraviesa las
fronteras disciplinares. Es, por tanto, portador de un pensa-
miento indisciplinado, es decir, caracterizado por un constante
desplazamiento de las fronteras disciplinares y sus l6gicas de
legitimacién.

En un tono que estriba entre la amistad y el afecto, agrade-
ce la invitaci6n a conversar. Aunque pide tiempo: pues quisiera
evitar caer en la repeticién de lo que ya ha dicho o escrito en
otros lugares y, ademds, cuenta que primero tiene que cuidar a
sus nietos. Asi (nos) escribe uno de los pensadores mis solicita-
dos de esta época que, aunque cargado de trabajo, se preocupa
por los plazos del otro y por dar respuesta a tiempo.® Par‘a él
no hay un lugar propio del pensamiento, ya que el pensamien-
to trabaja en todas partes. Como en nuestra conversacién, flue
exploramos el lugar que la educacién ocupa en su ﬁlosoﬁajl y
se ofrece una puerta de entrada a la lectura en clave educativa
de su obra; nos detenemos en algunos sentidos aparentemente
evidentes, aunque necesariamente polémicos, del pensamiento

58. Cher amis

Je vous remercie bien vivement pour cette proposition. La possibilité d’y
répondre dépend pour moi de vos délais. J’ai actuellemenF be:‘mcoup de tra-
vail et , notamment, plusieurs entretiens en cours et je dois laisser passer un
peu de temps pour éviter de tomber dans la répétition.
Je traiterai vos questions dés que je le pourrai , mais je risque de ne pouxfoir
le faire quau mois d’aofit car, en Juillet, 'aurai & m’occuper de mes petits-
enfants. Dites-moi quels sont vos délais.
Bien amicalement

Jacques Ranciére,
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cidn, hasta la cuestién de
democratlca, entre otras

la funcién magisterial pu
es decir, de la distribucig
configura. En ese sentido,
mismo un postulado igual
cualquiera puede ensefiar.
cipacidn intelectual ¥ que

radical de las tiranias, la q

hay algunos debates puntuales en los que podria respetarse cierto
orden de aparicién, por ejemplo es el caso de Zizek y Mignolo
(df)nde serfa bueno leer a] segundo que desanda ¥ se desengancha
asl como también cuestiona ¥ responde, ~considerando— muchos,
de los dichos polémicos del primero, més aun no descuidando
que entre ellos existe una discusidn o disputa tedrica puntual)

educativo: desde los vinculos entre educacién y filosoffa, pasap.
do por el abordaje de Ia relacién del magisterio con la instity.

la comunidad educativa ¥ la escuely
inquietudes que buscan Provocar g}

pensamiento de este maestro émancipador.

‘ Vemos asf ¢émo Ia figura del maestro ignorante es el cop.
trapunto perfecto de la figura del experto. Pues postula que
ede desanclarse de toda institucign, '
n de espacios y lugares que el sabe; -
el maestro ignorante constituye ensf

1tario, ya que es la afirmacién de que

De alli brota la idea misma de eman-

constituye el pulso del pensamientg

ranciereano: un acto insurreccional destinado a derrocar Ia mds

ue declara al mundo dividido en Jog

que saben y los que no —o los que pueden explicar y los que
fieben recibir explicaciones— (como s hubiera seres huma?ms |
lncaPaces de concebirse como Seres pensantes), la misma que
no elimina la desigualdad sino que asegura su continuidad bci'o
Ia' estructura légica-embrutecedora de I demora infinita ée
dicta —o explica— a viva voz “la igualdad llegard en algiin n(*llo- .
mento...” y susurra por lo bajo “...pero no ahora”. ’
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LECCIONES DISRUPTIVAS DE
UN MAESTRO IRREVERENTE

UN ENCUENTRO CON SLAVOJ ZIZEK!

“La idea de evaluacion resulta crucial para el
Juncionamiento de la sociedad democrdtica: si, en el nivel
de su identidad simbdlica, los sujetos son iguales, si,

aqui, un sujeto vale lo que el otro, si cada uno puede ser
indefinidamente sustituido por otro, dado que todos son
reducidos a un lugar determinado y vacio ($), a un ‘hombre
sin atributos’ (...); si, en consecuencia, estd prohibida toda
referencia a su mandato propiamente simbélico, entonces,
¢como habrdn de distribuirse dentro del edificio, cémo
habra de legitimarse su ocupacién? Por supuesto, la
respuesta es la evaluacion: hay que evaluar sus potenciales
de la manera mds objetiva posible y valiéndose de todos
los medios disponibles, desde pruebas cuantificables a
entrevistas en profundidad mds ‘personalizadas’, La nocion
ideal subyacente es que su caracterizacion quede exenta
de todo rastro de identidades simbélicas. Mds aun, el
igualitarismo nunca debe aceptarse por su valor nominal:
la idea (y la prdctica) de la Justicia igualitaria, en la
medida en que es sostenida por la voluntad, se basa en la

En este encuentro me ha acompafiado Daiana Neil, querida amiga y colega
investigadora del Instituto de Investigaciones en Ciencias de la Educacién
(UBA). Una versién preliminar aparecié por primera vez en la Revista Sul-
Americana de Filosofia ¢ Educagdo, 2015, 1" 23, pp- 203-220. Traduccién:
Leticia Cernuda Pereira y Annika Priitsch. En esta ocasidn se ofrece una
versién revisada que incluye fragmentos que no habfan sido publicados, notas
aclaratorias y una revisién técnica de la traduccién a mi cargo.
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inversion de la habitual renuncia completa a beneficiar a
los demds: ‘Estoy dispuesto a renunciar a ello, de manera

232

que los demds no estén en condiciones de tenerlo’”.

Slavoj Zizek, Vision de Paralaje.

Educacion y disciplina libertaria:
problemas de la democracia y la politica

—Estimado Slavoj, a lo largo de tu obra, que puede ir desde la
Jfilosofia politica al psicoandlisis pasando por la ética y la critica
cultural, pueden notarse referencias implicitas a lo educativo gue,
sin embargo, no ha sido objeto de tu reflexion. En este sentido, ya
sea desde tu experiencia o trayectoria educativa, ;jcudl es tu mi-
rada respecto al significante Educacion?

Slavoj Zizek: —Soy autoritario? en este nivel. Estoy totalmente

en contra de toda esa “educacién democritica”, no hay terror

de didlogo...
—¢Por qué? [entre risas]

—Disciplina. Y no estoy bromeando. No es un chiste extrava-
gante posmoderno. No me digas eso, que los estudiantes ten-

2. Fiel a su tono disruptivo y de contracorriente, no puede obviarse Ia posi-
cién del autor en este punto cuando dice que le gusta sorprender a la gente
diciendo que estd a favor de valores.autoritarios. ;Qué quiere decir con eso?
Por ejemplo, dice que no quisiera vivir en un Estado donde hubiera que ar-
gumentar sobre valores indiscutibles como el hecho de que violar a una mu-
jer no estd bien y no hay duda de que la sola idea de ello es completamente
aborrecible y demencial (lo mismo para el fascismo, el racismo, ete.). Puesto
que la medida del estatus ético de la sociedad no depende de ciertas cosas
que se debaten, sino de ciertas cosas que se aceptan como reglas no escritas.
Este es, segiin el autor, el estdndar ético de la sociedad: no lo que estd expli-
citamente prohibido o permitido, sino lo que estd aceptado hasta tal punto
que no hace falta hablar de ello. De aqui su sefialamiento que en Europa
dichos estdndares estdn cayendo en picada y cosas que hace veinte o treinta
afos se consideraban imposibles se vuelven cada vez més aceptables, como
lo que se pensaba sobre el fascismo ~incluso el racismo—y que habia cierto
consenso en que era malo pero hoy hay cada vez mas debates sobre eso. Por
esto cree que Occidente tendrd que abandonar cada vez més la democracia,
incluso aunque nos aferremos a alguna forma de ella. Ver Zizek, S. (2014)
LPedir lo impositle. Buenos Aires: Akal, pp. 36-37.
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drian que ser tratados como sujetos. {No! Tendrian que ser ins-
truidos. Tendrian que aprender disciplina.* Yo no estoy para
nada a favor de la educacién més democritica. Hay demasiada
democracia en la educacion.

‘Soy un loco en cuanto a ese tema. Entonces, ¢qué van a hacer
con esto? La verdad que no lo sé. Y encima politicamente me
plantean un problema. Yo sigo a Badiou aqui; creo que necesi-
tamos maestros* de verdad y més fuertes. Estoy en contra de los
igualitaristas. Estoy convencido de que solamente un Maestro
nos puede salvar.’ Estoy a favor de la autoridad.

3. Sibien luego Zizek desarrolla cémo entiende pedagégicamente la disciplina,
puede niotarse aqui la impronta kantiana que forma parte de su pensamiento.
Kant en su Pedagogia deja claro que tanto la disciplina como la instruccién
forman parte fundamental de la educacién ya que, segiin dice de la primera,
es lo que convierta la animalidad en humanidad, es la sumisién de la barbarie,
aunque hay que cuidar que no esclavice al nifio {que debe sentir su libertad
de tal modo que no impida la de otro) porque estar tan sujeto a la disciplina
no sélo impide la amistad verdadera sino, més aun, la libertad. Mientras que
la disciplina comprenderfa una dimensién negativa que busca evitar las fal-
tas, la instruccién comprenderfa una dimensién positiva que busca orientar
en la préctica para desarrollar la facultad que permita alcanzar ciertos fines
al interior de la cultura.

4. Zizek utiliza el término “masters” que podria traducirse al castellano como
“maestros” o “amos”. Optamos por la primera opcién dada la semdntica edu-
cativa del presente texto. Pero, si seguimos la tesis de Badiou que aqui sigue
Zizek, el sentido de la cuestion remite a la idea del 4o (maitre, en francés)
necesitado por un sujeto para elevarse por encima del vanimal humano» y
practicar la fidelidad a un Acontecimiento-Verdad. Segiin este planteo, el
amo es el que ayuda al individuo a convertirse en sujeto y si uno admite que
el sujeto surge de la tensidn entre el individuo y la universalidad, entonces
es evidente que el individuo necesita una mediacidn, y por tanto una autori-
dad, a fin de avanzar por este camino. De aqui que para Badiou la crisis del
amo sea una consecuencia légica de la crisis del sujeto, planteo que le lleva
a sostener que hay que renovar la posicién del amo, ya que no es cierto que
uno pueda pasar sin él, especialmente en la perspectiva de la emancipacién.
Ver Zizek, S. (2016) Problemas en ol paraiso. Del fin de la historia al fin
del capitalismo. Buenos Aires: Anagrama, pp. 213-214.

5. En febrero de 2013, en el Birbeck Collzge de la Universidad de Londres,
Zizek plantea de que la énica manera de romper el hechizo de la ideologia
burguesa (que hoy proclama el declive de la autoridad simbélica) es que la
izquierda reinvente al Aduesrro. Siguiendo esta linea, en otras declaraciones
plblicas de 2014 (por ejemplo en medios como E/ Pais o £/ Cultural) ha
dicho que la figura de un auténtico Maestro, comparable a la de un lider no
autoritario, no es necesariamente mala ya que no es el que da érdenes —ni el
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—~Como invitacion al pensamiento, y considerando esta posicién

sobre democracia, en el marco de las problemdticas sociales con-
tempordneas, ;qué lugar o funcion le asignarias a la educacién?

—No tengo una teorfa fundamental en educacién. Lo que sf s¢
es que coincido con Badiou. Hoy, en nuestra situacién global,
el triunfo de la ideologfa capitalista no ha muerto. Precisando,
la forma en la que nos sentimos libres. ;Qué es la libertad hoy
en dia? Es la libertad del mercado; eres libre para elegir esto o
aquello, bajo las condiciones del mercado.

La amenaza es la forma en que los espontdneos entienden
la libertad hoy, que es basicamente elegir qué vas a hacer, en
qué vas a invertir, etc. Y bajo estas condiciones la funcién de la
educacién, para mi, deberfa ser impartir una nocién de discipli-
na, sacrificio y autoridad. Y sé perfectamente lo que me dirfan
los liberales de izquierdas: “{Oh! Pero Pinochet ya intentd eso”.

A lo que quiero llegar, no hablando sélo de educacién sino
de politica en general, es a que estamos siendo usados por la
influencia de personas como Negri, Hardt, etc. Estamos acos-
tumbrados a usar la retdrica contra la representacién local, los

organismos locales, las comunidades, multitudes, lo que sea. Y

los activismos como si la gente no debiera estar representada
sino que debiera tomar cartas en el asunto, ete., etc. No, yo no
estoy de acuerdo con esto como meta principal. Lo siento, pero

que te dice lo que debes hacer— sino el que es capaz de ensefiarte lo que pue-
des hacer, el que te habilita con tus propias capacidades v te anima a hacer
q prop p 3

uso de tu libertad. En un libro reciente profundiza estas ideas y ejemplifica

la leccidn de un auténtico Maestro con lo que Mao le decia a los jévenes al
inicio de la Revolucién Cultural: “¢Estd bien rebelarse!”, pues un auténtico
Maestrono es un agente de prohibicién: su mensaje toma forma de invitacién
liberadora a facer lo imposible, es decir, lo que parece imposible dentro de
las coordenadas de la constelacién existente. Asi, un Maestro es un mediador
destinado a desaparecer que te devuelve a ti mismo, que te entrega al abismo
de libertad (ya que no podemos acceder a ella de manera directa y a fin de
conseguir este acceso nos han de empujar desde fuera). La paradoja subya-
cente es que cuanto mds vivimos como “individuos libres sin Maestro”, menos
libres somos en realidad, atrapados en el marco de posibilidades existente.
Para mayor detalle se recomienda ver Zizek, S.(2014) Trouble in Paradise.
Front the End of History to the End of Capitalism. Londres: Penguin Books.
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no me gustaria vivir en un pais en el que todo el rato tuviese
que estar comprometido politica y socialmente. Entonces, mi
ideal es un pais en el que eres un ciudadano totalmente pasivoy
en el que hay un gobierno relativamente eficiente que se ocupa
de cuidarte. Me refiero a que, para mi, una nocién de infierno
es esta costumbre multitudinaria de que “tengo que ser acti-
vo”. No quiero estar comprometido. ;Por qué deberia estarlo?
Y creo que la mayoria de la gente sabe esto. Incluso cuando la
izquierda consigue movilizar a la gente, al final el problema de
la izquierda es siempre ¢qué pasa después, cuando el éxtasis ha
desaparecido y todo vuelve a la normalidad?

Asi que yo pienso que todas estas frases sobre democra-
cia local y demds, estdn cubriendo el hecho de que no hay una
alternativa al capitalismo actual. Quiero decir, yo peleo por
esto, creo que necesitamos encontrar una alternativa, al igual
que en la educacién.

Déjame que te cuente algo. Mi buen amigo Fredric Jameson
recientemente dio una conferencia que causé un gran escindalo,
en la que desarroll6 una idea totalmente loca pero seriamente.
Dijo: “miren a los Estados Unidos, sélo queda una institucién
en la que se vive el estado de bienestar, tienes autométicamente
apartamento, trabajo asegurado, seguro de salud, te dan dinero
para hijos, salud, jubilacién... ;Saben cuél es esta institucién?
Es una institucién fuerte, millones de personas forman parte,
el ejéreito”. Su idea es reorganizar la economia siguiendo el
modelo del ejército. Nadie estard desempleado porque a nadie
se le permitird estar desempleado. Reclutamiento obligatorio
y universal. ‘

Esta es la primera buena idea que he escuchado en anos.
¢Saben cémo le vino la idea? Me contd que él era un nifio pe-
queno, en el ‘52, y durante un debate del general Eisenhower
—candidato presidencial—, y el candidato demdcrata, el demé-
crata demandaba asistencia sanitaria universal y Eisenhower a
modo de broma cinica le contesté: “Si quiere asistencia sanitaria
gratuita vaya al ejército”.
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—Permitenos una repregunta antes de continuar con el interro-
gante planteado. Cuando los problemas sociales llegan a los sy-
Jetos, acaso ;no puedes protestar? ¢No te puedes comprometer
localmente? ;Cémo te ocupas de eso?

—Si, claro que puedes. Pero ven, ese es el problema hoy. Claro -

que puedes protestar, pero ;cémo resuelves el problema? Voy a
ser brutal, pero solo para provocarlos. Enséfienme uno, solo un
ejemplo en el que gente reunida en asamblea hiciese una pro-
puesta que resolviera el problema. Por favor, denme un ejemplo
de esto. Yo digo que en todos los ejemplos, bajo la presién de
la gente, el estado lleg6 a una propuesta y con toda su fuerza
la impuso. Si no estds de acuerdo denme un ejemplo en el que
funciond. La gente protesta, estoy de acuerdo. Pero que la gente
llegue a soluciones, denme un ejemplo.

Por eso vivimos en tiempos tan problemiticos. Primero soy

un leninista a la antigua. Por supuesto que nuestros gobiernos,

en la manera en la que estdn enfocados hoy, no llegar4n a so-
luciones, son gobiernos corruptos, ete. Necesitamos un nuevo
tipo de elite politica, casi en un sentido leninista. Por supues-
to no estalinista, ni terrorista. Pero debemos aceptar esto, una
cierta elite, tenemos que estar representados de esta manera,
debe haber una cierta alienacién. ‘

Me han contado que en Espafia, por ejemplo, hay grandes
cooperativas de dos millones de personas. Pero esto es un fe-
némeno marginal. Incluso en Suiza, si hay un pais radicalmente
capitalista ese es Suiza. Y la ironia es que si buscas moviliza-
ciones locales y democracia directa en Europa, el tinico pais en
el que hay democracia real es Suiza, con referéndums y dems.
¢Saben cuil es el resultado de esta democracia? Que las mu-
jeres sélo consiguieron el voto hace veinte anos. ;Sabian esto?

Porque incluso este punto se someta a votacién y lamayorfade -

los hombres simplemente votaba en contra de darles el voto a
las mujeres. Pero la ironfa va mds alls. Las mujeres obtuvieron
el voto y la politica no solo no cambia hacia la izquierda sino
que se fue un poco mads hacia la derecha.

REeBELIONES ETICAS, PALABRAS COMUNES 109

Permitanme darles otro ejemplo curioso: quienes estdn en
contra de la inmigracién. En Europa occidental nadie respalda
a los inmigrantes. Me gustarfa citar aqui la férmula de Alain
Badiow: “Qui est ici ess ici” (Los que estdn aqui son de aqui).
Esto quiere decir que no deberfamos hacer distinciones entre
los habitantes originales y los inmigrantes, todos deberfan te-
ner los mismos derechos. Ok, esto funciona bien con Francia
que tiene inmigrantes 4rabes, africanos y argelinos. Pero saben
que me pas6 a mf: estaba en Israel y cité esta frase “el hombre
que estd aqui es de aqui”. Los sionistas empezaron a aplaudir
porque decian que esto deberfa aplicarse a los colonizadores de
los bancos occidentales, no tienen también derecho a preguntar
“epor qué los palestinos no tienen privilegios como los habitan-
tes originarios?”; los judios estamos aqui ahora y demandamos
el mismo trato.

Es dificil verlo desde aqui. Odio la arrogancia de los iz-
quierdistas. Piensan que todo esto conlleva un sentimiento de
culpa. “Deberfamos abrir las fronteras a los inmigrantes y luego
hacemos nuestro trabajo”. ;No! Imagina Francia o Inglaterra
abriendo sus fronteras a la inmigracién. Probablemente un par
de millones de negros y norte-africanos vendrian. Y Io primero
que sucederfa, y déjame ser claro, serfa una revuelta de la clase
trabajadora, no capitalista, trabajadora. Porque me puedo ima-
ginar cémo el capital, el gran capital, estarfa contento con esto.
Hasta en los Estado Unidos no es el capital el que estd en contra
de la inmigracién mexicana, no. Es la clase baja blanca. El ca-
pital los quiere porque son trabajadores baratos y desesperados
los que vienen de México, mano de obra barata.

Estoy en contra de las soluciones simplistas. Quiero com-
plicar las cosas. Esa es mi misién ahora. Yo no doy soluciones,
yo complico las cosas. ;Por qué mencioné a Suiza antes? Porque
no creo que la mayoria de la gente esté, @ priori, en lo cierto.
Algunas veces aciertan, pero més a menudo se equivocan. Y no
saben lo que quieren. Alguien tiene que decirles lo que quieren.
Después se les tiene que dar la libertad de escoger. Pero primero
se les tiene que decir qué es lo que quieren.
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Solo digo que si deberfamos protestar, absolutamente. ;:Pero
qué pasa después? ;Qué nuevo orden queremos? Creo que de-
beriamos empezar a pensar mds radical y creativamente.

Por supuesto el comunismo estalinista no funciona, desa-
fortunadamente el estado de social democracia y bienestar tam-
poco. Funciond, tuvo su momento élgido en la década de los
sesenta, pero no podemos volver atrds. Creo que deberiamos
incluir en esta lista de soluciones que no funcionan las demo-
cracias locales, las comunidades, redes, ciudadanos comprome-
tidos, etc,, etc. Pienso que es crucial para la izquierda inventar
nuevas formas de grandes organizaciones, disciplina, autoridad

y asi sucesivamente. No estoy abogando por una dictadura mi-

litar o estalinismo, deberfamos hacerlo de otra manera. Pero,
¢cémo hacerlo?

Me ponen muy triste todas estas protestas, por ejemplo
Occupy Wall Streer. Yo estuve alli; di una charla. Pero luego
estuve preguntando a la gente “;qué quieren?”, después de la
protesta. Y o contestan estupideces tipo “el dinero deberia
servir a la gente, no la gente al dinero” o “estamos en contra

de los politicos corruptos, deberian trabajar por los intereses

reales de la gente”, ideas con las que los fascistas estarfan de
acuerdo. O recibes esto como respuesta o algo parecido al key-
nesianismo, “el estado deberia arriesgarse a endeudarse ms por
el organismo piiblico”, o este tipo de ideas de las multitudes
auto-gestionadas y demds.

Nada podria ser peor, yo creo. Hay problemas. Esto es a
lo que me refiero de por qué la dltima crisis, la que empezé en
2008, ha sido un problema para la izquierda. Tenemos una gran
crisis, y usualmente la izquierda puede utilizar las crisis para
proponer algo nuevo. El gran perdedor de esta crisis yo creo
que es la izquierda. No surgié con ninguna propuesta conse-
cuente acerca de qué hacer.

Retomando el interrogante inicial, en cuanto a la educacién,
yo pienso que la tinica consigna que tengo es que la izquierda
no deberia dejar de lado temas que habitualmente asociamos
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a la derecha autoritaria (disciplina, aprenchzaje ete. etc) iNot!
Deberfamos poder redefinir estos términos.

Pongo por ejemplo algo de mi propia educacién. Me dio
bastantes problemas en Estados Unidos. Estaba dando una clase
sobre Kant y un estudiante —o un idiota— me dijo: “No estoy de
acuerdo con lo que dice Kant ahi, la forma en que Kant des-
cribe la experiencia moral es falsa, yo la experimento de otra
manera”. Por supuesto exploté y le dije: “¢;jNo deberias por lo
menos darle una oportunidad a Kant y tratar de entenderlo!?”.
Esta es la falsa libertad americana. Primero hay que aprender
algunas cosas. Antes de debatir a Kant debes pasar tiempo in-
tentando entender a Kant.

No estoy diciendo que exista un entendimiento neutral, por
supuesto cada uno tiene un interés emancipatorio, etc. Pero no
hay libertad real sin disciplina y trabajo duro. Por ejemplo, en
filosoffa, en un pensamiento politico. Si, libertad. Pero la verda-
dera libertad viene del verdadero conocimiento. ;Entienden el
problema? Para ello necesitas trabajar. Por esto las universidades
americanas son horribles para mi, por lo menos en ciencias hu-
manistas. En el primer afio ya debates todo y la gente solo dice
“No estoy de acuerdo con Hegel y la forma en la que describe
el proceso dialéctico”. ¢Qué puedo decirles? Ni siquiera tienen
una idea de lo que quiere decir Hegel con Proceso Dialéctico.

Creo que necesitamos redescubrir el sentido de la disciplina
y el trabajo duro, como condicién de la libertad. No creo que
tengamos que aprenderlo a las duras. ;Qué significa verdade-
ra libertad de pensamiento? Significa que realmente conoces
el problema. Esta es una de mis ideas de educacién, verdade-
ra libertad. Si tenemos que ser educados, que el resultado de
la educacién sea una persona realmente libre. Por supuesto se
necesita trabajo duro y disciplina.® Ese serfa mi primer punto.

6.  No resulta menor detenerse a escuchar el eco gramsciano que aqui resuena
a propésito de la concepcion pedagégica que Zizek tiene o plantea respec-
to de la disciplina. Gramsci sostenia que adherirse a un movimiento quiere
decir asumir una parte de la responsabilidad de los acontecimientos que se
preparan, convertirse en artifices directos de esos acontecimientos. Segin
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El otro punto, y debo decir que puede que esto no sea re- -

levante sino mi mera experiencia personal, odio los profesores

que tratan de ser pedagdgicos en el sentido paternalista: “Voy
a tratar de entenderte”. ;No! En mi experiencia, un profesor -
bueno es aquel que no manipula, que no le importa si el alum-

no entiende; en fin, todo ese paternalismo. El estudiante debe
sentir tu deseo. Por ejemplo, tuvimos en la secundaria un buen

profesor de historia del arte e historia. ;Por qué? Porque real-

mente amaba su asignatura y los estudiantes podian sentirlo.
Eso es lo importante. No este “intenta ser popular” y dems.

De alguna manera la verdadera pedagogfa es aquella que se
olvida de sf misma. Y aqui es donde estoy a favor de la igual-
dad. No se trata a los estudiantes como idiotas. Solo haces Io
que realmente te importa y si se te da bien los estudiantes lo
sienten. Bs increfble como mi propio hijo, que va a la escuela
elemental, me dice esto. La velocidad con la que, incluso en ni-
vel elemental, se dan cuenta cuando un profesor estd realmente
comprometido. Eso es lo més importante.

¢Saben quién estaba en lo cierto sobre esto? (puede sonar
a locura, porque no me gusta): Steve Jobs, de Apple. En algiin
punto pensé que era un poquito mejor que Bill Gates, de
Microsoft. Ahora pienso que es incluso peor. Ha manipulado
més brutalmente incluso. Pero dijo algo agradable. En algtin

momento le preguntaron a Steve Jobs: “cuando desarrollas

un nuevo producto, ¢haces un estudio sobre lo que quiere el
consumidor?” Dio la respuesta perfecta. Dijo que 70 y citd a
Henry Ford, el antiguo fabricante de automdviles, antes de que
inventara el coche. El dijo que si hubiese preguntado a la gen-
te ordinaria qué querfan nunca hubiesen dicho que un coche,
sino un caballo més répido. Un verdadero Muessio invenzor no

deberfa preguntar a la gente qué es lo que quiere, se lo debe

esta éptica, disciplinarse es hacerse independiente y libre. La disciplina ( po-
litica) hace que se precipiten las impurezas y da al espiritu su metal mejor,
una finalidad a la vida, sin la cual no valdria la pena vivirla. Ver Gramsci, A.
(2014) “Disciplina y libertad” en Antologia. Buenos Aires: Siglo Veintiuno
Editores, p. 23.
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preguntar a si mismo y seguir esa idea, y es posible que a través
de un milagro” descubra lo que la gente quiere.

Saben que estoy en contra de esto, este mal estalinismo,
esta actitud pedagdgica hacia la gente comuin, esta gente que
se piensa que sabe mejor que los demds qué quieren los demds.
iNo! Sé auténtico, haz lo que deseas y es posible que la gente
te siga. Corrupto como era Steve Jobs, claramente por hacer
este tipo de cosas, estaba obsesionado con esta idea. Eso es todo
lo que necesitas. Y él tuvo suerte, pero la economia es cruel y
miles de otros no fueron afortunados.

Debes seguir tus deseos y a la vez eso lleva a momentos di-
ficiles. Me pasé cuando daba clases. Los estudiantes vienen a ti
con sus problemas personales y preguntando qué hacer. Yo creo
que uno debe resistir la tentacién y no dar demasiados consejos.
Cada uno debe enfrentarse con su propia libertad. Deberiamos
decirles: “No, lo siento, tienes que decidir tii, encuentra lo que
quieres. Claro que puedo ayudarte pero..”. Saben, odio la gen-
te que te da consejos y demds. En este sentido no me gusta el
modelo de educacién predominante de hoy en dia en el que
se supone que tienes un potencial interno y que sabes lo que
quieres hacer. Al principio no creo que la gente sepa lo que
quiere y me incluyo a mi mismo. Yo tuve suerte de saber ya en
la secundaria. Estaba en segundo o tercer ano de secundario,
dieciséis o diecisiete afios y, simplemente, casi de modo mistico,
una manana me desperté y lo supe, queria ser fildsofo. Antes
de eso habia pensado ser director de cine. Pero entonces vi de-
masiadas peliculas y pensé “mi dios, soy demasiado estiipido”.
Ahi empecé a apreciar el gran arte de hacer peliculas. Pensé
que nunca seria capaz de hacer eso, toda la sensibilidad visual

7. Zizek sostiene que hay que ser realistas pero, no obstante, estar abiertos a
una cierta clase de milagros. No en un sentido religioso, sino en el sentido
de cosas como acontecimientos politicos que siempre explotan en contra
de las predicciones de todos los especialistas —que siempre se equivocan—.
Este “aspecto milagroso” tiene que ver con lo impredecible y con algo que
puede surgir de la nada, como un milagro politico que abre un momento de
esperanza. Ver ZiZek, S. (2014) Pedir lo imposible. Buenos Aires: Akal, pp.
105-108.
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y demds. Y me decidi: filosofia. Tuve mucha suerte. Esa es la »

tragedia; creo que la mayoria de la gente no tiene realmente un
deseo. Eso es probablemente lo que la pedagogia deberia ser.

Yo creo que para saber [0 aprender| qué es lo que quieres de- -

bes descubrirlo, no es un proceso espontdneo. La mayoria de
la gente no lo sabe. Y puede ser que, aparte de formarte, darte
disciplina, es un gran esfuerzo educacional hacerte capaz de
elegir realmente y decidir lo que quieres.

La filosofia en &y de) la educacidon como otro
modo de acercarse a los Problemas sociales

—A propésito del lugar que ha ocupado la filosofia desde ese mo-
mento en tu vida, ;cudl consideras que es el rol de la filosofia en
la educacidén, en un sentido ético-politico?

—Es interesante porque hay filésofos del Idealismo Alemén,
como Fichte, que defienden que la filosoffa es una forma de
auto-educacién del espiritu. Por ejemplo, el término que usa
Hegel para formacién en filosofia es Bildung. Bildung signi-
fica formacién, también en el sentido educacional. Asi que no
creo que la filosoffa pueda aportar sabiduria acerca de cuél es
la meta en educacién. Pienso que el rol principal de la filosofia
es més negativo, en el sentido de disipar ilusiones, denunciar
malas formas de hacer preguntas. Esta es la sensibilidad de la
filosoffa. Cuando alguien estd aportando una solucién 2 un pro-
blema ecoldgico y econdémico, no creo que la filosoffa pueda
proporcionar una mejor solucién. Pero puede demostrar cémo
la forma de preguntar un problema puede hacer que los limi-
tes se confundan, puede ser parte del problema, como con la
ecologia. La forma en la que nos acercamos a la ecologfa hoy
en dia es, muy a menudo, parte del problema. Reproducimos
lo que estd mal en nuestra forma de actuar con el ambiente en
la manera en la que nos enfrentamos a la ecologia. Asi que no
creo que la filosoffa sea esa visién general que da orientacién a
todo. Soy casi socrético en este aspecto, deberiamos ensefiar a
aprender lo poco que sabemos.
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—Entonces, ;jdirias que no hace falta la filosofia para ser critico?

—Ciritico en el sentido de protestar, si: todo el mundo puede
protestar. En este aspecto todo el mundo puede ser critico, ver
que algo estd mal. ;Pero esto se refiere realmente a ser critico?
Ok si, protestamos pero al final ¢;a quién le echamos la culpa?
Por ejemplo en Espana, cuando estuvieron los /ndignados. Pro-
testaron. Pero ;qué querfan? ;A quién culpaban? Aqui es donde
la filosofia puede entrar. Vuelvo a mencionar a los /ndignados.
Tenian todas aquellas demandas, que eran abstractas y huma-
nistas. ;A quién culpaban? ;:Qué querian? ;Querian una versién
modificada del capitalismo? ;Querian salir del capitalismo? ;O
de la democracia? Reclamaban que la democracia no funciona,
pero ;qué quieren? ;La misma democracia pero mis eficiente?
¢Otra forma de democracia? Si es asi ;qué forma de democracia?

Aqui entramos en una reflexién mads filoséfica. Si, la gente
protesta, tienen derecho a protestar. Esto serfa una pregunta filo-
séfica, por ejemplo los Indignados en Espana: Ok, ;qué quieren?
¢Un cambio radical del sistema? Por supuesto, el problema estd
en que yo no creo que la filosofia pueda dar una tnica respuesta
radical. Si esperas hoy a que llegue una gran revolucién, nunca
pasard. Lo que pienso es que deberfamos empezar por un punto
especifico, haciendo demandas como la sanidad universal. Ahi
descubres que tienes que seguir adelante.

Por ejemplo el libro que es tan famoso en Argentina, el li-
bro de Thomas Piketty. Estd muy bien, estoy de acuerdo con el
anélisis, pero la solucién, en la que acepta que el capitalismo es
el iinico sistema que realmente funciona, pienso que hasta pue-
de ser irdnica. Le gustaria quedarse con el sistema actual solo
para poder subir los impuestos a los ricos. Creo que incluso él
es consciente que esto no funciona. Primero porque sabe muy
bien que el mercado es global y las legislaciones no. El tnico
cambio que supondria subir los impuestos es que el capital se
irfa a otros paises. Para que funcionara habria que convertirlo
en medida global. Para esto se necesitarfa una autoridad econé-
mica a nivel global. Una vez conseguido eso todo esta hecho, el
problema es conseguirlo. El problema de Piketty es que actda
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como si atin se pudiese mantener el sistema existente, solo harfa
falta subir los impuestos. Pero si subes los impuestos radical-
mente no lo puedes hacer dentro del sistema global. Este tipo
de pensamiento es utépico en el mal sentido.

te protesta, pero a lo largo de la historia la gente siempre ha
protestado. El problema estd en qué sale de todo esto, y aqui

momento maravilloso pero ;qué surgié después? El estalinismo,

el trdgico dilema en el que nos encontramos: que las antiguas
férmulas de la antigua izquierda ya no funcionan. Mi amigo
Alain Badiou pone esto de una manera bonita con una simple
férmula: “el siglo XX se ha acabado, lo que significa que todas
las soluciones del siglo XX, comunismo, social-democracia y
demds, no funcionan”. ;Qué vamos a inventar hoy?

Asi que no hay una férmula ficil. No veo una solucién ficil
a esto. Pero lo que realmente me hace pesimista es que, en ge-
neral, el capitalismo se mueve en una direccién en la que cada
Vvez es menos necesaria la democracia. Por ejemplo, ¢vieron las
tltimas revelaciones de WikiLeaks? Pienso que fueron extre-
madamente importantes. Y no me extrafia que fueran casi igno-
radas por el TiSA (Trade in Services Agreement). En este mo-
mento las revelaciones de WikiLeaks, que fueron confirmadas,
han dejado claro que nadie disputa la verdad. Un acuerdo mega
internacional de comercio estd siendo preparado, las negocia-
ciones son secretas, regulard el flujo internacional de finanzas
e informacién, es ultra liberal y pro-americano. Esto significa
no sélo que forzar4 a los estados a un libre flujo de capital en
manos de las grandes compaiifas, también que todos los paises,

bierno de izquierdas fuese elegido, se le prohibirfa, no tendria
poder para limitar el flujo de capital, para privatizar bancos,
para salir al piiblico. Gran cantidad de politicas econémicas, que
deberfan ser decididas por los partidos politicos en base a las
elecciones, estar prohibida en este acuerdo. Asi que es mucho

Asi que una vez més veo un problema en este nivel. La gen--

es donde soy pesimista. Ok, la revolucién de Octubre fue un

¢No es una historia trégica? Sélo estoy tratando de describir

las grandes fuerzas se asocian en este acuerdo. Aunque un go-
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més importante que el NAFTA (North American Free Trade
‘Agreement). Bs un mega-acuerdo que estructurara por décadas
los mercados financieros y la informacién como un flujo. Esto
significa que los americanos pueden escuchar a cualquiera y
demds. ;Saben cuél es la tragedia? En el primer parrafo de este
acuerdo se dice que no solo son secretas las negociaciones sino
que cuando este acuerdo esté firmado, puesto en marcha, segui-
rd siendo secreto durante cinco afios més. La decisién crucial
hoy es un acuerdo mega-importante. Por ejemplo, ustedes en
Argentina, bajo este nuevo acuerdo, tendrd que pagar incluso
antes todos esos billones de ddlares... ;No es esto horrible? Este
es el estado de nuestra democracia. Una vez més un acuerdo
muy importante, que refuerza y coordina la economfa finan-
ciera, se lleva en secreto y ni siquiera lo sabemos. Encuentro
esto tan extrano. Escribi un texto para 7%e Guardian e incluso
ellos estaban asustados, lo recortaron y quitaron la conclusién.
Nadie dice que lo que tu estds diciendo sea falso, todos admi-
ten que es cierto, pero de alguna manera nadie habla de ello.
Una vez més, creo que este es el problema de las democracias
occidentales. Decisiones menos y menos reales estdn siendo
tomadas en este nivel. Hay mds y m4s decisiones cruciales, no
solo econémicas sino también politicas, como la intervencién
de Estados Unidos en Iraq. Estd claro que se habfa decidido
afos antes en secreto. Mds y mds decisiones importantes estén
siendo tomadas en secreto.

¢Qué se debate piiblicamente? Sobre esas cosas que son
importantes, pero que no afectan a las grandes caracteristicas
sociales, como el aborto, el matrimonio homosexual, etc. Por
supuesto que estamos a favor de ello. Casi sospecho que los que
ostentan el poder nos dejan librar estas guerras culturales “;estds
a favor del aborto?, sestés a favor del divorcio?”. Porque éstas son
batallas ficiles en las que los grandes poderes son bésicamente
indiferentes. Me refiero a que ¢a quién le importa eso?

Por eso es por lo que yo afirmo que en Europa admira-
mos tanto a Ucrania. No son ilusiones, es una catistrofe todo
el conflicto Ucrania-Rusia. Pero lo que nos fascina es que en
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“Ucrania la gente todavia puede ser un agente activo. Cientos de

miles de personas se juntan, actian y refuerzan su voluntad, al
menos de alguna manera. En Europa occidental ya no se puede
hacer eso. Si, protestamos. En Espana, en otros lugares, miles,
millones protestan. Pero scuiles son los resultados? Me refiero
a que solo protestamos y eso es todo.

Educacion y transformacioén social

—Al interior de muchos movimientos sociales y de base, asi como
también para parte importante de docentes criticos en América
Latina, la educacion estd considerada como una herramienta para
la transformacion social, ;qué piensas sobre esto?

~—No quiero ir demasiado lejos y perderme en la generalizacién.
Por un lado tienes la educacién en el sentido simple y directo de
la palabra, los colegios y demss. Por otro lado se puede hablar
de educacién en un sentido més general, por ejemplo, cuando
te comprometes politicamente y a través del fracaso de lo que
estds haciendo puedes ver lo que estaba mal, aprendes algo.

Este es el momento en el que decimos que la politica puede

ser un gran proceso educacional. Podriamos decir que toda la
politica es un gran proceso educativo. En el sentido de lo que
seria, por ejemplo, la gran educacién de la izquierda. Tendr{a-
mos que comenzar con algunas de las antiguas demandas social-
demédcratas. Pero cuando miramos a la izquierda hoy, que trata
de ser un poco la izquierda en este sentido todavia, se reduce
todo a la social-democracia, sno? Como las fuertes uniones de
comercio, sanidad universal, etc,, etc.

El momento de la educacién es cuando después de hacer una
demanda particular descubres que para conseguir lo que quieres
tienes que hacer mucho mds. Quieres la sanidad universal, edu-
cacién gratuita, lo que sea. Empiezas por ahi, pero descubres
que no se puede continuar con el mismo sistema econdmico y
hacer un cambio asi. Para conseguirlo tienes que ir cada vez mds
lejos. {Esto es educacion! Educacién es, en el sentido hegeliano,
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educacién en su totalidad. No me refiero a una unidad mistica

sino a totalidad en el sentido de ver las interconexiones de las

cosas. Porque la utopia es intentar quedarse con el mismo sis-
tema pero querer mas educacion gratuita.

‘Pero el problema no es solo la educacién gratuita. Otro tema
sobre la educacién, sobre el que he escrito, no sé cémo serd en
vuestro pais, pero es lo que estd pasando en Europa: shan oido
hablar de la Reforma Bolonia? Es una gran reforma que estd
sucediendo en todos los paises europeos desde hace una década.
Una gran reforma de la educacién superior, donde bédsicamente
—es una reforma muy pragmdtica— quieren hacer de las univer-
sidades, y simplifico esto pero es verdad, fibricas de expertos.
Alguien en un debate publico en Francia me lo explicé: “;por
qué necesitamos sociélogos y psicélogos? Digamos que hay una
serie de protestas interminables y demostraciones violentas en
los suburbios de Paris. La gente joven, los desempleados, estdn
quemando coches, destrozando casas..”. Y él dijo, “Necesita-
mos educacién, universidades que produzcan expertos que nos
digan, psicélogos que nos digan cémo pacificar la situacién,
cémo controlar las manifestaciones; planificadores urbanos que
nos digan cémo construir ciudades mds ficiles de controlar”.

Saben, yo era miembro de un grupo aqui, querfamos protes-
tar y nos proclamaron ateistas agresivos. Esto podria ser otro de
mis puntos sobre la educacién. La forma en que dicen “quere-
mos educar a la gente no por algiin espiritu critico general sino
que queremos expertos que sean capaces de resolver problemas
concretos. Desempleo: ;qué hacemos? Manifestaciones: ;qué
hacemos? O psicdlogos o psiquiatras, la gente estd deprimida:
¢eémo les ayudamos?”. Estoy en contra de todo esto, ssaben por
qué? Porque la verdadera educacién no solo te ayuda a resolver
problemas sino que te capacita a juzgar cudles son realmente
esos problemas. Por ejemplo, politicamente nos dicen que los
problemas hoy son la tolerancia contra el fundamentalismo,
etc. No creo que este sea el problema en realidad. Esto es una
version liberal. Existen las fuerzas buenas de la tolerancia y la
libertad y existen los fundamentalismos que son malos. Creo que
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el problema estd en por qué precisamente los paises tolerantes
y liberales engendran sus propios fundamentalismos.
A lo que me refiero es que el primer paso no es resolver ¢]

problema sino reformularlo para ver si realmente es un proble-

ma. Esto implica pensar. Pensar no es solo resolver un problema
que ha sido formulado por otros. El verdadero acercamiento
es preguntar primero las preguntas adecuadas, y esto es lo que
no quieren que hagamos. La educacién tecnocratica se basa
en esto: los que ostentan el poder tienen un problema, desem-
pleo, manifestaciones violentas, poblacién deprimida, y lo que
quieren es que les proporciones férmulas. ;No! Necesitamos un
pensamiento mis radical. ;De dénde vienen estos problemas?

¢Qué pasaria si tuviésemos que cuestionar todo el sistema? Y

asi sucesivamente. Paraddjicamente creo que la izquierda, pre-
cisamente hoy, deberfa ser mds iniitil. Puesto que [comienza a

llover] este es el producto de su muerte: si vives en un pais en -

el que no hay suficiente lluvia, rezas a dios para que te de algo
de lluvia y recibes més lluvia de la que querias.

Paradéjicamente hoy en dia necesitamos, incluso en Ar-
gentina, la verdad es que no sé cémo es allf, pero en mi pafs,
de tiempos socialistas, incluso comunistas; dicen “quién nece-
sita filésofos, quién necesita artistas, hay muchos de ellos, no
los necesitamos. Necesitamos gente que trabaje en problemas
concretos”. Lo que realmente quieren es gente no-critica, gen-
te que no piense. La gente en el poder encontrard problemas y
supondra soluciones.

Asi que una vez mds, estoy a favor de una educacién uni-
versitaria no especializada, no experta. Creo que funciona mu-
cho mejor. No creo que la educacién experta ni en la econo-
mia actual funcione. Necesitamos una educacién méds general,

incluso inservible. Recuerdo que cuando era joven la izquierda '

solia decir “los intelectuales estdn atrapados en sus torres de
marfil, trabajando en problemas abstractos, pero necesitamos
gente que se ocupe de los problemas concretos”. Ahora los que
tienen el poder hablan asi. Bill Gates habla asi. “No necesita-
mos escritores ni filésofos, necesitamos gente que soluciones
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roblemas concretos”. ;No! Lo que necesitamos es gente que
P I q

' refleje cudles son realmente esos problemas. Porque creo que

la manera en la que la gente que ostenta el poder nos presenta
los problemas es una pura mistificacién. Necesitamos gente que
realmente sea capaz de pensar. Por eso necesitamos la educa-
cién, que estd precisamente en la distancia entre la sociedad y
sus necesidades. ;Qué es lo que la sociedad necesita? ;Quién
contesta a esto? No los que estén en el poder.

Una vez mis, estoy a favor de la educacién inttil. Saben
lo que encuentro realmente horrible hoy, que cada vez se tapa
esto més con la idea de que la vida es una educacién continua.
Esto es tipico de la educacién hoy. Quieres convertirte en un
especialiéta de computadoras, recibes un curso en ciencias de la
computacién. Pero esto es educacion pragmatica a corto plazo.
Necesitamos educacién mds general, universal y aparentemente
intitil. Creo que es incluso mejor en un sentido préctico. Mi hijo
(que estd loco), quiere ser operador de inversiones bancarias, ha
descubierto que algunas de las escuelas de negocios mds pres-
tigiosas prefieren a la gente que ha tenido un enfoque general
humanista en la secundaria a aquellos que ya han recibido algo
de educacién en economia, finanzas y demds. Porque han des-
cubierto que aquellos que tienen una educacién méds general,
humanista, tienen la mente més pldstica, mds abierta, trabajan
mucho mejor. Debemos resistirnos a la tentacién de demandar
una educacién mds concreta, que serfa una educacién abusi-
va, que nos permitiria resolver problemas concretos. Debemos
OpOnernos a este entusiasmo pragmatico.

Eurocentrismo y (post)colonialidad

—Aprovechando la idea de oponernos a este “entusiasmo prag-
mdtico” que bien podria responder a un tipo de racionalidad co-
lonial, y si consideramos que el colonialismo es una herramienta
del sistema capitalista que se repite como un sintoma expresado de
diferentes maneras —cono podria ser la colonizacidn pedagdgica—
desde la conquista de América hasta nuestros dias, siempre bajo la
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primacia de un tipo de racionalidad caracterizada generalmente

como eurocéntrica, ;cudl piensas que es el lugar que queda para

los sujetos y su emancipacion, su liberacion o su posibilidad de

generar prdcticas de libertad en estos contextos? En este sentido, .

¢qué viabilidad encuentras en la propuesta decolonial 0 en la po-
sicion de los estudios post-coloniales?

—;jOh Dios mio! Aqui me encuentro con un problema otra vez,
puesto que yo soy eurocéntrico. Recuerdo cuando Chévez le
regald a Obama un libro de Chomsky u otro. La idea que me
vino a la cabeza fue la brutalidad de Ia colonizacién. Pero Chévez

es espafol jes un colonizador! Como si por ser latinoamericano

no fueses colonizador.

No creo en absoluto que las ideas en contra del eurocentris-
mo sean un arma importante en la batalla emancipadora. Esto
de “la vuelta a una sabidurfa indfgena original” o parecido, para
mi es una total basura. En todo caso creo que esto podria estar
mejor manejado. Pienso que la mejor cosa del eurocentrismo
es que la manera de criticar el eurocentrismo es tipicamente
eurocéntrica. La manera usual de abordar el eurocentrismo es
que no es realmente universalista y que debajo de la mdscara
del universalismo est4 la imposicién de una cierta cultura, Ok,
asi que criticamos el eurocentrismo desde el eurocentrismo.
Y después qué? |

Incluso algunos de mis amigos latinoamericanos me dicen
que admiran la idea de Morales de que hay una sabidurfa in-
digena holistica que es mejor. ;Qué es lo que quieren? ;A los
Incas que hacian sacrificios humanos? No conozco ninguna
mitologia de ninguna civilizacién pre-moderna que fuese me-
jor de alguna manera.

Creo que el capitalismo global es un efecto, un efecto de Ia
universalizacién. No creo que puedan encontrar el capitalismo
de parte de® ninguna tradicién local auténtica. Por supuesto no
creo que esto sea un problema para el capitalismo global. Creo
que el capitalismo es inherentemente multicultural. Al capita-

8. NdT. Expresién original utilizada “on behalf of”, -
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lismo-global le gustan las tradiciones indigenas v locales. Por
eso es por lo que el capitalismo més productivo hoy en dia es
el asidtico, que estd basado en los valores asidticos.

Lo que si digo es que no creo en esto del anti-eurocentris-
mo. Creo que algunas partes del eurocentrismo hacen énfasis
en la universalidad de manera que cualquier lucha en la que
nos veamos envueltos se convierte en una lucha universal en
potencia. No creo en las luchas por identidades particulares.
Por eso pienso que el principal problema del anti-colonialismo
es precisamente la idea de que los referentes indigenas, o cual-
quier otra cultura local, estin amenazados por algin tipo de
eurocentrismo universal. Voy a poner esto de una forma muy
agresiva. En Europa ya tuvimos un gran movimiento politico
que decia “Ok, debemos controlar el capitalismo en nombre
de la gente. No debemos dejar que el capitalismo se convierta
en una amenaza universal hacia nuestra identidad particular”.
El nombre de este movimiento es fascismo. La idea de que
no se deberia permitir al capitalismo colonizar las identidades
particulares, eso es fascismo. Por esto resulta muy interesante
leer por ejemplo la extrema derecha francesa, incluso Le Pen,
y cémo combate el liberalismo. No dicen que son racistas, sino
que estdn totalmente de acuerdo con los indigenas que pien-
san que toda cultura tiene derecho a su identidad. Solo quieren
lo mismo para Europa. Yo no estoy de acuerdo con esto. Por
supuesto si en criticar el colonialismo y el neo-colonialismo.

Lo que quiero decir es que debemos ser conscientes de que
todos los movimientos emancipatorios que han tenido éxito, tan-
to en Latinoaméricay Africa como Asia, incluso cuando preten-
dian estar vacios de ideas europeas estaban siendo explotados.
Pongamos por ejemplo la colonizacién britdnica de la India.
Todos los maharajis colaboraron siempre con los britdnicos,
no tuvieron problema. Habia dos grupos que realmente protes-
taban contra los britdnicos. Por un lado estaba la elite liberal
(como la Congress Party), la gente de clase alta que estudiaba
en Oxford y queria una nacién estado moderna-occidental. Y
por otro lado estaban las clases bajas y los anti-coloniales, los
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que decfan que habian sido culturalmente colonizados por los -

britdnicos. Casi todas eran fanfarronadas de la clase alta, pro-
testas de la clase alta. A las clases bajas, especificamente, a los

Intocables les gusta el inglés. Piensan que el inglés significa una
mayor igualdad para ellos. Significa que ellos y las clases altas -

estan en el mismo grupo. Incluso odian abiertamente a Gandhi,

Esto es un conflicto maravilloso en India. Gandhi estricta-
mente congeniaba con las clases altas ya que no estaba en contra
de las castas. Gandhi proveia de lo que serfa una solucién bési-
camente fascista. Para Gandhi las castas debian mantenerse en
la tradicién india. Decia que las castas eran necesarias pero que
lo que no era necesario era mantener la jerarquia. Cada casta

debia tener su dignidad, incluso los Zuzocables. Hitler decia lo

mismo: la clase trabajadora, industrialistas, cada una de las clases
sociales tiene si propio lugar, todas tienen su propia dignidad.

Lo que quiero decir es que precisamente cuando la batalla
por la emancipacién toma la forma de una lucha anti-eurocén-
trica a favor de las tradiciones locales, es habitualmente una
forma de régimen autoritario. Es regla. Por ejemplo recuer-
do el apartheid en Sudéfrica, la grandeza de Mandela (4/-
ca National Congress) fue que nunca acept6 la retérica anti-
eurocéntrica. Nunca jugaron la carta de volver a los origenes
africanos, siempre fueron universalistas. Dijeron que querfan
ser mads igualitarios que Europa misma. ;Saben quién estaba a
favor de las identidades culturales y de mantener las culturas
indigenas? El régimen del apartheid y gente con ideas simila-
res, como Buthelezi. El decia que querfa una vida separada, no
con los blancos. Queria sus propios valores separados. Lef una
propaganda maravillosa de los tiempos del apartheid de gente
blanca defendiendo el apartheid. No decia nada de “los blancos

somos”. Se preguntaban qué pasaria con todas esas tribus ne-

gras si se abolia el apartheid y se instauraba la igualdad direc-
tamente. Y la respuesta a esa pregunta era que se disolverian en
la corrupta tecnocritica civilizacién occidental. “Necesitamos
mantener esa maravillosa diferencia™ tienes gente occidental,
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tienes nativos africanos y tienes todo eso. {No! El imperialismo

‘siempre ha sido multicultural.

He leido la historia de la India, resulta muy interesante.
Me enteré de que cuando los britdnicos colonizaron la India,
el sistema de castas tradicional ya se estaba desintegrando. Los
britdnicos reforzaron el sistema de castas porque de esa manera
era mas facil dominar a los locales. No estaban asustados de los
indios que mantenian los antiguos valores, era mds ficil domi-
narlos. Tenian miedo de los indios que querian ser iguales que
ellos, que querian la misma educacién, una educacion occidental.
Aquellos que querfan igualdad. Asi que no es para nada cierto
lo que dicen de que el imperialismo significa que acabaremos
todos comiendo hamburguesas americanas. El imperialismo
siempre ha sido multicultural. Era mucho més seguro dejar a
la mayoria indigena dentro de su propia cultura. Esto se puede
decir, en términos politicamente correctos, “deben mantener
su identidad”.

Les cuento una historia que estd relacionada. Hace algunos
afios hubo un levantamiento porque en un referéndum en Suiza
se decidié que los musulmanes no tenfan permitido construir
minaretes. Todo el mundo salté “juh, la farsa del racismo euro-
peo!”. En ese momento yo estaba en Turquia. Y di una entre-
vista para J]a CNN turca. Me preguntaron: “;cémo explica este
racismo occidental? [Tienen derecho a aleccionarnos?”. Bueno,
iba preparado y le dije al periodista: “;Cémo puede decirme
esto? ;Sabe que los tnicos objetos religiosos que estin permi-
tidos construir en Turquia son los isldmicos?”. No estd permi-
tido en Turquia, aunque haya grandes minorias, construir por
ejemplo una iglesia cristiana, ni siquiera una torre. La tnica
cosa que se puede hacer con objetos cristianos es restaurarlos,
si son monumentos histdricos de atraccién turistica, pero no
estd permitido construirlos.

Mi punto es que esto es otra cosa que me horroriza. Es
extrano que los musulmanes que tanto nos critican porque no
los toleramos, esos mismos musulmanes hayan prohibido radi-
calmente otras religiones en sus paises. Sé lo que me dirfan los
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estiipidos izquierdistas sobre esto, que lo hicieron en reaccigp -
al colonialismo occidental, que no hay simetria en tiempos an-

teriores. Pero Turquia ¢contra qué colonialismo protesta?

El problema estd en que durante el imperio otomano habfa
mds pluralidad religiosa que ahora. Me refiero a que el imperio
otomano era mds abierto y pluralista en cuanto a otras religio- -

nes que ahora, paradéjicamente.

Asi que, una vez més, pienso que si algo necesitamos es ms
universalismo. Por ejemplo cuando la gente trata de innovar
reclamando que la democracia occidental multipartidista no
funciona y que deberfamos inventar nuestra propia democra-
cia. (Qué significa esto? Usualmente reclaman que se deberfa
resucitar las antiguas tradiciones tribales, como las reuniones
tribales en las que se reunfan los ancianos. Si se observa de cerca
estas tradiciones tribales tienen en sf una estructura autoritaria
muy fuerte. Para empezar no todo el mundo acudia a estas reu-
niones, solo las autoridades tribales.

Todavia creo en el valor universal de la idea bésica eurocén-
trica de la modernidad. Estoy a favor de ella. Esto no significa
que nosotros los europeos seamos mds. Lo que significa, pre-
cisamente, es que nuestro entorno cultural es en ltima instan-
cia algo indiferente. Mi entorno cultural no me determina. Por
supuesto, la gente politicamente correcta dird que esto es una
forma de colonialismo porque el sujeto universal que se defiende
es realmente eurocéntrico. Aun as pienso que el universalismo
europeo puede criticarse a sf mismo de manera efectiva. Es su-
ficientemente autocritico.

La prueba es precisamente este punto de los estudios post-
colonialistas. Si miro los grandes nombres de la India, Gayatri
Spivak, Hommi Bhabha, son parte del fenémeno cultural oc-
cidental. Juegan un cierto rol en la academia occidental. En la
India no juegan ningiin rol progresista en absoluto. Esto lo sé
gracias a buenas conexiones radicales, Nazalite, los Maoist Go-
rilas, los Intocables, comunistas, ellos estdn totalmente en contra
de los estudios post-coloniales. Simplemente no tienen ninguin
problema con ese “#p” de la academia occidental.
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Por supuesto que pienso que es una gran cosa que por ejem-
plO Morales, el primer indigena no espafiol, haya sido eleg%do
presidente. Pero no creo que el gran logro de Morales haya sido
la manera en la que trata de incorporar al sistema boliviano las
antiguas tradiciones. No creo que eso vaya a ser lo decisivo.
Creo que el dilema de Bolivia es hasta qué punto serdn capaces
de introducir mecanismos econémico-sociales trans-capitalistas
sin molestar demasiado al capitalismo. Porque esa es la tragedia
hoy en dia, el estado ya no funciona como un estado nacional
realmente. Si vas demasiado lejos, el capital te boicotea.

Esta es una de las razones por las que odio a los izquierdistas
que critican a Mandela porque “traiciond a la poblacién en lugar
de utilizar la oportunidad que tuvo para introducir mds socia-
lismo en Sudéfrica”. Ese es el reproche que se le hace habitual-
mente a Mandela, que basicamente acepté el dictado econémico
internacional. Sudéfrica siguié siendo un sistema capitalista con
la tinica distincién de que a la clase blanca dominante se le unié
una nueva clase dominante negra que era aun mds corrupta. Y
en todo caso la mayoria negra, de acuerdo con ciertos datos,
no solo no vivia mejor sino que en ciertas partes vivian incluso
un poco peor que antes. Ok, por otro lado, ;qué otra opcién
tenia? Imaginemos que el 4/VC hubiese introducido mas so-
cialismo. El capitalismo internacional lo hubiese boicoteado,
hubiese sido otro Zimbabue. Ese es el problema tal y como lo
expongo, scomo salir del capitalismo sin convertirse en algo,
como Zimbabue, donde la catdstrofe econdmica es completa?

En este sentido soy escéptico en cuanto al anti-eurocentris-
mo. Primero porque se ha convertido en el principal motor del
capitalismo autoritario de hoy. No sélo eso. ;Quién mas dice
esto? Rusia, Putin estd en contra de la decadencia europea y
pide mds valores originarios rusos. Incluso en Hungria, Orban
reclama que el liberalismo europeo no va con ellos, etc., etc.
Como ven no tengo muy buenas noticias. Puede ser que sea
muy pesimista.
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Instantanea de una historia local: _
la intimidad biografica de un pensamiento

—En relacion al panorama politico-econdmico sobre el que ve-

nimos conversando y que afecta también a la esfera educativa, q

modo de llevarnos alguna imagen del Zisek local que (como suele
decirse) “la lucha todos los dias”, en el dmbito de la investiga-
cidn y la docencia, ;cudl es tu experiencia personal en Eslovenia?

—Por un lado, yo me siento como un turista. Trabajo afueray
vuelvo para encontrarme con mis dos hijos y mis amigos. Ami-
gos tedricos, otros filésofos.
Por otra parte, aqui tenemos la peor privatizacién (de acuer-
do con las estimaciones). Pero no puedes controlarlo porque
somos parte de Schengen y no hay control financiero. En los
Gltimos tres o cuatro afios por lo menos dos billones de délares
han salido de Eslovenia. Ahora si tienes un poco de dinero lo
inviertes en un fondo internacional, no aqui. Nadie se fia de
la gente de aqui, ;de dénde saldr4 el dinero para la jubilacién?
Por eso es por lo que estoy desesperado. Ahora gano relativa-
mente bien, pero si me retiro ahora estaré casi muerto. Tengo
una posicién regular de profesor en la universidad pero no en-
seflo, sino que es una posicién de investigacién. Y pago a mi
ex mujer, dos hijos y tengo una ex mujer ms antigua. Asi que
¢cudl es la solucién? La solucién es conseguir otro trabajo, esta
vez en Londres, en la universidad. Lo bueno es que en ambos
trabajos no hago pricticamente nada. En Eslovenia oy un in-
vestigador, solo estdn interesados en mi biografia. Voy dos veces
al afio a Londres a discutir alli. Eso es todo. Soy afortunado.
Esa es mi manera de sobrevivir. Y ahora tengo un contacto con
la universidad de Nueva York, en Princeton. Voy alli todos los
aflos durante una semana, doy alguna clase, gano algin dinero,
pero no sé qué pasard, tengo 65 [afios] ahora. ;Qué pasard de
aqui a cinco afos? :
Lo bueno es que no tengo ninguna deuda. Por otro lado,
debo admitir que soy extremadamente afortunado. Porque el
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terror comunista me salvé. Cuando acabé mis estudios de post-
grado en el setenta y tres, era el dltimo afio de la linea dura
comunista y no se me permitié ensefiar. Asi que estuve cua-
tro afios sin empleo. Después de cierta confusién consegui un
trabéjo en un marginal instituto de ciencias sociales, aunque
fue terrible basicamente. Esto puede sonar irénico, pero si no
afrontaba la opresién comunista hubiese sido ahora un profe-
sor estpido en Liubliana perdiendo el tiempo con la libertad
marxista. Literalmente. La mayor contribucién, quiero decir la
mayor condicién para mi trabajo internacional es la opresién
comunista porque me empujé a moverme afuera porque aqui
no tenfa ninguna perspectiva,

Lo siento pero tengo que marcharme, ;podemos seguir
manana?

—Nos encantaria pero, dada la complejidad de los tiempos, pro-
bablemente sea complicado. Igual, realmente fie un gusto encon-
trarnos y te agradecemos mucho el tiempo para dar lugar a tan
intensa conversacion.

—No, no, no, no, siento no haber podido darles mis... Pero si
quisieran mds, ssaben lo que puedo hacer?, y si prometen no
dérselo a sus amigos, literal, tengo ahora un nuevo libro que es
méds politico. Si quieren puedo enviarles el manuscrito...
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Y asf fue como, minutos mds tarde, Slavoj Zizek nos hizo
llegar el manuscrito original en inglés del libro que se conoce

bajo el nombre “Zrouble in Paradise. From the End of History =

to the End of Capitalism”,® con la leyenda: “Fue lindo encon-
trarnos, y aqui est el libro manuscrito solamente para sus ojos”,

9. Enestelibro expone cémo, basindose en las ideas del comunismo, podemos
encontrar una manera de salir de la crisis del capitalismo. Allf sefiala que es
obvio que hay un problema en el paraiso capitalista global, pero interpela:
¢por qué resulta tan dificil imaginar una salida de la crisis en que estamos?
Es como si el problema se alimentara a s mismo: la marcha del capitalismo
se ha convertido en inexorable, el dnico juego en la ciudad, sostiene. Para
diagnosticar la condicién de] capitalismo global, las restricciones ideoldgicas
que enfrentamos en nuestra vida cotidiana y el sombrio futuro prometido
por este sistema, Slavoj Zizek explora las posibilidades ~y las trampas— de
nuevas luchas emancipatorias. Percepciones de fenémenos tan diversos que
van desde el Gangnam style a Marx, o desde Batman (El Caballero de la
Noche) a Thatcher, tienen lugar en Trouble in Paradise como una incisiva
diseccién del mundo que habitamos y el nuevo orden por venir.
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EDUCACION Y DECOLONIALIDAD:
APRENDER A DESAPRENDER
PARA PODER RE-APRENDER!

UNA CONVERSACION CON WALTER MIGNOLO

“He apoyado en el pasado a aquéllos que sostienen que
no es suficiente cambiar el contenido de la conversacién,
sino que es esencial cambiar los términos de la
conversacion. Cambiar los términos de la conversacion
implica desprenderse de las controversias disciplinarias o
interdisciplinarias y del conflicto de las interpretaciones.
Mientras controversias e interpretaciones se mantengan
dentro de las mismas reglas del juego (términos de la
conversacion), el control del conocimiento no estd en
Jjuego. Y para cuestionar los cimientos del control del
conocimiento moderno/colonial, es necesario enfocarse
en quien conoce mds que en lo conocido. Significa ir

a los supuestos reales que sostienen el locus de las
enunciaciones. (...) El supuesto bdsico es que el conocedor
siempre estd implicado corpo y geopoliticamente en lo
conocido, aunque la epistemologia moderna (la hybris
del punto cero) ha logrado encubrir ambas dimensiones y
crear la figura del observador desapegado, un buscador
de verdades y objetividades neutrales, que al mismo
tiempo controla las reglas disciplinarias y se sitiia (¢l o
ella) en una posicion privilegiada para evaluar y definir”.

Walter Mignolo, El vuelco de la razén.

1. En esta conversacién me acompaiié Daniel Berisso, querido amigo y colega
investigador del Instituto de Filosofia “Dr. Alejandro Korn” (Facultad de
Filosofia y Letras-UBA). Una versién preliminar aparecié en la Revista del
IICE, 2014, n" 35, pp. 61-71. Aqui se presenta una versién extendida con
fragmentos no publicados anteriormente.
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La urgencia del des(a)prendimiento para
re-surgir, re-emerger, re-existir

—Querido Walter, ubicdndonos en el campo educativo latinoameri--
canoy considerando también otros suelos que graviten tus reflexip-

nes e intercambios éticos, epistémicos, Jilosdficos y pedagdgicos:

Jeudl consideras que es la mayor urgencia que debe atenderse

desde la mirada descolonial que sostienes?

Walter Mignolo: —Al final de una “charla” (presentacién in-
formal ante un grupo de unos estudiantes y profesores en la
Universidad de Cape Town), me hicieron esta interesante pre-

gunta: ;cudles son a su criterio los asuntos a investigar para -

una agenda descolonial? La pregunta estuvo precedida por una
elaboracién y contextualizacién en la que el interviniente con
humor hablaba de la esquizofrenia que encuentran en investiga-
ciones que intentan “aplicar el método” decolonial a temas de
investigacién en variadas disciplinas. La contextualizacidn fue
oportuna puesto que el “pensar descolonial” no es un método
a aplicar sino una manera de estar en, y pensar, el mundo. Sin
duda, ya lo dijo Heidegger, observan quienes adhieren a crite-
rios modernos y postmodernos: el Dasein (“estar ahi”), un estar
ahf que se vierte también en “estar en el mundo”. Lo que se le
olvidé a Heidegger fue aclarar que el Dasein no es un estar en
el mundo universal, sino un estar ah{ del sujeto moderno. No
se le olvidg, claro, asumié que el ser que €l pensaba era uni-
versal, tan universal como el inconsciente para el psicoandlisis.
Dasein e inconsciente son universales para la teoria que los
postula, pero no lo son ontolégicamente. Los suefios son signos
que se analizaron en variadas formas en variadas culturas, Que
a Freud se le haya ocurrido des-cubrirlos en el inconsciente y

asi entender el sujeto moderno, europeo, es una cosa. Que este - -

des-cubrimiento sea universal es otra cosa totalmente distinta.
Sélo a un pensamiento imperial se le puede ocurrir la univer-
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salidad del Dasein o del inconsciente? El Dasein es una mane-

ra de pensar y estar en el mundo que surge de la subjetividad

moderna, no de la subjetividad colonial (sujetos colonizados) y
en procesos de liberacién-descolonizacién. En cuanto a la uni-
versalidad del inconsciente ya lo pusieron de manifiesto Frantz
Fanon en Algeria y Ashis Nandy en India. El pensamiento de
Heidegger surge de la espesura de la historia y subjetividad de
Europa no del Islam o de las milenarias historias de China e
India, y de las milenarias historias y memorias de las grandes
civilizaciones, destruidas, en las Américas.

Pues, a partir de estas reflexiones generales, la mayor ur-
gencia es _desprendernos {en inglés elaboré estas ideas bajo el
mote de delinking) de los presupuestos, mitos, expectativas de
la subjetividad moderno Europea (y aqui no digo “occidental”
puesto que nosotros, descendientes de europeos en América,
viviendo en los “confines de occidente”,® aprendimos en la casa,
en la escuela, en la universidad. Nos hicieron saber mucho de
Grecia y de Roma y nada del Tawantinsuyu cuyo territorio ha-
bitamos, al menos en Cérdoba). ;Cémo hacerlo? Para ello es
necesario investigar. ;E investigar qué? Cémo se ha construido,
transformado en todos los érdenes del vivir el patrén colonial
de poder (o sea la colonialidad del poder en versién abreviada).
Personalmente es lo que vengo haciendo desde que escribi “£/
lado mas oscuro del renacimiento: alfaberizacion, territoriali-
dad y colonizacidn” hasta el dia de hoy. Esta fue mi respuesta a
la pregunta de mi interlocutor en Cape Town. El corolario es
que no podremos desprendernos de la colonialidad del poder
si no sabemos cémo funciona. ;Cémo y por dénde empezar?
Para quienes en América las memorias que habitamos (y que
nos habitan) son las memorias europeas, tienen su punto de
originacién en 1500. Para los Pueblos Originarios, 1500 es la
fecha del comienzo de la invasién y del proceso de ruptura y

2. Se recomienda ver con detenimiento a este respecto las respuestas a la no-
vena y décima pregunta de la presente conversacién (pags. 151 y ss.).

3. Canal Feijé, B{1954) Confines de Occidente. Notas para una sociologia de

la cultura Americana.
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desmembramiento de sus maneras de estar en el mundo. Esto
es: una manera de estar en el mundo llega, irrumpe e intenta
que quienes no habitan el mundo de esa maners, lo hagan. Ni
tampoco habitamos las memorias de los pueblos descendientes
de africanos, forzados por la esclavitud a desplazarse y a cons-
truir su manera de estar en “el nuevo mundo”.

No se trata de volver a nadar en el pasado, asi como la mo-
dernidad no “vuelve” a Grecia y Roma sino que las usa como
apoyo para el presente y hacia el futuro. Es decir, Occidente
es una politica imperial de la identidad. El desprendimiento
implica el re-surgir, el re-emerger, el re-existir de culturas y
memorias desprestigiadas en nombre de los ideales modernos
y postmodernos.

Por otra parte, es imperativo dar un vuelco a la geografia
del razonamiento.* Si no lo hacemos, caemos en la esquizofre-
nia que mencionaba mi interlocutor. Para dar un vuelco a la
geografia del razonamiento moderno, al método y al tema, a la
observacién y a la descripcidn, al sujeto cognoscente y objeto
a conocer, etc., es fundamental tomar conciencia que el patrén
colonial de poder no se puede observar desde afuera: todos es-
tamos insertos en €l. Para transmitir esta idea uso también la
expresion “matriz colonial de poder”. Como en el film “The
Matrix”, todos estamos en ella, nos hace, nos forma, nos ubi-
ca, nos clasifica a la vez que desde ese lugar (racial, nacional,
genérico-sexual, histérico, lingiifstico, etc.) comprendemos su
estructura, su funcionamiento, sus transformaciones, quién la
maneja, como la maneja y ¢cémo nos maneja. Por eso también
la expresién “pensar descolonial” o “pensamiento descolonial”,
puesto que no tiene sentido, por lo que estoy diciendo, pensar
en “estudios descoloniales”.

El concepto de “estudio” es pura modernidad: sujeto des-
prendido y observador de algo que “se estudia”. Se estudia,
¢para qué, quién, cudndo, dénde? Pues este vuelco en la geo-

4. Serecomienda ver el volumen £/ vuelco de la razén. Buenos Aires: Ediciones
del Signo, 2010.
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grafia del razonamiento, en la reflexién sobre nuestra propia
existencia en el patrén colonial de poder es, a mi manera de
ver, la urgencia. Ya lo habia dicho Anfbal Quijano en su texto
fundacional: es necesario, mds todavia, urgente desprendernos
(en inglés delinking) del eurocentrismo y del patrén colonial de
poder. “Burocentrismo” es la cara visible de la colonialidad del
poder, la cual (como el inconsciente en Sigmund Freud y la
plusvalia en Karl Marx) no se ven, pero funcionan. De ahi que
la tarea investigativa sea el conocer y comprender la coloniali-
dad del poder, desde el siglo XV hasta hoy y mafiana, puesto
que la colonialidad del poder no concluyd, estd en todas partes.
Pedagdgicamente es fundamental instruir a los estudiantes para
que comprendan, vean y tomen conciencia de la colonialidad
del poder en su cotidianeidad y en sus cuerpos. Sin este paso
fundamental “cambiar el mundo” estard siempre limitado por el
“estar ahi” del sujeto moderno. Mal entenderemos, por ejemplo,
la economia politica, la teorfa politica, la tecnologia, los conflic-
tos interestatales hoy, sin entendernos insertos en la coloniali-
dad del poder y tomar conciencia de que el andlisis del patrén
colonial de poder es siempre un anilisis de nosotrxs mismxs.

Instituciones educativas, colonialidad y
responsabilidad (pedagégica) decolonial

—dAnte este panorama, ;cémo podria pensarse o qué forma to-
maria la vinculacion de la(s) sociedad(es) con instituciones edu-
cativas histéricamente asociadas a la modernidad/colonialidad,
como pueden ser la universidad o la escuela? ;Consideras que
son espacios institucionales fecundos para profundizar una des-
colonialidad del saber’ y de la subjetividad o habria que pensar

5. Para un abordaje mds detenido sobre esta nocién y afines, se recomienda ver
Mignolo, W. {2006) “La descolonizacién del saber y del ser” en Mignolo,
W, Maldonado-Torres, N. y Shiwy, F. (comps.) Des-colonialidad del ser y
del saber (videos indigenas y los limites coloniales de la izquierda) en Boli-
via. Buenos Aires: Del Signo. O también Mignolo, W. (2010) Desobediencia
episiémica: retorica de la modernidad, lgica de la colonialidad, gramdica
de la descolonialidad. Buenos Aires: Del Signo.
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en otro(s) formato(s) institucional(es) —quizd como la idea de ply.

riuniversidad de Sousa Santos—?

‘W.M.: No tengo la menor idea sobre “la idea de Boaventura dé'
Sousa Santos de pluri-universidad”. Lo que s puedo decir eg -
que desde finales del siglo XX el concepto de “pluri-versalidad® *

ha sido central en mis reflexiones.® Me imagino que si, en el
medioevo europeo y en el renacimiento, la “Uni-versidad” tomé

su nombre en consonancia con el concepto teoldgico-filoséfico

de “uni-versalidad”, hoy tendriamos que, al concepto de “pluri-
versalidad”, corresponderle el concepto de “pluri-universidad?.
Pero comencemos por el comienzo.

Sobre la historia de la universidad moderno-colonial me
extendf en variadas partes.” En resumen de lo dicho en otras
partes, la universidad y el museo fueron las dos instituciones
fundamentales en la construccién y gestién de la colonialidad
del saber. En la actualidad existen varios tipos de respuestas a
la hegemonia de la universidad y del museo.! Dos tipos de res-
puestas surgen hoy frente a esa hegemonia. Primero a la univer-
sidad. El caso de la ejemplar es la de “Pluriversidad Indigena
Amawtay Wasi”. La historia es larga, se encuentra informacién
en la Web. Me referi a ella en la historia occidental de la uni-
versidad en los articulos mencionados. Bésicamente, Amawtay
Wasi (Casa del Saber o de la Sabidurfa) se desengancha de la
trayectoria occidental. El pensamiento fronterizo es inevitable
€n estos casos: se mantiene un tipo de institucién pero se hace

6. Al respecto puede consultarse Desobediencia epistémica, op. cit., o el sitio:
[http://waltermignoIo.com/on—pluriversality/].

7. Laversién més extensa es “Globalization and the Geopolitics of Knowledge.
The Role of the Humanities in the Corporate University”, en Kleipas, KIL.
y McDougall, J.I. (eds.) 7he American-Style University at Large. Trans-
Plants, Outposts and the Globaization of Higher Educarion. Maryland: Le-
xington Books, 2012, pp. 3-40. Una versién mds accessible se titula “The
end of the university as we knew it” y puede encontrarse en: [http:/ /walter-
mignolo.com/: at-the—end-of'—the-university—as—we-know~it—world—epistemic—
fora-toward-communal-futures-and-decolonial-horizons-of-life/ ]

8. “Enacting the archive, displacing the muses”, disponible en: [http://www.
ibraaz.org/essays/77].
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un vuelco radical en su naturaleza’ Toda la organizacién y con-
ceptuacién de Amawtay Wasi se basa sobre el Tawantinsuyu,
y el Tawantinsuyu como sabemos se articulé con la Cruz del
Sur. Es otra historia, simplemente. El curriculum est4 organi-
zado en base a esa estructura y en la Chakana.!® La Chakana,
estructurada sobre la Cruz del Sur es, para las culturas Andinas
originarias, el equivalente a la Cruz del Cristianismo. Pero el
gobierno de Rafael Correa cerré Amawtay Wasi por “falta de
calidad”. En su lugar, se apropié de uno de los conceptos cla-
ves, “Yachay” (sabiduria, saber) y as{ nombré un centro de in-
vestigacion en Imbabura, una suerte de modesto Silicon Valley.
Pusieron escuelas también en las zonas indigenas, para “proveer
educacién de calidad”. La educacién de calidad en manos de
los no-indigenas implica lo que sabemos desde el siglo XVT: el
esfuerzo por “convertir” a los Pueblos Originarios y no apoyar
su propia creatividad. La colonialidad del saber sigue viva y
patente para quien la quiera ver.

La Amawtay Wasi es un caso ejemplar de “pluriversidad”.
Asi la llaman. Pluriversidad, es una cuestién de cosmologia.
La cosmologia occidental traté de apropiarse de la universali-
dad, de su localismo. Hoy esa creencia, que convencié a mucha
gente, ya no se sostiene. Entonces la “pluri-versalidad” es el
desenganche de la uni-versalidad. Esos procesos pueden tener
lugar en las universidades actuales pero es necesario crear otras
instituciones, sabiendo que el Estado hard ese trabajo dificil. El
estado necesita mantener la “universalidad” de la educacién en
consonancia con las necesidades de la globalizacién politico-
econdmica.

“Pluri-versidad” se desengancha del concepto de “uni-ver-
sidad” y, por lo tanto de “pluri-universidad”. Pluri-universidad

9. Walter recomienda como fundamental escuchar una entrevista con el
rector de Amawtay Wasi, Luis Fernando Sarango, donde se refiere a la
escuela y la universidad. Disponible en: [https://www.youtube.com/
watch?v=udTRLn8gVyI]. :

10. Para mayor detalle puede visitarse: [http://pueblosoriginarios.com/sur/an-
dina/inca/chakanahtml},
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es un total sin sentido. Nos dice que la “uni-versidad” puede ser [
“pluri”. Un minimo conocimiento filolégico desmonta las lige-

ras apreciaciones sociol6gicas. Quienes entendieron cabalmente
el sentido de “pluriversidad” en vez de “universidad” fueron log

creadores de Amawtay Wasi, llamandola directamente “Pluri.

versidad Indigena Amawtay Wasy”. ,

En fin, hoy por hoy dos trayectorias complementarias con-
frontan los legados coloniales de la uni-versidad. Una es la crea-
cién de instituciones educativas paralelas a las universidades
estatales, bajo tutela del estado, y las privadas, bajo tutela de
las corporaciones. Es dificil, pero la tarea estd en marcha en
variadas partes del planeta. La otra es tomar espacios en las
universidades existentes tanto para activar curricula, talleres,
conferencias, seminarios, exposiciones, etc. que avancen en e]
proyecto pluri-versal (lo cual significa que la uni-versalidad fue
un proyecto imperial de Occidente, hoy en declive, y que el
futuro se anuncia por un lado como pluri-versal, lo cual implica
la pluriversidad en vez de la universidad) ¥, por otro, en tensién,
la multi-polaridad politica y econémica (los BRICS por ejem-
plo, pero también Turquia, Nigeria, y varios paises de América
Latina enganchados con los BRICS, con Rusia y con China)

—A propdsito de la vinculacién de estas instituciones con la(s)
sociedad(es), y considerando tu variada trayectoria por distin-
fas universidades del mundo, ¢qué problemdticas y enfoques de
transferencia socio-educativa o extension universitaria has expe-
rimentado?

—Aqui es necesario relacionar la situacién en las universida-
des estadounidenses, principalmente, y en distintas regiones
del planeta. La situacién es bien compleja y bien interesante.
“Extensién universitaria” o “educacién a distancia” como se
entiende y practica en Espafia y en América Latina, no existe
como tal. Existe sf un experimento muy debatido: la creacién
de una universidad para la educaci6n a distancia: The Univer-

sity of Phoenix. Wikipedia la describe asi: “The University of
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Phoenix (UOPX) is an American for-profit institution of higher
learning, headquartered in Phoenix, Arizona, United States”.
Fue muy debatida por su cardcter “comercial”, es decir, la
educacion no era el fin sino el medio para obtener ganancia.
Pero la “online education” se ha generalizado ahora. Harvard
lo ha incorporado.!! En 2013 hubo un intento por parte de la
administracién de Duke de hacer lo mismo. Los profesores lo
detuvimos en el Academic Council. Tuvieron que dar marcha
atrds. Este afio seguro volverédn al ataque. Veremos qué pasa.
Pero en el fondo, la cuestién filoséfica de la “online edu-
cation” en Estados Unidos se reparte en dos tendencias com-
plementarias: una, la de University of Phoenix, derechamente
es la comercializacién del conocimiento, for—profit. En el caso
de Harvard y otras muchas universidades estadounidenses que
adoptaron “online education” la cuestién es mds compleja y de~
pende de la universidad. Primero, ninguna de las universidades
privadas (Harvard) o estatales (Maryland) que han incorpora-
do “online education” lo han hecho “for profit”. Es decir, no
es que no les interesen las ganancias pero este no es el fin de
la universidad. Las ganancias son necesarias para incrementar
su estatuto en el ranking nacional y mundial (por ejemplo, el
Shanghai Ranking).!? Por otro lado, los puestos altos en el ran-
king aseguran la influencia global de la universidad. Los cursos
“online” ofrecidos por Harvard tienen asegurada una alta au-
diencia global. Lo cual significa ingresos, sin duda. Pero, més
importante, significa “la transferencia socio-educativa” de los
valores occidentales al resto del mundo. Esto es, son nuevas
formas en las que se mantiene la colonialidad del saber y la re-
occidentalizacion. Es decir, los disefios educativos, y empleo de
tecnologias de punta estdn orientados a re-inventar la “socializa-
cion de los valores occidentales” después de la pérdida de pres-
tigio de Estados Unidos durante el gobierno de Busch-Cheney.

11. Ver [http://www.extension.harvard.edu/ distance-education].

12, Ver, por ejemplo, el Academic Ranking para 2014: [http://www.shanghai-
ranking.com/ARWU2014.html].
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De forma paralela, las mayores universidades estadouniden.- -

ses han adoptado otra tictica: la construccién de “campuses”
en lugares clave del mundo. Asi, por ejemplo, Duke acaba de

inaugurar un campus en Kunshan, a una hora de Shangha. -
3

Northwestern University y Carnegie Mellon han construido
campuses en Doha. Este fenémeno es interesante por dos ra-
zones. Una, por los lugares donde se instalan construyendo “ex-
tensiones universitarias” por medio de la construccién fisica
de campuses. China y el Oriente Medio son lugares apetitosos
para la economia global. Por otro lado, se repiten 500 afios des-
pués lo que comenzé a ocurrir en el siglo XV1I. Esto es, en el
siglo X VT se “transplantaron” a las Américas las universidades
europea-hispanicas en Santo Domingo, Nueva Espana, Virrei-
nato del Perti y Virreinato del Rio de la Plata. En la primera
mitad del siglo X VT se cre Harvard, transplante de la univer-

sidad europea-britdnica. Cinco siglos, ya entrando en el sexto, -

se “transplantan” las universidades en los centros de las eco-
nomias “emergentes”. La colonialidad, desde el siglo XIX, no
necesita colonias. La universidad (y sus secuelas, como centros
de Investigacién) continda siendo una de las dos instituciones
clave en la reproduccién de la colonialidad del saber.

La cuestién que estas mutaciones suscitan, como lo susci-
taron en el siglo XVT por parte de las poblaciones indigenas
y africanas transplantadas, es la descolonialidad del saber. T.os
saberes indigenas y afros continuaron a su manera fuera de
la universidad. Y hoy estamos viendo que la continuidad de
saberes descoloniales sustenta el pensamiento y las pricticas
descoloniales de los pueblos originarios y afro-sudamericano
y caribefio. La clave aqui es no olvidar que la universidad e
instituciones semejantes no tienen el monopolio del saber. El

saber de la vida sobrepasa siempre el saber de las instituciones. -

—Desde tu perspectiva social y geopolitica-territorial, ;cudl con-
sideras que es o deberia ser la principal responsabilidad y com-
promiso que asumiria la educacion en general ¥ launiversidad en
particular en el marco de los cambios sociales contempordneos?
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;Qué dirias respecto del debate aiin vigente sobre “autonomia

universitaria™?

—La principal responsabilidad educativa, desde la perspectiva
de las urgencias que delineé anteriormente, es la de preparar a
Jos estudiantes para que entiendan y se entiendan en la colonia-
lidad del poder. Dicho esto, no estoy sugiriendo hacer un plan
maestro para proponer al Ministerio de Educacién y abogar por
un cambio urgente y total en toda la educacién argentina desde
la primaria a la universidad. Sabemos que este plan maestro no
serd aceptado por el Ministerio de Educacién. Esta tarea hoy
por hoy debe ser una tarea de Ixs educandsxs, tanto en el marco
institucional existente como en la creacién de instituciones que
permitan capacitar a las y los estudiantes en la comprensién de
la colonialidad del poder. Esto es urgente porque toda la edu-
cacién estd orientada por la idea de desarrollo, progreso, éxito
personal, es decir, la educacién hoy por hoy, en Argentina,
Estados Unidos, Africa del Sur o China, es una educacién que
evade la toma de conciencia de que desarrollo, progreso, éxito
personal, etc., tienen como consecuencia la desigualdad, la ex-
plotacién, la segregacién, el racismo, el “generismo” (es decir,
las clasificaciones y las jerarquias sexuales). Entender cémo se
construy6 la colonialidad del poder, cémo se transformé, quién
la gestioné en distintos momentos histéricos; entender cémo
hoy estd en disputa —puesto que Occidente ya no lo controla
{los BRICS disputan ese control)—, implica que la estudiante
se entienda a si misma y en ese proceso entienda también el
orden global en curso.

Por lo dicho anteriormente, la “autonomia universitaria” hoy
es semejante a la “soberania de los estados nacionales” en el caso
de estados “pequenos”. Podriamos decir que se trata hoy de
autonomias y soberanias parciales. Son autonomias y soberanias
parciales por la preeminencia de la economia, la cual fuerza la
re-orientacién de la educacién pero también de la administra-
cién universitaria. Al mismo tiempo, los estados, sobre todo los
estados “pequenos”, dependen del capital internacional y tam-
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bién de las relaciones inter-estatales con los estados “grandes”
De ahi la creciente tendencia a Ia formacién de organizacioneg
regionales (Mercosur, ASEAN » pero también la Unién Burg-
pea). En resumen, la universidad que conocimos hasta 197(
en las Américas, y también en otras historias locales diferentes
pero todas enganchadas a la colonialidad del poder, ya no es nj
serd. Ni tampoco los estados nacionales que conocimos desde
principios del siglo XTX en Europa y en las Américas, estdn en
un punto de inflexién. Y ello se debe a que el patrén colonial
de poder ya no lo controla Occidente sino que ese control lo
disputa el capitalismo del Este Global y del Sur Global. Log
BRICS anidan estos dos polos globales controlados, hasta hace
poco, por el Norte Global y el Oeste Global.

La “autonomia universitaria” era posible pensarla durante
la vigencia de la universidad Kantiana-Humboldtiana, es de-
cir, la universidad modelada en base a las formaciones disci-
plinarias (digamos para simplificar, ciencias naturales, sociales
¥ humanas) orientadas a formar ciudadanos y ciudadanas para
el funcionamiento de los estados nacionales. Ese modelo tuvo
vigencia hasta aproximadamente 1970. Por eso tenemos Ja Uni-
versidad Auténoma de México, por ejemplo. Pero con el auge
del neoliberalismo (esto es, el dltimo disefio conocido en la
gestién econdmico, politica estadounidense del patrén colonial
de poder, el cual necesita la formacién de sujetos conducentes
a esos disefios y subjetividades, en otras palabras, que “crean”
en el progreso y en los beneficios del neoliberalismo), scémo se
forman esos sujetos? En las escuelas y en la universidad, y esa
formacién va machacada por los medios de comunicacién, prin-
cipalmente la televisién y la comunicacién electrénica. Aunque
esta Ultima nos da la sensacién de libertad, la libertad que nos
ofrece queda “sujeta” a la subjetividad que con-forma la tec-
nologia cuyo fin no es la educacién sino el mercado. En resu-
men, tanto las universidades estatales como las privadas estdn
cada vez més controladas por la preeminencia de la economfa
en la organizacién social. Con esto quiero decir que mientras
la dimensién econdmica en el patrén colonial de poder, antes
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de 1970, formaba parte de la organizacién social, a ,partir dci
1970 la organizacién social forma parte de la econoEma. ];)e a}‘u
la pérdida de vigencia del concepto de la autonomia universi-
taria y la soberania nacional. '

Una observacién indirecta con la pregunta pero importante
debido a la tendencia a pensar que el neoliberalismo r’lg.e hoy el
mundo. No, no es asi. El proyecto neoliberal fue e.l ultimo ca-
pitulo de Occidente en el control del patrén colomal' de poder.
Pero fracasé. Ni China ni Singapur, por ejemplo, ni tarr%po~co
Indonesia o Turquia, son estados neoliberales. Son capitalis-
tas, pero no neoliberales. El neoliberalismo buscaba y busca

debilitar los estados.
Desobediencia epistémica y pensamiento fronterizo

—Frente a este contexto y considerando algunos de tus planf‘eos
iniciales, jqué implicaria en términos metodologicos y/? episte-
moldgicos hacer investigacion descolonial? En este se.nndo, ica-
bria “descartar” marcos tedricos que pueden provenir c{e Euro-
pa aunque sean considerados criticos? ;Coémo entra en ]lle.gO la
desobediencia epistémica ante marcos institucionales que impo-
nen metodologias o légicas de investigacion que responden a la
colonialidad del saber?

—Hace un par de meses, en una entrevista que hice para un
“think tank” dominicano.en ciencias sociales, me preguntaron
si la teorfa de la complejidad ayudaria al andlisis y a la com-
prensién del patrén colonial de poder. Mi respues’sa.conswtlo
en otra pregunta: ;por qué no le pregunta a los teiorlcos de la
complejidad si el pensamiento descolonial lc:. ayudaria a enteir‘lder
la complejidad? La cuestién es que la teorfa de la complejidad
es parte integral del patrén colonial de poder del cual el pensar,
hacer y ser decolonial propone que debemos desprenc}iernos.
De ahi la desobediencia epistémica, no sélo ante la teoria de la
complejidad sino de todo el aparato cognoscitivo occidental, es
decir, desobediencia epistémica significa desprendernos del eu-
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del razonamiento. Ello no significa que ignoremos las contriby-
ciones del pensamiento y pensadores y pensadoras de Buropa;

tanto en sus dimensiones imperiales como emancipadoras. g -
modernidad Europea, Enrique Dussel lo puso claro, conlleva
una dimensién emancipadora y otra genocida. Es la dimensién
genocida la que nos preocupa, la que desde la ética, la politi-
ca, la epistemologia y la ontoldgica descolonial se trabaja para
desmontar. Razén genocida, que vemos hoy en Iraq y también
en Israel y en Ucrania. Nos solidarizamos, por otra parte, con
la dimensién liberadora. Pero lo que ocurre es que la dimen-
sion liberadora en Buropa para europeos fue, indirectamente,
dimensién opresora para el resto del mundo.

Por otra parte, como dije anteriormente, el pensamiento
descolonial, como lo concibo y Io practico, se afinca histérica- -
mente en la emergencia de los circuitos comerciales del Atl4n-
tico y en el doble genocidio, de los Pueblos Originarios y los
esclavizados africanos. A partir de aqui, y no de Grecia y de
Roma, ya estamos en otro terreno.!? Aqui estamos mds cerca del
pensamiento y del hacer liberador de los Pueblos Originarios
y de los africanos en las Américas que de los pueblos europeos
con quienes nos solidarizamos y aplaudimos, pero no es aquel
el terreno en el que opera el ser, sentir, pensar y hacer descolo-
nial. Les doy dos ejemplos, uno ya mencionado en otras partes.

Abdelkhebir Khatibi, filésofo marroqui, observé hace tiem-
PO que cuando ley6 a Nietzsche criticando al cristianismo se
entusiasmé y aplaudié. Pero, por otra parte, afirmé, yO soy mu-
sulmén y mi critica al cristianismo es otra. Es decir, que Kha-
tibi jno necesita leer a Nietzsche para darse cuenta que nece-
sita criticar al cristianismo! En fin, la dimensién emancipadora
de Europa en el siglo XVIIT fue precedida por la dimensién
emancipadora de los Pueblos Originarios y de los esclavizados

13. Se recomienda ver Historias locales/diseiios globales. Colonialidad, conoci-
mientos subalternos y pensamiento fronterizo. Madrid: Ediciones Akal, 2003.

rocentrismo epistémico. Y ello conlleva al vuelco en la geografia

Al contrario, no nos queda otra que conocerlos y conocerlas, -
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africanos desde el siglo X V1. Se dice que la revolucién haitia-
‘na se debid a la influencia de Ia revolucién francesa. Esa es la
versién moderna, eurocéntrica. Lo que los revolucionarios hai-
tianos hicieron fue “aprovecharse” de la coyuntura politica de
la revolucién francesa. Es totalmente eurocéntrico pensar que
Jos esclavizados africanos se dieron tuenta que eran esclavos
y que podian emanciparse porque ilo hicieron los franceses!
Los esclavizados africanos sabfan desde el momento en que los
capturan en Africa que su destino era liberarse. Pero como no
disponian del caudal econémico del que dispuso la etno-clase
burguesa para lanzarse contra el clero y la monarquia, sus es-
fuerzos emancipadores se redujeron al marronaje; y en el caso de
los Pueblos Originarios o movimientos como el Taki Onkoy en
el siglo XV1y las rebeliones de Tupac Katari y Tupac Amaru,
ambos fueron anteriores a la revolucién francesa.

El otro ejemplo proviene de los andlisis de “la colonialidad
del ser” avanzado por Nelson Maldonado-Torres. Bisicamente
se trata de lo siguiente: Heidegger construye el Dasein como la
dimensién humana de la ontologfa del Ser. En tltimas, es una
versién secular, eurocentrada, de la teologfa cristiana del “ser
en el mundo”. De ahi la expresién onto-teologia. Para Emma-
nuel Levinas tal ontologia no condice con su experiencia de
judio europeo: lo deja fuera, simplemente. Por eso se opone a
Heidegger y elabora la ética del “cara-a-cara” para dar cuenta
del ser-en-el-mundo. Pero para Frantz Fanon, ni el uno ni el
otro condice con su experiencia de descendiente de africanos
en América, para quién la experiencia que marca es el “xiddle
passage” (es decir, el pasaje que unia Africa con América en el
transporte de esclavizados, un lado del tridngulo que se comple-
taba con el pasaje de las Américas a Europa transportando oro,
plata, azicar, tabaco, algodén y el pasaje de Buropa a Africa
transportando alcohol, armas y otras mercancias). Si Levinas
necesit6 desprenderse de Heidegger, Fanon requiere despren-
derse de los dos: ni para Heidegger ni para Levinas las experien-
cias y las huellas de la esclavitud son significativas. Para Fanon,
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Grecia, Roma y Jerusalén no son parte de su estar ¥ ser en ¢}
mundo. De aqui, el radical vuelco decolonial del razonamientg,

De modo que la respuesta a la pregunta sobre el “descarte”
[de marcos tedricos europeos] es un rotundo si. La teorfa critj-

ca de Max Horkheimer, por ejemplo, es para aplaudir, como Iy

hizo Khatibi con Nietzsche. Pero las historias coloniales no lo
necesitan. La colonialidad del poder no sélo sostiene que el su-

Jeto crea, inventa, el objeto de investigacién, sino que —sin tomar -

a Horkheimer como “modelo”— ambos, incluido Horkheimer,
estdn involucrados en el patrén colonial de poder. En este mo-
mento, en el vuelco de la razén, el pensamiento europeo, tanto
el genocida como el emancipador, devienen “objetos de estu-
dio” (empleo aquf una met4fora moderna). Esto es, nos interesa
Horkheimer, y Levinas, y Benjamin, etc., pero no como mo-
delos sino como paralelos europeos criticos de la modernidad
y del eurocentrismo. Pero hay otras criticas a la modernidad y
al eurocentrismo que no provienen de la misma historia de Eu-
ropa sino del 80% del mundo que fue tocado y alterado por
la colonialidad del poder. De ahi que el pensamiento descolo-
nial es siempre pensamiento fronterizo y el pensamiento eu-
Topeo es territorial, aunque ambas trayectorias confluyan en la
emancipacién en Buropa y liberacién en el resto del mundo.
¢Han notado que en los procesos de descolonizacién, durante
la Guerra Fria, los ejércitos se autodenominaban de liberacidn
y no de emancipacién? También los Zapatistas lo hicieron asf.

En fin, este problema lo habia visto Rodolfo Kusch al fi-
nal de su vida cuando reflexiond sobre “el miedo a pensar lo
nuestro”. El desenganche, la desobediencia epistémica, significa

- €s0, pensar lo nuestro, cualquiera sea la historia local en que “lo
nuestro” tiene sentido.

En cuanto al “método”, este es otro asunto que requie-
re desobediencia epistémica y desenganche. Es un mito de la
teoria occidental del conocimiento. Me remito aquia Linda T.
Smith, antropdloga Maori y su libro fundamental Decolonizing
methodologies (publicado en castellano con el titulo 4 descolo-
nizar las metodologias).
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—Esos saberes que llamas epistemologias fronterizas o de frontera
pdrecieran tener rasgos de aquella “'ciencia normal” que da lugar

* al término “epistemologia”; entendiendo que una epistemologia

supone un sistema de expertos, locutores autorizados, saberes con-
solidados como vdlidos, experimentos legitimados, mds alld de que
haya epistemologias que dominan a otras, ;por qué no seria tu pro-
puestauna forma dominante sobre saberes “no-epistemologicos"'?

—Podria hablarse de saberes no-epistemolégicos, lo cual les
alegraria a los defensores de la ciencia y la filosofia hegemoénica
de la ciencia. Si son saberes no-epistemoldgicos no hay por qué
preocuparnos. Sigamos nomds adelante puesto que la epistemo-
logia es universal y nosotros tenemos la llave de ella. Los demds
que sigan en sus cosas.

En cambio si nos apropiamos del concepto de “epistemo-
logia” y le ponemos un calificativo, “epistemologia fronteriza”
afirmamos un tipo de conocimiento al mismo tiempo que de-
nunciamos que la epistemologia a secas es en verdad epistemo-
logia moderno-occidental. Y si seguimos razonando argumenta-
mos que la epistemologia moderno-occidental le puso nombre
a una actividad comiin a los seres humanos y que al hacerlo no
s6lo afirmé una forma de conocer sino que negé toda forma de
conocimiento que no respondiera a los principios provinciales
de una forma de conocimiento que se imponia como universal
porque iba a cuclillas de la expansién politico-econémica de
occidente. De modo que la epistemologia fronteriza es de hecho
pensar descolonial y, por lo tanto, descolonialidad del saber y
del ser puesto que la colonialidad del ser es posible por la co-
lonialidad del saber. Las subjetividades no surgen de la nada
sino que son con-formadas por hegemonias epistemolégicas
(saber) y estéticas (ser).

Ahora bien, las epistemologias de frontera (es decir, las epis-
temologias que surgen del habitar la barra “/” que separa y une
modernidad/colonialidad) no es un reemplazo o superacién li-
neal de las epistemologias territoriales e imperiales de la ciencia,
la filosoffia y la teologia cristiana, sino que co-existe. Co-existe
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en la medida en que es una opcién que no existia. Y al propo-

nerse como opcién revela que no hay epistemologias de por si

naturales o universales sino que lo que se llama “epistemologia”,
como dije, es una propuesta de universalizar lo local y de haber- -

lo conseguido en el proceso de occidentalizacién del planeta,
Pero ese ciclo estd cerrado y lo que surgen son epistemologias
de fronteras en todas las historias locales que fueron interferidas
por la epistemologia imperial de la modernidad.

Orientaciones para una pedagogl'a y una ética
descolonial: la diferencia colonial atravesando
un cuerpo ensefiante

—En relacidn a estas epistemologias fronterizas, la descoloniali-
dad del saber y la subjetividad, ;como es tu actual experiencia en
cuanto a la prdctica docente? ;Coémo pones en Juego la descolo-
nialidad en tu espacio en la universidad?

—Podria decir que de tres maneras. Una en la ensefianza de
pregrado. Ultimamente dos seminarios me sirven de caballito
de batalla a nivel pregrado. Uno en torno a las grandes civili-
zaciones de Tawantinsuyu y Andhuac. Dos principios animan
¥ guian este seminario. Uno es que los estudiantes aprendan a

Aztecas, Incas, para simplificar y referirnos a lo que existia en
el momento de las invasiones ibéricas, pero fundamentalmente
hispénicas) son, a la actualidad de las Américas y el Caribe lo
que Grecia y Roma son a la actualidad de Europa Occidental y
Estados Unidos. El otro principio, tomado de Amawtay Wasi es
“aprender a desaprender para volver a re-aprender” y “aprender
a ser”. Estos principios que provienen de la experiencia y larga

memoria de los Pueblos Originarios tienen validez también para "

no-indigenas narcotizados por la retérica y el imaginario de la
modernidad. El otro seminario versa sobre asuntos y problemas
latino/as. Darle a los estudiantes de pre-grados los instrumentos
para que entiendan las historias paralelas de la América Sajona

pensar que las grandes civilizaciones del continente (Mayas, -
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y la América Latina, a la vez que la presencia de la didspora
africana, es darle los instrumentos para que entiendan la con-
figuracién actual del mundo moderno/colonial, ddndole los
trazos histéricos que la constituyeron. En ambos casos se trata
de una pedagogia decolonial, esto es, de darle los instrumentos
para que piensen de-colonialmente no sélo el mundo sino a ellxs
mismxs; sean de cualquier nacionalidad, color de piel o creencia
religiosa que fueran.

En el seminario para estudiantes de doctorado se trata de
una introduccién al pensar, hacer y ser descolonialmente. Se
les presenta con una opcién que, en Duke, no tienen en otros
seminarios en las Humanidades, los cuales o bien son estricta-
mente disciplinarios o bien mayoritariamente postmodernos.
En fin, se trata siempre de gestionar la decolonialidad teniendo
en cuenta las coordenadas, la audiencia y la configuracién ins-
titucional dominante. No se trata en ninguno de los dos casos
de “aplicar” sino de “pensar y ser, haciendo descolonialmente”.

—7Y en una tierra que vio nacer movimientos como la pedagogia
o la filosofia de la liberacion, o incluso donde Arturo Jauretche
escribiera a cerca de la “colonizacion pedagdgica”, parte im-
portante de nuestro sistema educativo —incluso de nuestras prdc-
ticas educativas— se sigue alimentando aiin y a pesar de ello de
cierta(s) diddctica(s) proveniente(s) de Europa o Estados Unidos
bajo algiin argumento que se viste con los ropajes del eclecticismo
o la neutralidad que implicarian las “técnicas”, “estrategias” o
“procedimientos” de ensefianza. ; Cudl seria tu interpelacion a una
educacion que aiin puede encontrarse en manos de artificios técni-
cos eurocéntricos o de ciertas corrientes diddcticas importadas?

—La lucha continda, como se suele decir. Freire, Dussel, Illich,
Jauretche, todos ellos vieron, sintieron, comprendieron lo que
Illich describié a principios de los setenta como “la sociedad
desescolarizada”. Hay un parrafo inicial que a menudo cito y que
merece repetirse en el marco de su pregunta.’* Con ello quiero

14. “Muchos estudiantes, en especial los que son pobres, saben intuitivamente
qué hacen por ellos las escuelas. Los adiestran a confundir proceso y sus-
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decir que estos nombres que invocamos no sélo denunciarop
sino que sus enunciados eran formas de hacer y, en el caso de
Freire e Illich, de poner en movimiento los argumentos criti-

cos que enunciaban. Aunque no usaran la expresién “pedago- -

gia descolonial” sino “pedagogia del oprimido” y “la sociedad
desescolarizada®, son éstas, sin duda, expresiones relacionadas
con la pedagogia descolonial a la vez que tienen su propia con-
tinuidad. La Universidad de la Tierra en Oaxaca y San Cristé-
bal de las Casas son dos casos que continiian las ensefianzas de
Ivin Illich en Cuernavaca hacia finales de los sesenta y media-
dos de los setenta. El liderazgo de Raymundo Sanchez Barraza
en el CIDESI, en San Cristdbal y Gustavo Esteva en Oaxaca
son actualmente instancia de continuidad en donde el hacer se
acompana del pensar y viceversa. Con todo ello, ademss de la
experiencia de Amawtay Wasi (clausurada por el presidente
Rafael Correa, clausura que muestra la incomodidad que cau-
sa toda pedagogia que no esté al servicio de la continuidad de
los proyectos modernos de desarrollo y de crecimiento, por un
lado, y de éxito personal que mantenga la mentalidad moderna
del crecimiento y del desarrollo), estoy diciendo que no debe-
mos esperar que los Ministerios de Educacién y las regencias
universitarias estimulen y apoyen la pedagogia descolonial. Pero
ello es posible por parte del profesorado que esti ya ocupando

tancia. Una vez que estos dos términos se hacen indistintos, se adopta una
nueva Iégica: cuanto més tratamiento haya, tanto mejor serén los resultados.
Al alumno se le ‘escolariza’ de ese modo para confundir ensefianza con saber,
promocidn al curso siguiente con educacién, diploma con competencia, y
fluidez con capacidad para decir algo nuevo. A su imaginacién se la ‘escola-
riza’ para que acepte servicio en vez de valor. Se confunde el tratamiento mé-
dico tomdndolo por cuidado de la salud, el trabajo social por mejoramiento
de la vida comunitaria, la proteccién policial por tranquilidad, el equilibrio
militar por seguridad nacional, la mezquina lucha cotidiana por trabajo pro-
ductivo. La salud, el saber, la dignidad, la independencia y el quehacer crea-
tivo quedan definidos como poco mds que el desempefio de las instituciones
que afirman servir a estos fines, y su mejoramiento se hace dependiente de
la asignacién de mayores recursos a la administracién de hospitales, escuelas
y demds organismos correspondientes”. Ivan Illich (1972) La sociedad des-
escolarizada.
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espacios en las universidades (en mi experiencia personal en

'Argentina en ciertos sectores de la Universidad Tres de Febre-

ro y de la Universidad de Avellaneda, en Buenos Aires y en la
Universidad del Comahue en Neuquén), con lo cual no quiero
decir que estos espacios existan en otras universidades. En fin,
por el momento la pedagogia descolonial no es, y dificilmente
pueda ser, un proyecto estatal. Tiene que gestarse en la disi-
dencia académica, intelectual, politica y ética del estudiantado

y del profesorado.

—S1 tuvieras que hablarle a docentes, ;jqué les dirias como ge-
neradores de condiciones de posibilidad para que Ixs sujetxs se
constituyan y manifiesten en su “diferencia colonial ’? ;Podriamos
hablar de una “ética descolonial” como mediadora de los vinculos
sociales y pedagdgicos (al menos en América Latina)?

—PFundamental, hablar de una ética descolonial por dos razones.
Una, es que no hay una “ética” —ni nada que pueda ser— uni-
versal. Todo hoy ya necesita ser adjetivado y esta es una con-
quista del pensar y hacer descolonial. Lo que llamamos “ética”
a secas es o bien ética cristiana, o ética liberal o ética marxista.
Esto, dicho asi, es vdlido para el mundo moderno/colonial y su
cosmologia. La ética en Grecia, como la formula Aristételes, es
una ética que correspondia a la organizacién de la Polis griega
y no necesariamente una ética para toda organizacién social,
para la antigua China, para Persia, para los Aztecas y los Incas,
para los reinados de Africa o para las sociedades musulmanas
cuya filosofia bebid en las fuentes griegas.

Ahora bien, qué le dirfa a los docentes si tuviera que hablar-
les para que se constituyan y manifiesten en su diferencia colo-
nial. Empezaria por Rodolfo Kusch y una de sus expresiones
transformada en argumento: el miedo a pensar lo propio. Esto
es, la urgente necesidad de sacarnos de encima ese miedo. Y
¢qué es ese miedo? Es un miedo muchas veces mezclado con “el
querer ser”, otra expresién de Kusch. El miedo a pensar lo pro-
pio se manifiesta en la necesidad de tener una guia “confiable”
de conocimiento. De ahi la fascinacién, digamos en los dltimos
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sesenta anos, de no partir de las experiencias e historias locales

sino de empezar por apoyarnos en algin pensador de Europa
occidental o de Estados Unidos para “pensar lo nuestro”. I ¢

maravilloso de los pensadores europeos es que pensaron lo suyo -
Propio, pero cuando se toman como gufa para otras historiag

locales, quienes lo toman se convierten en sucursales de un pen-
samiento propio que no es el suyo. No estoy diciendo que no
haya que leer a pensadores, intelectuales, académicos de Euro-
pa Occidental y de Estados Unidos. Estoy diciendo que deben
leerse comprendiendo que no tuvieron miedo a pensar lo pro-
pio pero que, en las ex colonias permanece el miedo a nuestro
propio pensamiento. Estos son resabios de la colonialidad de]
saber y la colonialidad del ser y del racismo epistemoldgico y
ontoldgico del imaginario moderno. El racismo epistemoldgico
se manifiesta en el mito de la inferioridad epistémica y onto-
l6gica de los pueblos colonizados. Seres ontolégicamente infe-
riores son epistemoldgicamente inferiores y viceversa, por eso
es necesario convertirlos, civilizarlos o desarrollarlos. Perder el
miedo al pensamiento propio es ya desengancharse del mito y
afirmarnos en lo que somos y lo que pensamos. Lo que somosy
lo que pensamos fuera de Europa occidental o Estados Unidos
estd marcado por la diferencia colonial epistémica y ontolégica.
Es decir, el racismo epistémico y ontolégico es consecuencia de
la diferencia colonial. Pensar lo propio significa pensar a partir
del reconocimiento de la diferencia colonial que nos constituye.

El miedo a pensar lo propio se manifiesta a menudo en el
“querer ser”. El sujeto que quiere ser evade el pensamiento pro-
pio y se constituye a si mismo/a como un sujeto “que sabe” lo
que se piensa en Europa Occidental y Estados Unidos. Nadie
por el momento estd motivado por un querer ser apoydndose

en pensadores chinos, africanos o musulmanes, sean estos fun- .

damentalistas o criticos. El “querer ser” hoy, y el que intufa
Kusch, era el “querer ser” conforme lo que no es nuestro. Y
hoy no se trata solo de ampararse en Habermas o Foucault,
sino también en Said o Spivak. Pensar lo propio en Argenti-
na o en América Latina no significa ignorar a pensadores no
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argentinos o latinoamericanos, sino leerlos desde el pensar lo
nuestro, como lo hizo Kusch con Heidegger, Husserl, Hartman,
Nietzsche, Levi-Strauss, etc., en vez de leerlos para asumir la
superioridad de un “querer ser” en relacién al pensamiento
propio —es decir, un pensamiento que se apropia—. Pero apro-
piarse y no ser tragado por lo que intentamos apropiar implica
estar en el suelo de la historia local, cualquiera ésta sea. Si nos
traga lo que intentamos apropiar es porque perdemos pie en el
suelo e ingresamos en el pensamiento propio que nos deszizuye
en lugar de constituirnos.

En fin, sugerirfa perder el miedo a asumirnos en la diferencia
colonial, pues es ésta la que nos constituye y nos empodera. Al
mismo tiempo les diria, en tercer lugar, que los y las descendien-
tes de familias europeas hemos sido educados en las memorias
de Grecia y Roma, tan lejos que estdn, y en la ignorancia del
‘Tawantinsuyu, que es lo nuestro en América. No porque sea-
mos indigenas o creamos serlo, sino porque somos hijos de la
didspora europea es que nos encontramos, en América, con la
didspora africana y con los pueblos originarios. Y en este encua-
dre somos privilegiados. Pero cuando nos miramos en el espejo
de Europa podemos caer en la desazén de Eduardo Murena y
lamentar haber sido expulsados del paraiso (E/ pecado original
de América Latina, 1954).

—En este encuadre que mencionas, jcudl consideras que es el rol
de la filosofia en la educacion desde lo que alguna vez llamaste
un “tercer lugar de enunciacion”?

—Comencemos por “filosofia”. Filosofia, como sabemos desde
la escuela secundaria es el nombre que le dieron los pensadores
griegos a la facultad de pensar la sociedad y el cosmos, es de-
cir, la cosmo-polis. El filésofo era el hombre sabio, y hombres
eran al parecer quienes en Grecia le dieron un nombre a sus
formas de hacer pensando. Esta correlacién entre el cosmos y la
organizacion social no fue un “descubrimiento” griego sino de
todas las civilizaciones de la “era axial,” segiin la cronologia de
Karl Jaspers. El privilegio del pensar griego lo es para la Civi-
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lizacién Occidental puesto que se construyé sobre él. También
los pensadores musulmanes (Ibn Shina, Al-Gazali, Ibn-Rush)
bebieron de las fuentes griegas, pero tomaron otros derroteros.
Borges lo entendid y escribié uno de sus magnificos cuentos,
“La busca de Averroes”, en el cual cuenta las dificultades de
Averroes para traducir una palabra de Aristételes, mimesis —creo
que era— Nada en el Islam y en la memoria drabe le permitia
encontrar una traduccién adecuada.

Para los aztecas el hombre sabio no era el filésofo sino el
tlamatini, quien hacia lo mismo: pensaba el orden social en re-
lacién al orden del cosmos. Para los incas, el hombre sabio era
el amauta, que Garcilaso de la Vega no tuvo otra alternativa
que traducirlo como “filésofo”. Pero traducir “amausa” y “tla-
matini” por “filésofo” va en una mano tinica: la direccién de
la cultura imperial. Descoloniélmente, si traducimos amauta y
tlamatini por filésofo, entonces tenemos que traducir filésofo
por amauta y tlamatini. Total que Aristételes y Platén eran
amautas y tlamasininy (plural de tlamatini) griegos... Todo lo
cual nos lleva a la primera respuesta: el rol del tipo de pensar
(que los griegos llamaron filosofia y luego se institucionalizé en
la construccién de la Civilizacién Occidental) es la de dar sen-
tido al existir, al cosmos, a la comunidad, a la persona.

Las sistematizaciones griegas se reescribieron en el cristia-
nismo y asi la teologia, versidn cristiana de la filosofia griega,
no sélo dio otro sentido al cosmos, al existir, a la comunidad
¥ a la persona, sino que se convirtid en la practica vigilante de
todos los otros saberes. Al hacerlo no sélo controlé los saberes

en el territorio de la cristiandad sino que se ocupé de devaluar

otros saberes. La expulsién de moros y judios de la penfnsula
es uno de los primero gestos imperiales de la filosoffa cristiana
en concordancia con el estado mondrquico y cristiano: la In-
quisicién fue quizés la primera institucién moderna destinada
al control de las personas, la comunidad y los saberes.
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No recuerdo si, y si si, donde, usé la expresién “tercer lugar

» 15

‘de enunciacién”," pero se me ocurre que de usarla ahora dirfa

que me referfa a las ensenanzas de la conferencia de Bandung,
1955. El lema era, en ese momento, ni comunismo ni capitalis-
mo sino descolonizacién (y en menor medida se hablaba también
de des-occidentalizacién o al menos se implicaba). Ese tercer
lugar de enunciacién no puede confundirse, para nada, con la
“tercera via” celebrada por Anthony Giddens en los noventa,
un compromiso entre posiciones liberales y socialistas, lo cual
era arreglos de familia entre dos posiciones enunciativas: libe-
ralismo y socialismo (en el momento en que el neoliberalismo
toma auge). Bandung propone otra cosa. Ni lo uno ni lo otro,
sino algo diferente que ya no esté basado en la memoria de oc-
cidente (aunque no la podemos evitar, ya no podemos ser como
éramos en el Sur Este Asidtico) sino en otras formas de ser y de
pensar que se entrelazardn con las creencias y formas de pensar
de la Civilizacién Occidental, pero no ya como guia. El auge de
Singapur y de China, no es sélo econdmico sino de una forma
de pensar des-occidentalizante: no rechazar, sino apropiarnos,
hacer lo que tenemos que hacer aprovechando lo que la Civi-

15. Si bien aqui Walter ofrece una genealogia en clave histdrico-politica de la
proveniencia del término, es importante destacar de allf su influencia en la
lectura que hace de la filosofia reconociendo que, mientras Levinas con su
ética del cara-a-cara introdujo un segundo lugar de enunciacién ~atin euro-
céntrico— respecto del primero ocupado por Heidegger y la ontologfa del
Ser, E. Dussel introdujo un tercer lugar que se diversifica en las variadas
historias coloniales que estableci6 la expansién de la economia capitalista
y las rearticulaciones de la colonialidad del poder. De aqui que con tercer
lugar de enunciacién no quiere decir un lugar en el medio o una especie de
hibrido metafisico, sino un lugar al lado de los dos anteriores que coexiste
politica y éticamente: se trata de cambiar los términos de la conversacidn, y
no sélo el contenido, dejando de buscar lo “nuevo” que supera lo anterior,
que deja atrds “la tradicién”, lo “pasado”, lo “viejo”. No se trata de supe-
racién, sino de “ensanchamiento del espacio”, de emergencia de lugares de
enunciacién que afirmen su propio derecho y necesidad de existencia. Para
un mayor desarrollo a este respecto véase Mignolo, W. (2001) “Introduc-
cién”, en: Mignolo, W. (comp.) Capitalismo y geopolitica del conocimiento.
Buenos Aires: Ediciones del signo, pp. 9-33.
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lizacién Occidental nos brinda. Pero ¥a no nos interesa seguir

Por su camino, tenemos el nuestro.
El rol del pensar en la educacién descolonial (retomando [

conversacién anterior) es, precisamente, aqui y en todas parteg
del planeta, partir del desprendimiento, desprendernos del eus

rocentrismo, aprender a desaprender. Ahora bien, recordemog

que en América, al menos en la América Ibérica, ya LA educa-

cién no la resuelve sélo 1a poblacién de descendencia Europea,
o]

de derecha, de izquierda o descolonial. T as poblaciones de des-

cendencia Africana tienen mucho que decir y hacer y tambigp
los Pueblos Originarios. No se trata de pensar una educacién
para cada uno de estos diversos grupos étnicos, sino de que

cada grupo énico, en su diversidad, tiene el derecho de planear
su propia educacién abierta a los demds grupos étnicos. Este e

para mi un principio bésico de la educacién descolonial pluri-
versal. El pensar de los tlamatini, amautas, sabios y sabias de los
tres grupos étnicos fundacionales de las Américas tendria por
funcién pensar la descolonialidad en la educacién. Claro, esto
no es fécil, y el Estado ser4 el primer enemigo de una educa-
cién descolonial y pluriversal, por la armonia y el bienestar (e]
vivir en plenitud, que se traduce también como duen vivir). La
educacién estatal, como bien Io vimos en las actitudes y medi-
das de Rafael Correa, sirve al control estatal de la poblacién.

—En relacion a este seiialamiento que realizas respecto de la fi-
losofia, y considerando tu polémica con Slavoj Zizek, uno de los
Jilésofos mds relevantes de E uropa—quien, ademds, no se muestrq
amigable con las posturas decoloniales Y poscoloniales-, ;qué po-
drias decir a propésito de esta contienda que ya tiene algunos afios
(pues recordamos que yaen tulibro “Capitalismo y geopolitica del
conocimiento” —compilacion en la que se encontraba un articulo

del propio Zizek- comenzabas a esbozar el principio de tus discu- -

siones a Zizek) y de las recientes declaraciones'® de este autor en
respuesta a sus criticos —en la que apunta directamente hacia ti-?

16, Para mayor detalle se sugiere visitar: [http:// www.critical-theory.com/zizek-
responds-to-his-critics/|,
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—Interesante que recuerdes el volumen “Capitalismo y geopo-
litica del conocimiento” en cuyo subtitulo figuraba la palabra
“gurocentrismo”. Por ello inclui ese articulo de Zizek cuyas
primeras f'rasevs son las que cito en el articulo de Al-Jazeera.!”
Brevemente, Zizek sostiene en esa frase que cada vez que oye
la palabra eurocentrismo tiene la misma reaccién que Goebbels
y sale a buscar un arma. Alguien me dijo que no era Goebbels
quien dijo tal cosa, pero no importa quién fue el dicente, lo que
importa es lo dicho y lo dicho, si no fue Goebbels, no creo que
hubiera sido algiin cristiano o algin budista.

En verdad el didlogo con ZiZek comenzé indirectamente
antes, en el 2002, cuando William Hart publicé un articulo
en Nepantal. Views from South (una publicacién cuatrimestral
que yo co-editaba con dos colegas en ese momento) titulado
“Slavoj Zizek and the Imperial/Colonial Model of Religion”
(vol. 3/3). Pero aclaremos que no es una cuestién personal con
Zizek sino con la filosoffa continental confrontada por el pen-
samiento no-continental. Se dio asf con Zizek por serendipia.
Capitalismo y geopoliticas del conocimiento fue publicado en el
2001, pero William Hart, colega en Duke en el departamento
de religién, no estaba al tanto de estos debates en Argentina.
Fue su propia lectura de pensador afro-estadounidense, profe-
sor de religién y buen conocedor de Edward Said, sobre quien
habfa ya publicado un libro.1®

Después de aquello nunca més aparecié Zizek en mi hori-
zonte, hasta la publicacién en Al-Jazeera del articulo escrito
por Santiago Zabala sobre Slavoj Zizek considerdndolo el ms
importante filésofo (no especific Zabala que se referfa al més
importante filésofo en la filosofia europea). Ese desliz provocé
la respuesta del intelectual, activista y académico Irani, Hamid
Dabashi, con un ensayo titulado “Can non-European think?”.

17. Ver: [http://www.aljazeera.com/indepth/opinion/2013/02/2013267
274732089 Lhtml]

18. Hart, W.D.(2000) Edward Said and the religious effect of culrure. United
Kingdom: Cambridge University Press. Disponible en: [http://catdirloc.
gov/catdir/samples/cam032/99036183.pdf].
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Ahi entré yo en el debate con otro ensayo titulado, “Yes, we
can”. Al poco tiempo me enteré que Zizek habfa respondido
a sus criticos en una conferencia en Birkbeck —Universidad de
Londres—, donde tiene un puesto. Criticé a varios de sus criti-
cos, Dabashi por cierto, y cuando me llegé el turno, el acdpite

de su critica reza: “Fuck you Walter Mignolo”. Obviamente -

no valia la pena responder a tal reaccién. Me llamé la atencién
que mi ensayo en Al-Jazeera lo pusiera tan nervioso y enojado.
Y asi pasaron dos afios mds. Luego Zizek saco un articulo mis
polite, el afio pasado en una revista del former Eastern Europe,
el articulo es sobre la crisis de la izquierda pero comienza por
un comentario de Fanon que trata de llevarlo para su lado ¥ que
resulta bastante absurdo.

Hacia septiembre de 2014 recibi una carta-invitacién de
la editora de Zed Books informando que Hamid Dabashi tiene
listo para la prensa un libro basado en el debate de Al-Jazeera
con el mismo titulo e invitindome a escribir un prefacio. Esta
si era una buena oportunidad para responder a Zizek, puesto
que Dabashi amplia abundantemente su ensayo en Al-Jazeeray

se hace cargo de las criticas de Zizek. Pues ahi pude explayar-

me también en el argumento expuesto en Al-Jazeera, limitado
en espacio. Y este libro, aparecido en 2015, ya estd generando
repercusion. En fin, me gustarfa agregar algo que se conecta
con lo anterior y pone de relieve el racismo epistémico que
habita comentarios como el que hizo Zizek en Bolivia sobre el
Subcomandante Marcos ante el silencio de Linera y las risas de
la audiencia.!” Es que no se dan cuenta estos tios. Fullbright,
el senador demdcrata de los sesenta tiene un libro muy bello,
1he arrogance of power, que es una critica politica a la politi-

19. Entre los dichos polémicos del esloveno en Bolivia, puede citarse el apare-
cido en una publicacién perteneciente a la Vicepresidencia del Estado Plu-
rinacional de Bolivia, II" Ciclo de Seminarios Internacionales-Pensando el
mundo desde Bolivia: “(...) tiendo a estar de acuerdo con mis amigos mexi-
canos que empezaron a llamar al Subcomandante Marcos el sub-comediante
Marcos”. Disponible en: [htep://www.vicepresidencia.gob.bo/IMG/ pdf/
tomo_ii_pensado.pdf].

REBELIONES ETICAS, PALABRAS COMUNES 159

ca exterior de Estados Unidos, pero esta arrogance of power se
aplica en varios terrenos...

—Agradeciéndote las ensefianzas y lo que nos compartes para
re-pensar(nos), podriamos decir que llegamos al final de este en-
cuentro pero probablemente no de esta conversacion, Jalguna re-

. flexion, sentimiento o pensamiento en el tintero, a modo de “telén”

luego de esta travesia?

—En verdad ya he dicho mucho. Sélo agradecer el interés, la
gentileza y el tiempo de trabajar esta conversacién. Quizds si
una aclaracién. En la conversacién aparecen los vocablos des- y
de-colonial con sus variantes. Ambos para mf remiten a la des- o
de-colonialidad lo cual nombra un tipo particular de pensar y
hacer que consiste en la analitica del patrén (o matriz) colonial
de poder necesario para orientar cualquier tipo de actividad
des- o decolonial. Los vocablos indican que no se trata sélo de
desmontar, sino de saber eémo se monté lo que se desmonta
para ir montando formas de hacer, pensar, sentir y vivir que no
nos aten a la modernidad/colonialidad. En el colectivo moder-
nidad/colonialidad hay quienes prefieren de- y otrxs que pre-
fieren des-. Para mi no es una cuestién de cuil de las dos sino
de lo que ambas significan. Si hay un acuerdo en que sea des- o
de- lo que queremos decir no es sélo de- o des-construir sino
montar sobre las ruinas de la modernidad/colonialidad.
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(RE)PENSANDO LA EDUCACION
CON JUDITH BUTLER

UNA CITA NECESARIA
ENTRE FILOSOFIA Y EDUCACION!

“Pedlir reconocimiento u ofrecerlo no significa pedir
que se reconozca lo que uno ya es. Significa invocar
un devenir, instigar una transformacion, exigir un
Juturo siempre en relacion con el Otro.

También significa poner en juego el propio ser y
persistir en €l, en la lucha por el reconocimiento (...)
Me encuentro con que mi propia formacion supone
al otro en mi, que mi propia extrafieza respecto de

. mi es paraddjicamente el origen de mi conexién ética
con los otros. No soy totalmente consciente de mi
porque parte de lo que soy lleva la huella enigmdtica
de los otros. En este sentido, no puedo conocerme a
mi mismo perfectamente o conocer mi ‘diferencia’
respecto de los demds de manera irveductible”,

Judith Butler, Vida Precaria.

Una versidn preliminar de esta conversacién aparecid, en lengua inglesa, en
la revista canadiense Encounters in Theory and History of Education, 2015,
vol. 16, pp. 183-199. Dicha versién, pero en espafiol, con traduccién a cargo
de Vanina Lucila Pozzo y revisién téenica de Daniela Godoy, aparecid en
Revista Propuesta Educativa, 2015, n° 44, vol. 2, pp- 65-78. Aqui se pre-
senta una edicién mejorada para este volumen que respeta la mencionada
traduccién y amplia notas aclaratorias.
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Relaciones de la educacién con la filosofia y
la literatura: notaciones y urgencias

—Querida Judith, a modo de inicio ;jcudl es Optica acerca de Iq
relacion entre filosofia y educacion? En esta linea, como filésofy
y profesora de literatura, ;cudl consideras que es o seria el rol de
la filosofia y de la literatura en la educacién?

Judith Butler: —Bueno, primero que todo tengo que decir que
en muchos lugares del mundo, como saben, han habido cambiog
en la filosoffa. Todo el proceso filoséfico est en crisis. Asi es
que, en la emergencia de estos nuevos criterios para la evaluacidn
dela educacién o las instituciones, la filosofia atraviesa tiempos
dificiles justificindose a s{ misma. ¢Es 1til la filosoffa? {Tiene
un impacto real? ;Son sus resultados cuantificables? Todas es-
tas preguntas asumen una medida del valor y es por supuesto
dificil porque en lo educacional la tarea de la filosofia e inda-
gar cudles son las medidas correctas del valor 0, mds aun, s el
valor en si puede ser medido.

Enrelacién a la literatura, a la ensefianza de la literatura, me
parece que tenemos dos cuestiones diferentes: una es que la en-
senanza de la literatura es generalmente considerada como im-
portante; y hasta quienes estdn tomando decisiones econémicas
en la universidad, suelen decir “oh, por supuesto, la literatura
es relevante”; y la pregunta es cémo estd valorada en relacién
con los otros campos/disciplinarios; si es considerada —como
sucede con las artes generalmente— de manera meramente or-
namental. En otras palabras, dicen “Claro que apreciamos la
literatura, es buena, nos moviliza, la disfrutamos”, pero creo que
no es apreciada en tanto modo de anlisis critico, una manera
de entender c6mo el lenguaje estructura nuestro mundo, como
modo que nos permite ser transportados entre mundos y con-
siderar varias maneras a través de las cuales el mundo mismo
puede ser constituido. Creo que gran parte del andlisis critico
de la literatura no es considerado tan importante como el pen-
samiento critico y como tarea universitaria, pensando la uni-
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versidad como el lugar para llevar a cabo esto. Quiero decir, la
universidad —quizd estoy yendo mds all4 de la pregunta— debe
ser el lugar donde tengamos el debate critico abierto y definiti-
vamente no podemos tener debate critico abierto a menos que
sepamos qué es “critico” y lo que es “critica”;” a menos que se-
pamos cuéles son las habilidades —llamémoslas practicas, para
ejercitar la capacidad critica~ que pueden ser posibles y apo-
yadas desde la universidad. Diria también que esta capacidad
para el pensamiento critico —ahora pensando sobre el andlisis
critico literario y también en la filosofia critica— es crucial para
abrir debates democréticos sobre los valores: ;a qué direccién
deberiamos ir? ;los valores llevan a una buena vida y entonces
también a un mundo mejor? Entonces, incluso para un sistema
democritico abierto debe haber literatura y debe haber filosoffa.

—Viajando ahora por el campo educativo, con la masividad de
sujetos que éste involucra, y considerando aquellos suelos que
gravitan tus reflexiones e intercambios éticos, epistémicos, politi-
cos y pedagdgicos: jcudl consideras que es la mayor urgencia que
debe atenderse desde la perspectiva que sostienes?

—Bueno, es gracioso [rie]. Hoy estuve pensando sobre el
medioambiente y el cambio climético, porque aqui en Califor-
nia hace un calor terrible. Quiero decir, hay un sol hermoso, a

[

Butler, en cQué es la critica? Un ensayo sobre la virtud de Foucault, distin-
gue entre “criticism” y “critique”. Resumidamente, la primera, més cercana
a Raymond Williams y Theodor Adorno, tiene que ver con una prictica
que no se reduce a alcanzar juicios y expresarlos (lo cual es una manera de
subsumir lo particular en una categorfa general ya constituida) sino que inte-
rroga sobre los modos en que las propias categorias se instituyen, la manera
en que se ordena un campo de conocimiento y eémo lo que este campo su-
prime retorna como su propia oclusién constitutiva. La segunda, asociada a
Foucault, consistiria en un pensamiento critico empefiado en cierta forma
de preguntar-se por el problema de la libertad, y de la ética en general, mds
alld del juicio, pero sin descuidar la cuestién de los limites de nuestras for-
mas mds seguras de conocimiento. En este dltimo sentido, la critica es un
movimiento que consiste en interrogar a la verdad en sus efectos de poder y
al poder en sus discursos de verdad, ser un arte de inservidumbre voluntaria
e indocilidad reflexiva. Consultado en: [http://eipep.net/transversal/0806/
butler/es] (captura: 20/01/16).
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las personas les encanta y vienen a California por eso. Pero dia
a dfa, tomamos conciencia de que estamos perdiendo nuestry
agua, nuestras granjas, estamos perdiendo nuestra capacidad de

mantener la poblacién humana pero también la tierra ¥ todas -

las criaturas vivientes. Entonces, a veces tienes que preguntarte
cémo correrte de la perspectiva del puro consumismo o cdmo
correrte de la perspectiva de la cotidianeidad siendo que uno
toma estos problemas en funcién de esta mirada ordinaria, en
funcidn de las tareas que tienes, es decir, tienes un empleo y una
rutina y debes hacer lo tuyo. Pero para lograr una mirada mis
sistemdtica del mundo, consideréndolo en sus sistemas de ine-
quidad o de explotacién, cuando consideras al medioambiente
y €l cambio climético, scudl es la perspectiva necesaria para ha-
cerlo? Implica correrse de la mirada puramente egocéntrica para
aprender a ver una foto mds amplia. Creo, absolutamente, que
la educacién nos permite no devenir expertos en disciplinas o
seres capaces de una mirada omniabarcativa —lo que es sin dudas
Otro error—, sino que nos permite no quedarnos simplemente en
nuestra perspectiva instrumental de vida. Debemos considerar
las mds vastas relaciones de poder que producen el mundo en
el que vivimos y el sufrimiento en medio del cual vivimos, Esto
implica la necesidad de modos precisos de andlisis, de modos
precisos de descripcién; necesitamos mirar més ampliamente

¥ necesitamos traductores, poner el mundo en traduccién para

poder considerar lo global desde distintas perspectivas. Una
de las ventajas de trabajar en literatura comparada y trabajar
con estudiantes que manejan més de un idioma es que ellos
tienen mds de una perspectiva del mundo solamente por leer
a la manana cuatro diferentes periédicos; la mayoria de la per-
sonas no tienen esta posibilidad. Entonces, poder trabajar este

problema de la perspectiva y poder adoptar una mirada mds

amplia o incluso méds de una y también aprender cémo tratar
con éstas creo que nos da una mejor oportunidad para captar
el mundo en que vivimos y para comprometernos en la tarea
de transformarlo también.
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Acto de educar Yy potencia

—Tomando ahora algo de Spinoza, filésofo que te ha interesado
particularmente desde tu juventud, ;cudl es tu apreciacion de la
potencia en el acto de educar? ;Consideras que la légica evalua-
dora dominante es un factor depotenciador de los estudiantes?

—La respuesta es simple: si. La l6gica evaluadora dominante es
un factor depotenciador de los estudiantes [rie]. No hay duda.
Me rio porque es tan triste, no sé qué hacer al respecto. Spino-
za nos ofrece un problema muy interesante para la educacién
porque, desde luego, comienza con la proposicién de que cada
uno busca persistir en su propio ser. Y esto es correcto: inclu-
so nuestra habilidad de persistir depende de un cierto tipo de
contacto. Lo que llamamos “potencia” no puede ser alcanzada
sin contacto, sin la reaccién del mundo que es lo que la permi-
te. No se desenvuelve teleoldgicamente sin apoyo o contacto
del exterior. Entonces la pregunta es: ;qué contacto nos permi-
te la realizacién plena de la potencia® Esa es una pregunta de
la escena de la educacién, digamos. Serfa pensar la educacién
como una escena de empoderamiento del contacto. Y no es que,
como docentes, sepamos de antemano qué es lo que empodera
a nuestros estudiantes. Tengo estudiantes que se han dirigido en
lo que podrfamos considerar una direccién errénea, nos damos
cuenta que los estudiantes estdn yendo para el lado contrario
porque no controlamos eso, no podemos. Todo lo que pode-
mos hacer es producir el espacio para el pensamiento en clave
de una relativa seguridad en las instituciones educativas, y esto
debemos pensarlo como un riesgo, como algo que no siempre
se logra. Estoy pensando en cierta clase de coraje de producir
un pensamiento que no necesariamente serd popular o que no
serd recompensado. Que puede aislarnos de la comunidad tra-
dicional o ponernos en contacto con otras comunidades, que
puede cambiar los modos de pensar. Y la gente lo dice, como
cuando cuenta que ha leido un libro que la cambid y tras el cual
no puede volver atris, es decir, adonde estaba antes de haberlo
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leido. Entonces, algo de esta potencia fue activada en el trang.

curso de esto. Quiero decir, creo que Spinoza nos propone algg
importante en el sentido que nos da una manera de sobreponerse

ala dualidad mente-cuerpo; nos da una manera de pensar desde

el acto corporal, los cuales traen consigo cierto tipo de pensa-
miento. Nietzsche, desde luego, tiene esta nocién también pero
habla acerca de la importancia de c6mo estamos situados en el
mundo, cémo estamos aprendiendo, cuél es la infraestructura
del aprendizaje. Recuerdo estar dando un Seminario en la UBA
en un aula donde se sentia que el tren iba a atravesar la ventana
en cualquier momento [rfe]. Quiero decir: no se puede estudiar
bajo estas condiciones, se puede pero es realmente dificil. Tie-
nes que enfrentarte a la infraestructura para poder aprender.
¢Qué quiero decir con esto? Es necesario contar con el espacio
para que las personas se sienten, se muevan, piensen, hablen
respiren. Realmente se necesita un espacio, necesitas una mes;
0 no necesariamente siempre una mesa, porque puedes caminar
Y aprender, puedes sentarte en algtin otro lugar, puedes estar
afuera, aunque sea complejo concentrarse a veces. Tal vez, con
Nietzsche podemos pensar que a veces es necesario dejar la mesa
y el aula para vivir y reflexionar; porque si te quedas adentro
queriendo reflexionar sin salir de alli, salir afuera para volver y
pensar, sin haber vivido no tienes nada sobre qué pensar. Spi-
noza es muy importante en este sentido porque nos permite
pensar un mundo social partiendo del cuerpo, partiendo de un
CUCTPO pensante, nos propone un cuerpo que sélo puede vivir
¥ sobrevivir con otras criaturas en la interaccién. Creo que nos

da una concepeién erdtica y social del proceso educativo: en-
carnada, corpérea y social.

Performatividad, disciplina, cuerpo y crueldadV

—Esto ultimo es bien interesante para adentrarnos en lo que si-
gue, ya que la espacialidad educativa se ha visto cruzada por
performatividades que han establecido pardmetros normalizados
de “excelencia” y rendimiento, de modos de existencia corporal,
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de lenguajes impostados y formas de estar que responden mayor-
mente al canon del hombre blanco pequetioburgués occidental y
cristiano. Toda la tradicion educativa moderna se ha montado
sobre prdcticas sexuadas heteronormativas que han sido la base
de la vigilancia y sancidn de cualquier desviacion. En funcién
de esto, jqué lugar le reconoces a la educacion en relacion a la
performatividad® y la impostura de la normalidad? Si conocieras,
Jcudl es tu opinion sobre los desarrollos recientes que reconocen
que “toda educacion es sexual’™ y abordan criticamente las pe-
dagogias de la sexualidad?

—No conozco los desarrollos recientes que reconocen que
“toda educacién es sexual™ pero creo que estd bien, que es
bueno, que es correcto. Ya sea deliberado o no, estd ahi. Real-
mente creo que, mirando desde el comienzo, las instituciones
educativas te ensefan dénde poner el cuerpo: en la silla, en el
piso, formando un circulo —mayoritariamente en el jardin de
infantes y en la primaria cuando te sientas en el piso debes se-
guir una forma e incluso a veces estd marcada en el suelo— tie-

3. Alo largo de su obra, y atendiendo a las observaciones que sus criticos le
realizan, Butler desarrolla y profundiza Ia nocién de performatividad. Bsi-
camente, en £/ Género en disputa sostiene que no es un acto tinico, sino una
repeticién y un ritual que consigue su efecto a través de su naturalizacién en
el contexto de un cuerpo, entendido, hasta cierto punto, como una duracién
temporal sostenida culturalmente. Luego, en Cuerpos gue importan, dice que
debe entenderse, no como un “acto” singular y deliberado, sino, antes bien,
como la prictica reiterativa y referencial mediante la cual el discurso produce
los efectos que nombra, porque siempre es la reiteracién de una norma o un
conjunto de normas y, en la medida en que adquiera la condicién de acto en
el presente, oculta o disimula las convenciones de las que es una repeticion.
Mds tarde en Lenguaje, poder ¢ identidad agrega que se trata de una accién
renovable sin origen ni fin claros, que tiene su propia temporalidad social
dentro de la cual sigue siendo efectiva gracias a los contextos con los que
rompe. Para mayor profundizacién, ademas de las referencias mencionadas,
se sugiere ver Butler, J. (1990) “Performative Acts and Gender Constitution:
An Essay in Phenomenology and Feminist Theory”, en Sue-Ellen Case (ed.),
Performing Feminisms. Johns Hopkins University Press, pp. 270-282.

4. Un bonito y claro ejemplo de esto lo encontramos en Morgade, G. (comp.)
(2011) Toda educacion es sexual: hacia una educacion sexnada justa, Bue-
nos Aires: La Crujia.
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nes, literalmente, que poner el traste en el circulo. Es up tipo -

de educacién que es educacisn politica y sexual: este Cuerpg
pertenece en este espacio aqui y ahora y de esta manera. §j tg
mueves para un lado o para el otro eso es desobediencia. Fy,.
tonces, aprender dénde poner el CUErpo y aprender cémo gog.
tener y llevar el cuerpo es parte de un cierto tipo de, dirfamog
interpelacién —desde un sentido althusseriano— yes i’nteresanté
cuar?do Althusser habla de Ia interpelacién, Porque menciong
dos instituciones principales: una de ellas es a Iglesia y Ia se-

gunda es la escuela. All{ eres ienta
llamado de una manera, te sientag

de una manera, levantas la mano, aprendes todos estos modog
de performatividad corporal para aprender cémo ser. También
opera en el colectivo, en Ia calle, en el club, en la familja por
lo qu'e’, entonces, funciona en lo publico y en lo privado. Estd
también regulado el uso de la voz, cudn ruidoso debes ser, cudn

suave debes ser, la modulacign de la voz. La educacién esun

entrenamiento en género y en ciudadanga, Y conlleva castigos
que van de la mano de esto asf como tal vez también formas de
emocién y de entusiasmo que emergen ante la posibilidad de
transgredir ciertas reglas. Puedes desarrollar un modo com-
pletac{e sexualidad que se dedique a romper las reglas en un
manidtico intento de ganar cierta libertad respecto del aparato
disciplinador. Entonces, me pregunto por esos movimientos de|
cuerpo en las escuelas y del seguimiento que deberfa hacérsele
2 este tema. S¢, por ejemplo, que en Francia hay escuelas pri-
marias donde, cuando los nifios se trasladan de un salén a otro
cfeben Seguir una senda previamente pintada en el suelo, y en,
linea uno atrés del otro, S cruzan la linea, si van por otro lado
0 para el otro lado, son castigados con un sistema de puntos.
G g e e e el ey
. que, en parte, esta cuestién
de alcanzar ciertos esténdares de excelencia depende de cémo
son reglamentados los CUErpos para producir resultados, todo
€n una velocidad realmente rapida. Entonces, si eres doc;nte y
tienes evaluaciones a Jas que responder al finalizar el afg para
demostrar que has alcanzado esos estdndares, mantendris g tus
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estudiantes en una suerte de linea de montaje fabril o tratards

de hacerlos lo mds productivos posible. Aqui entran normas de

productividad a la par de las de disciplinamiento del cuerpo.
Creo que también tenemos que pensar sobre ellas integrando
el aparato represor, como constrictivos de la sexualidad y no
pensando en la sexualidad solamente en como lo que una expre-
sién sexual podria ser, sino también en tanto bésica expresién y
libertad de movimiento. La libertad del movimiento es necesaria
para ciertos tipos de aprendizaje, ciertos tipos de aprendizajes
medioambientales o sociales: pensemos en la danza, en técnicas
del movimiento, cualquier sinntimero de actividades colaborati-
vas artisticas, todas implican moverse de alguna manera expre-
siva. Aqui de nuevo creo que vemos modelos de educacién que
dependen de la expresién corporal que son devaluados frente
a aquellos que procuran modelar el cuerpo como una especie
de mdquina productiva. Son constrictivos de la expresion y la
libertad de movimiento corporal.

—A propdsito del disciplinamiento; los conquistadores o esclavis-
tas vivian, actuaban y disfrutaban en el circulo de una hegemonia

‘reconocida, bajo la autoridad de una cadena de “idealidades "¢
extremadamente poderosas de donde extraian la posibilidad de
subsumir su propia crueldad bajo las formas de una “civiliza-
cion”. ;Qué podrias decirle a los docentes para que no caigan en
estas logicas de la crueldad que, en nombre de idealidades, suelen
reducir al otro y su alteridad a una norma que impide o acota po-
sibilidades para que los sujetos puedan dar cuenta de si mismos ¥y
manifestarse en su diferencia?

—DBien, creo que podria contestar esta pregunta tal vez ape-
lando a eémo funciona la crueldad. Creo que Jacques Derrida
ha sido importante en este sentido para mi. He estado leyendo

6.  Etienne Balibar emplea este término de manera genérica, incluyendo, en
consecuencia, todo el circulo de las ideas, ideales, idealizaciones. Para un ma-
yor detenimiento sobre dicho planteo se recomienda ver: Balibar, E. (2005)
Violencias, identidades y civilidad. Barcelona: Gedisa.
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sus escritos sobre la pena de muerte” por ejemplo, en los que
ofrece un tipo de critica a aquellos que se oponenalapenade

muerte y sostienen la prisién como opcién porque la creen més
humana. Lo que él dice es que la pena de muerte es una manera
de infligir crueldad quitdndole la vida a alguien pero la prisién
es otra manera de infligir crueldad en una forma més producti-
va. Cabria preguntarse acerca del rol civilizatorio de la prisic'm
que es una forma de crueldad y la normalizacién detrds, claro, y
¢émo podriamos conectarlo con aquellos proyectos educativos
que también se proponen civilizar estudiantes mediante normag
rigidas e impuestas. Creo que si consideramos la historia de Ia
dominacién colonial, en Australia por ejemplo, muchas de las
escuelas especialmente en el siglo XIX pero también a lo largo
del XX estaban envueltas en la tarea de civilizacién de los indi-
genas y parte de la tarea civilizatoria comprendia el “blanqueo”
de los mismos. Tenfan la idea segtin la cual, si aprendian a hablar
correctamente y posicionar sus cuerpos de la manera “apropia-

da”, si aprendian a comportarse correctamente, ellos podrian

pertenecer, se volvian un poco més blancos. Era un proyecto
civilizatorio y un proyecto racial. Y que no tenfa que ver con la
negritud ni el color de piel, sino con la conformidad respecto
de ciertas normas civilizatorias, con una performatividad deter-
minada que los volvia m4s blancos. Entonces, aqui aparece para
mi la pregunta respecto a, por ejemplo, cuando a un chico gueer
o alguien no conforme —o potencialmente no conforme~ con
su apariencia o modo de hablar, el docente lo hace a un lado y
le dice: “escucha, es necesario que te comportes conforme a las

reglas porque esto te ayudard a vivir en sociedad, de lo contrario

estards en peligro cuando te muevas en la sociedad”., Entonces,
dicen: “no vistas ese vestido, no uses ese sombrero, no hables
de ese modo, no muevas tu cuerpo de esa manera, quédate en
tu silla” o “habla de esta manera, tienes que dejar de hablar asi,

7. Enesaclave, publicado en espafiol, se podria mencionar: Derrida, J. (2001)
Estados de dnimo del psicoandlisis: lo imposible mds alld de la soberana
crueldad. Buenos Aires: Paidés.
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tienes que hablar como yo”, y esto sucede mucho, por ejemplo
en las comunidades afroamericanas aqui en los Estados Uni-
dos. Los docentes dicen “tienes que aprender a hablar inglés
correctamente”: Y ya no hay un inglés correcto en ningin sitio!
¢:Dénde estd el inglés correcto? Podrfa encontrarse en el Reino
Unido o en algunas partes, pero el inglés ha sido globalmente
apropiado como un idioma que no posee una forma propia. En
la mayoria de los lugares, el inglés se ha vuelto una mixtura, un
idioma innovador al referirnos a su gramdtica, sintaxis. Entonces,
cuando nifios de ciertas minorias son entrenados a hablar en un
“inglés apropiado” son demasiado frecuentemente ensenados
a insertarse en una sociedad que no valora sus particularidades
y por eso tienen que perderlas, “blanquedndose” para ser mds
econémicamente viables. Pareceria que si eres negro, cuanto
més apropiado eres, mas aceptado devienes —podemos ver el
ejemplo en el caso de Obama— aunque algunos nunca lo harén,
obviamente, dado el racismo que subsiste en nuestra sociedad,
y es una realidad muy cruel. Hay quienes lo critican en términos
politicos y hay quienes lo hacen en términos raciales.

La educacién y lo politico; Ixs sujetxs entre
violencias, diagnoésticos y pronésticos

‘—Vemos asi que en la educacion confluyen lo ético y lo politico,

lo piblico y lo intimo. ;Qué podrias decir acerca del antagonis-
mo que le plantea lo politico a la educacion? ;Qué pasa en este
contexto con la tension entre lo piiblico y lo intimo?

—Siempre estd ese antagonismo. Quiero decir, creo que siempre
estdn aquellos que sostienen que la familia es el lugar correcto
para aprender sobre sexualidad o normas sexuales; aquellos que
sostienen que la religién es el lugar para aprender sobre ética
sexual o la forma social de matrimonio apropiada. Entonces,
siempre estd presente esa discusién sobre lo piiblico y lo inti-
mo, pero esto me lleva al extremo importante de pensar que no
creo que deba haber un control piblico de la vida privada, no
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comparto la idea de Platén y su Repuiblica en su esfuerzo por
traer a lo publico la vida privada y tampoco comparto el pen-
sar que es en lo privado donde sélo deben construirse los valo-
res y dictaminar cudles deben ser, cudles deben ser los valores
educativos; eso no puede pasar. Pero si me parece necesario e|
conflicto, creo que es un antagonismo generador, que es im-
portante. Respecto a lo propiamente educativo, recuerdo que

una vez estaba en una clase de literatura ensefiando la Biblia y

comenzamos con un andlisis de sus primeras oraciones. Allf hay
una descripcidn del caos y luego Dios dice: “que se haga la luz”
y alli aparece la luz. Entonces pregunté “;quién esta habléndonos
alli?” porque no existfa nada antes que Dios hablara, entonces
“squién escribid esas lineas?”. Hay una voz que precede a Dios,
Era un ejercicio simple de literatura, no tenia un objetivo ético
particular; pero un estudiante se levant de su silla y-salié de
la clase. Porque para él ese libro es el libro de la verdad y no
se lo puede leer criticamente, por lo que no podriamos hacer
ese tipo de andlisis. En otra clase, cuando estaba hablando so-
bre género, un estudiante se levantd en el medio del salén y no
se volvié a sentar. Yo no sabia qué hacer, el estudiante se vefa
decepcionado y se qued§ asf, como en modo de protesta. Se-
guramente haya ido a su casa y alli hablé sobre lo que ensefié y
haya seguido decepcionado. De alguna manera estas cosas su-
ceden todo el tiempo, lo que importa es que sigan sucediendo
¥ no se torne algo a censurar porque puede suceder ficilmente.
Aqui ya no contamos con universidades publicas y se depende
de donaciones, y en las escuelas piblicas igualmente se vive una
presién de la comunidad sobre qué ensefiar y qué no; siempre
estd latente el riesgo de censura pero creo que esas batallas
tienen que darse y son cruciales. El aula es el lugar donde los

valores se construyen y asi también las posibilidades de pensar -
de otra manera, lo que necesariamente lleva a un conflicto ge- .

nerador. Creo que no sabrfamos cémo demarcar lo ptblico de
lo privado y en principio no aceptarfa la distincién tajante de
Arendt entre ambos. A veces significamos lo privado como la
familia, la religién pero también pienso en las privatizaciones, en
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la propiedad privada, industria privada, etc. Creo que el sentido
de “lo privado” no estd siempre claro, ¥ estos sentidos deben
ser pensados en las instituciones educativas. En los diferentes
significados de “privado” y también de los diferentes sentidos
de lo piiblico. ;:Cémo se constituye lo piiblico en educacién?

- ¢Quiénes estdn dentro? JY fuera? ;Qué queremos decir con “lo

ptiblico” Hablamos de valores piiblicos, pero ¢los valores de
quiénes? Realmente, en lugar de utilizar ese término desde un
anilisis simplista, deberfamos preguntarnos por él de manera
analitica o por ambos —piiblico y privado— ¥y ademis interrogén-
donos acerca de cémo se relacionan, la forma en que se definen
mutuamente o se excluyen uno al otro.

—Podriamos coincidir, entonces, en que los dmbitos educativos
quizd sean uno de los primeros lugares donde pueden experimen-
tarse situaciones de vida que combinan una intensa dialéctica entre
vulnerabilidad y resistencia. En alguna oportunidad has contado
algunas experiencias de vida dificiles en torno a tu infancia y la
educacion, ;cudl es tu mirada respecto de la relacion entre edy-
cacion y violencia?

—Bs cierto. Autobiograficamente creci en uno de los suburbjos
mds privilegiados de Cleveland y tuve una buena educacién. Pero
fui suspendida muchas veces, la mayoria de las veces porque ha-
cia preguntas que no debia o porque interrumpia a los docentes.
Interrumpir era un acto criminal. Es realmente divertido, porque
en los seminarios, cuando suceden las interrupciones es a veces
la mejor parte. Tanto Benjamin como Brecht se han referidoala
importancia crucial y critica de la interrupcidn. Pero si, me han
puesto a un lado, la policia ha hablado conmigo —tuve muchos
encuentros con la ley—, han hablado con mi familia, también
las instituciones escolares. Todos estaban preocupados por mi
posible devenir criminal, lo que en alguna medida fue maravi-
lloso. Y veia estudiantes que realmente eran identificados como
criminales desde muy temprana edad. Y la pregunta siempre se
da en las escuelas; se dice: “¢quién se convertird en criminal?”,
o bien: “hacen actividades criminales, terminarén como crimi-
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nales”. Bso fue parte de mi realidad, de mi propio crecimiento,
Lei sobre pedagogia radical, me interesaron los movimientog
sobre el potencial humano, escritores contra la psiquiatria o Iy
prision, esa clase de cosas, luego més tarde lef a Paulo FPreire,
jun trabajo importante! Creo que lo més interesante en mi caso
en ese entonces se daba cuando los docentes me hacian a un
lado para decirme individualmente: “;seguimos la clase desde

un tutorial?”. Quiero decir, le preguntaban a la criminal cémo

queria estudiar y por supuesto eso era genial. Me pasaba con
mi rabino con quien lefa filosoffa en mi sinagoga y en la escuela
donde lefa filosofia. Yo tenfa mi propio gusto por la lectura yla
filosoffa. Quiero decir, fui habilitada desde mi posicién criminal
a entrar a la filosoffa. Y esto quizés logré constituir parte de mi
sentimiento, de mi visién sobre la criminalizacién. ;Qué es lo que
quiero decir con esto? Yo aprovechaba mis castigos; en otras pa-
labras, el castigo estaba bien; debia dejar la escuela, podia hacer
lo que quisiera con mi tiempo libre, tomaba clases tutoreadas,
tenia tiempo para armar mi lista de lectura, y entonces eso me
permiti6 devenir en un tipo de pensadora independiente a través
de esas modalidades punitivas. No es que disfrutaba el castigo,
pero entiendo que eso era lo que me apartaba de la institucién
de un modo que me hacia ganar libertad. Me sentia més libre
encerrada en algiin salén sola, castigada porque molestaba en
clase, que estando en la clase; mi perfodo de prisién fue un sitio
productivo para mi. Igualmente, es al mismo tiempo algo diffcil
porque tienes que enfrentarte a logicas de poder, a Idgicas de
poder educativo. Los jévenes y nifios son vulnerables frente a
esto, yo era vulnerable frente a las autoridades religiosas de mi
escuela. Hoy sé que la habilidad de seguir adelante, terminar la
escuela, depende de dénde te pares. Los castigos no eran fisicos,
eran més de aislamiento o de abuso verbal. No recuerdo haber
recibido un golpe pero he visto que otros si, fisicamente. Hoy
alin esto persiste si eres visto como indisciplinado, esto trae la
criminalizacién a las escuelas. Estos métodos de castigo son
métodos de protocriminalizacién, incluso la suspensién es uno
de ellos. Te preparan para ser criminal, para la prision.
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—£En concordancia con lo que venimos conversando entonces, al
menos desde la modernidad a esta parte, la escuela, la universidad
ylas instituciones educativas en general han sabido ser cunas de la
normalidad y su hegemonia. Hoy eso pareciera verse exacerbado
por las logicas dominantes de evaluacion, diagnéstico y clasifi-
cacion que operan mediante tecnologias y dispositivos muy diver-
sos, produciendo todo tipo de categorizaciones o diferenciaciones
estigmatizantes, patologizantes o excluyentes. ;Cémo pensas esta
relacion historica siempre en tension, entre educacion, evaluacion
o diagndstico y que hoy, por ejemplo, muestra sus efectos en la
llamada “patologizacion de las infancias™ e inclusive deja poco
lugar a la resistencia?

—Bien, mi primer pensamiento serfa: ;dénde estdn los docen-
tes, los psicélogos, los trabajadores sociales que resistirfan esta
patologizacién de la infancia? ;Quiénes se dan cuenta que esta
l6gica es destructiva? ;Cuentan con un movimiento, un sindicato
o alguna especie de organizacién donde se permitan pensar en
clave critica estas normas? El problema es, por supuesto, que
cuando las categorfas de evaluacién y diagnéstico ganan més
peso y control hay mds trabajo para mis psicélogos, trabaja-
dores sociales y docentes que pueden decir: “Puedo conseguir
un empleo tomando evaluaciones, ;no? Y puedo ir a cenar a mi
restaurante favorito en Palermo” o lo que fuera, y eso no estd
bien. Necesitamos trabajo, la burocracia debe completarse...
Muchos de estos roles estin investidos por una Iégica evalua-
dora muy fuerte mediante una patologizacién o produccién de
normalizacién y otros consideran ademés que estdn financiera-
mente avalados, se gana mucho dinero diagnosticando nifios,
diciendo quién tiene un problema, quién no y quién deberfa
ser puesto en un circuito diferenciado, sea lo que eso signi-
fique. Entonces, es necesaria una coalicién que sea critica de
esto, una organizacién critica que pueda ser exitosa incluso a
expensas de estos empleos. Creo que esto deberia ser puesto a
debate, en discusién publica. Espero que haya una manera de
hacer méds conocida esta perspectiva porque también me pa-
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rece que aquellas personas que implementan estas Iogicas no

se piensan infligiendo crueldad, pero la realidad es que es uny

I6gica cruel y tiene que ser expuesta como tal. No sé cudles sop

las oportunidades concretas para que este movimiento piiblicg

se lleve a cabo en ciertos lugares, pero definitivamente Io creq

extremadamente importante. Con esto quiero decir tambigp

que tenemos que ampliar nuestra idea de crueldad, porque por
{

ejemplo podemos pensar: “oh, no somos crueles porque no gol-

eamo iflos” i '
P s a los nifios”, lo cual no quita que podamos ser crieles
de otras maneras.

—De lo anterior también se desprende una de las claves ético-
politicas e historicas de o educacion que podria centrarse enlig
problemdtica de su sujeto. Generalmente, se lo hq pensado como
Dprevio u ontoldgicamente dado, o como un sujeto a formar en bage
a determinados criterios técnicos y objetivos curriculares. Y po-

cas veces se lo ha considerado como un sujeto por-venir abierto

a {a contingencia singular e histdrica, En este sentido, ;cudl es ty
mirada sobre la alteridad en estos marcos donde se impone cierto
control resultadista sobre el sujeto? ;Estarias de acuerdo en pen-
sar al sujeto o la alteridad desde esa idea psicoanalitica sobre Ig
sexualidad que postula que ésta no puede llegar a ser nunca cap-
turada por ninguna regla? ’

—Bueno, ese es el problema con I jdes de porvenir como re-
sultado. Siempre que la educacién se suponga productora de
resultados, los docentes se versn forzados a trabajar con sus
alumnos en una I6gica productora de ciertos resultados espe-
;ad(;s. iLa pregunta real es ;cmo crear un ambiente educativo
onde lo inesperado sea valorado? Porque si esto es asf j
que vivencia, que experimenta, tambi;ln es valorad;1 S;)cerlesc)ujqe:l:Z
hay un sentido de o experimental que se ha perdido en esta

nueva filosoffa de la educacién enfocada en los resultados. Hay -

que pensar el trabajo con lo posible, abrir lugar a pensar en lo
que hago, en lo que trabajo, pero también en quién soy. Creo
que son preguntas ontoldgicas que aparecen gracias a esta idea
de vivenciar. También me gustaria afirmar la idea de la dltima
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parte de la pregunta sobre la existencia de una dimensién del
sujeto que no puede ser gobernada por ninguna regla. Esto es
muy importante por varias razones. Creo que la sexualidad no
puede ser gobernada por ninguna regla; ni en lo mis ajustados
regimenes de ordenamiento de la sexualidad, es deshecho el
intento porque no puede nunca ser completamente capturada,
me parece hay algo de la sexualidad que, y aqui coincido con
los lacanianos, no se adapta a las normas sociales ficilmente y
esa funcién de no adaptabilidad de la sexualidad es elemental
porque permite pensarnos en direcciones inesperadas. Esto
podria ser de importancia para la educacién para pensarse en
16gicas de deseo que no pueden ser reguladas. Algo de esto es
lo que sugiero con la idea de experimentacién.?

Mirada ética y poder, aprendizaje y duelo

~—Nietzsche decia que “hay hombres que en cuanto abren los ojos,
manchan con la mirada”.® En tiempos contempordneos en que la
mirada suele ser primordialmente evaluadora, fijando fronteras
entre categorias y sefialando las corporalidades que “importan”
segiin materialicen o no la norma, jqué importancia ética le re-

8. Butler sostiene que cuando las categorias se abren, la teoria podria ser en-
tendida como una experimentacion con lo posible y la idea cada vez mas
grande de lo que es posible a veces hace que la vida sea mds vivible. Més
concretamente, trabajar con y contra la funcién de vigilancia de las normas
—tentando y arriesgando los limites— plantea un contexto de experimentacién
que opera a través y més alld de las normas. Esto implica en la formacién no
una mera repeticién continua de las normas sino una repeticién como una
especie de experimentacién que incluye saber acerca de ellas aunque no im-
plique estrictamente su obediencia. Después de todo, dice, no se abandona
repentinamente la formacién en el momento en que se pregunta lo que una
formacién experimental minima significa; la formacidn se convierte en un
tema, un desafio, pero también se convierte en eso a través de lo cual traba-
jas. No hay obra experimental sin formacién, sin una sélida comprensi6n de
las normas que se estd tratando de eludir o cuestionar. Ver Bronwyn, D. (ed.)
(2007).Juudith Butler in conversation: analyzing the text and talk of everyday
life. New York: Rotuledge. i
9. Nietzsche, F.(2001) Zados los aforismos. Buenos Aires: Ediciones Leviatan,

p- 10L
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conoces a la mirada? En este sentido, ;qué pasa con las huellgs
0 marcas que se inscriben en los cuerpos vulnerados por miradas
estigmatizantes?

—Antes que nada, creo importante recordar que el poder,
incluyendo por supuesto la discriminacién, la explotacién, la
dominacién y la estigmatizacin, todas esas formas de poder
tienen lugar a través de todos los sentidos y, en ocasiones, en la
manera de mirar. Podrfamos decir, el poder estructura el cam-

po visual y allf ciertos cuerpos son estigmatizados o borrados-

—recordemos esto—. Porque el poder puede borrar cuerpos y
tornarlos invisibles o puede estigmatizarlos, entonces los vemos
de una manera hiperbdlica o encajando en un estereotipo o fe-
tichismo. Una poblacién vulnerable puede sufrir una sobreex-
posicién en el campo visual o puede sufrir su invisibilizacién
o puede ser regulada de acuerdo con categorias restrictivas o
falsas en cierto punto. Pero lo que quiero decir, desde luego, es
que el campo visual es realmente importante y esto lo vemos
en los medios de comunicacién, en la televisién, en los avisos
publicitarios, no hay dudas sobre esto. Pero hay que tener en
cuenta que nuestro cuerpo es mediado por todos los sentidos y
creo que aqui —Jacques Ranciére ha trabajado sobre esto—, en
alglin punto es importante sefialar que aquello que sentimos,
aquello que tocamos, olemos, o escuchamos, de alguna manera
nos acerca a la idea de quiénes son las personas. Por supuesto,
las relaciones de proximidad fisica han sido siempre nucleares
dentro de algunos sistemas de discriminacién; pensemos en el
apartheid, los guetos, los grupos fisicamente separados. De al-
gin modo, estas son formas de asegurarse que esos cuerpos no
$e pongan en contacto con otros y, si lo hacen, que sea a través
de la policia. La policia media el contacto fisico. Entonces, esto
es s6lo un ejemplo de un modo de regulacién de los sentidos
al servicio de ciertas normas. Creo que lo que Nietzsche nos
estd diciendo, quizds, es que cuando abrimos los 0jos vemos a
través de lentes que ya distorsionan lo que vemos, distorsionan
aspectos porque hay juicios de valor implicitos operando en el
campo visual. En la perspectiva de lo que llamamos “la primera
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persona”, por-ejemplo, cuando decimos, “yo, una persona, abro
mis 0jos y (yo) veo”, eso dice algo sobre mi y parece reflejar-
me como persona, porque parece que fuera yo quien hace eso,

" estratificar o estigmatizar con mi mirada. Y lo que Nietzsche

parece sugerirnos, focalizandonos en el anilisis del poder, es la
pregunta acerca de cémo el poder estructura el campo visual
al punto tal que si abro mis ojos o alguien abre sus ojos y ob-
serva estratificacién racial o ve el cuerpo de cualquier persona
como amenazante, desafiante, de una determinada manera, es
precisamente porque hemos entrado en un campo que ya estd
actuando sobre nosotros, estructurando el campo visual. No se
trata de que sea yo o aquél como individuos; no se trata de tal
o cual idiosincrasia individual, “esa persona ve de esa manera”,
no, sino que el poder estd actuando en nosotros, el campo vi-
sual ya estd estructurado de esa manera. Cuando empezamos
a Ver ya estamos insertos en un campo que nos precede y estd
estructurado de una manera particular, como un campo de po-
der. De manera que cuando comenzamos a mirar vemos a través
de esto, a menos que nos sea dada la oportunidad de ver de una
manera que interrumpa esa estructura.

—Contrario a las concepciones tecnicistas de la educacion, donde
se planificay aspira a la obtencion de determinados resultados de
aprendizaje supuestamente comprobables, desde una perspectiva
ético-pedagdgica y una filosofia de la finitud ;podria pensarse
la educacion en general, y el aprendizaje en particular, desde tu
nocicn de duelo™ —referida como un proceso de cambio y elabo-
racion cuyo resultado no puede conocerse de antemano y ensefia
la sujecidn a formas que no siempre podemos contar o explicar,
desafiando e interrumpiendo relatos autoconscientes y versiones
de uno mismo como sujeto auténomo capaz de controlarlo todo—?

—LHEs muy interesante para mi que me preguntes asi sobre el
duelo, porque no lo haces desde el modo convencional. Asf que

10. TPara una mirada detenida al respecto se recomienda ver Butler, J. (2006)
Vida precaria. El poder del duelo y la violencia. Buenos Aires: Paidés.
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permiteme reformularlo de una manera en la que pugda respon-
der de forma clara. sQué significa ensefiarle a alguien que él o
ella ests viviendo una vida duelable,"! una vida por la que valga
la pena hacer duelo, valga la pena duelar? Es algo complejo de

razonar porque la mayoria de nosotros no pensamos en nuestro |

fallecimiento o no le preguntamos a otro: “;me extrafiards cuan-
do ya no esté?”. O, cuando pensamos que alguien es duelable,
¢qué queremos decir? Creo, penséndolo de una manera lo més
concreta posible, que esta vida tiene valor y que merece ser
respaldada para su desarrollo de la manera que se pueda. Aqui
quiero sefialar dos cuestiones: primero, esta idea de duelar —no
estoy segura que funcione al espaiiol, de hecho no sé cémo lo
dirfan ustedes pero creo que hablarfan de la capacidad de ha-
cer duelo— Entiendo la palabra “duelo”, entonces podriamos
pensar “esta persona puede ser duelada”.

—Podria ser “hacer duelo por esa persona”, nosotros no tenemos
“duelar” como verbo pero creemos que seria esa la idea, el sen-
tido. Hacer duelo por esa persona.

—Bien, lo que quiero decir sobre esto es que si e veras importa
si una vida se pierde o no, entonces las estructuras sociales —la
educacién incluida— deben organizarse para la preservacién de
esa vida y para su desarrollo. Entonces, de alguna manerg, la
capacidad de duelar, de decir que una vida importa y que se-
ria duelada si se perdiera, significa exactamente que el mundo
deberfa organizarse de una manera que permita la preservacién
de esa vida y le permita florecer. Esto es una anticipacién del
futuro, es una manera de acercarse a la vida humana desde una
estructuracién del futuro, entendiendo a la vida como vivible
y valorada. Lo que quiero decir aqui es que expresar que una
vida puede ser duelada implica decir que tiene valor; cuando
decimos esto nos preguntamos: ¢qué tipo de valor?, sinstru-
mental?, ¢la necesitamos para la economia?, ées un valor pro-
ductivo?, ¢es un valor calculable? Lo que quiero sefialar es que

11. En inglés: grievable.
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existen condiciones sociales para el florecimiento de la vida y
que ese desarrollo es interesante como término porque nunca
sabremos a ciencia cierta el resultado final del desarrollo de un
sujeto. ¢Qué quiere decir que un nifio prospere? No tenemos
una minima idea de lo que eso implica; es de hecho esperable
que nos sorprendamos constantemente porque podemos tratar
de seguir al nifio e incluso influenciarlo para que siga economia
o misica y de pronto lo vemos haciendo alguna otra cosa. Esto
es sorprendente y sucede precisamente porque el desarrollo
implica romper esa posibilidad de seguimiento y encontrarse
cada uno en otro camino respecto al previsto para nosotros. ;¥
cémo puede esto reflejarse desde la educacién? ;Cémo pode-
mos favorecer a que esto suceda? Creo que siempre existe esta
dimensién incalculable e impredecible del desarrollo humano,
entonces estamos hablando de vidas con valor y es precisamente
esta capacidad de encontrar distintos caminos lo que las hace no
siempre predecibles. Y me parece que esto es parte de lo que
llamamos libertad, y no es lo mismo pensar la libertad desde la
posibilidad de rehacer nuestro camino que desde la libertad de
volverse experto en un drea; me refiero a la libertad que implica
la sorpresa de lo que sucede en la educacién, en la formacién.
Es sobre la manera de responder al mundo, de darnos cuenta
de los mltiples y variados encuentros que esto puede permitir,
lo cual es muy diferente al pensamiento auténomo e individual
que comienza con la idea de la libertad como la experticia y de
su expresién como control.

—Siguiendo lo que decis, y tomando parte de tus planteos en Dar
cuenta de si mismo y Vida Precaria, la formacion a partir del otro
ensefia la extrafieza propia en el marco de un encuentro ético-
epistémico donde los cuerpos expuestos pueden reconocerse vul-
nerables e interdependientes: ;jpodria traducirse pedagdgicamente
este planteamiento en una educacion desde el afecto ético? (Como
entraria en juego aqui ese llamado ético —que realizas— a estable-
cer modos publicos de mirar y escuchar que puedan responder a
la interpelacion (o “grito agonico™) de un otro que estd mds alld
de cualquier representacion?

R -
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—Es una interesante reformulacién porque en espaol dicen
“una educacién desde el afecto ético”,!? lo que significa tomar
el afecto ético como punto de partida para la educacién —asf
es como lo traducirfa— Pensemos en eso, porque sea cual sea
el afecto ético no puede ser ensenado directamente. No puedo
entrar al salén de clases y decir: “hoy vamos a aprender el afecto
ético”. Quiero decir, ;c6mo ensefiamos desde y cémo ensefiamos
el afecto ético? Es curioso, me recuerda a Kierkegaard y su
problema de la educacién en tanto hay ciertas verdades que
no pueden impartirse directamente. Nosotros decimos, se
debe instigar o bien producir la ocasién para que sea posible
la aparicién del afecto ético y para que sea articulado desde
una multiplicidad de sentidos, en situaciones dialdgicas. En
principio, hemos comenzado nuestra conversacién hoy'® pre-
guntédndonos por la estigmatizacién de las personas, minorias

raciales o sociales, y creo que podriamos traer a la mesa un gran -

nimero de imdgenes visuales que estigmatizan a las personas,
sobre la base de la pobreza o porque viven en zonas rurales o
en zonas urbanas, porque se piensan desde la clase social, Ja
raza o el género; podemos encontrar ejemplos de eso o de Ia
estigmatizacion de la homosexualidad, de las personas trans y
podemos traer a la mesa y preguntarle a las personas para que
hablen sobre esto, sobre su sentido, sobre la lectura de las im4-
genes juntos. Podemos aprender a leer esto, a leer estas im4-
genes pero creo que aqui subyace otro problema: aquellos que
no aparecen en el campo visual, aquellos sobre los que hay una
imagen pero que son borrados por ésta. Este es un problema: la
representacion es, en realidad, un borramiento. Y luego existe un
segundo problema: la representacién se ubica en un marco que
excluye la posibilidad de otras representaciones. ;Esto podria
ser el mismo problema? Quizés es el mismo. No estoy segura.
Pienso en cémo, por ejemplo, la Argentina estd orgullosa de

12. Dicho en espafiol.

13." Como en esta seccidn confluyen dos conversaciones, aqui refiere al inicio de
la segunda cuyo comienzo fue a partir del interrogante sobre Nietzsche, la
mirada y la estigmatizacidn.
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su legislacién acerca de la libertad de género; esto es genial, es
fabuloso, s una conquista muy importante en términos de dere-
chos humanos, no hay dudas sobre esto. Y al mismo tiempo me
pregunto por la imagen del homosexual que es producida por
esta representacion, me pregunto por el sujeto de ese derecho,
¢quién es el sujeto de ese derecho y quién no lo es? Mi amiga
Leticia Sabsay ha escrito sobre esto en el contexto-argentino.
Hay minorias que no califican piblicamente como represen-
tantes de ese derecho. ;Quiénes no califican y cudles minorias
sexuales califican para representar esta imagen del homosexual
como sujeto de derecho que es producida? Tenemos la imagen
del homosexual burgués que puede elegir libremente su sexua-
lidad, los burgueses transexuales, o personas transexuales que
estan en los medios, pero esto no significa que no haya violen-
cia. Esto no quiere decir que no exista el borramiento de otros
tipos de sexualidades, de minorias sexuales no nombradas. ;Qué
sucede con los trabajadores sexuales, de las personas trans que
atraviesan situaciones de pobreza o falta de hogar? En muchas
ocasiones, aqui se vislumbran otras cuestiones por detras. Y
es sélo un ejemplo, pero creo que tenemos que preguntarnos
por el marco de representacién que puede excluir o incluir,
entonces el marco es siempre funcional al poder. ;Qué quiero
decir con esto? ;Cémo se ensena esto? Creo que buscando una
manera de producir modos de pensamiento, producir series de
imdgenes que interrumpan las existentes, que no permitan la
comparacién inmediata de manera de ver otras demandas no
hegemonicas hechas por otras imdgenes particulares para correr
el riesgo de visibilizarlas; necesitamos précticas contra-hege-
moénicas, necesitamos escuchar otras historias y permitirles que
nos interrumpan, que interrumpan lo que vemos. Necesitamos
trabajo sobre esto, materiales, necesitamos que entre en conflicto
y esto se logra iinicamente corriéndonos. Permitiendo la irrup-
cién de lo excluido podremos ver éticamente nuestra relacién
con aquellas poblaciones de las que hablamos anteriormente y
podremos incluirlas, podremos implicarnos en ellas. Creo que
el entendimiento del sufrimiento es muy complejo, especial-
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mente dadas las representaciones del mismo desde los medios

de comunicacién dominantes, que rozan el sensacionalismo y
su efecto repetitivo. Creo que Susan Sontag escribié sobre esto

de manera muy interesante porque algo sucede, de pronto ter-

mina y no vuelve a nombrarse; es horrible y acaba. De algiin
modo debemos aprender a permanecer en el horror y aprender
a analizar lo que estd sucediendo en medio de ese horror en lu-
gar de sélo atravesarlo desde el shock y sentir: “oh, bueno, no
tolero esto, este sentimiento de horror, porque no hace vivible
mi vida”. Debemos permanecer analiticamente en él, para ho-
rrorizarnos por el asesinato de hombres negros en las calles de
los Estados Unidos, o para horrorizarnos por la desaparicién de
los estudiantes de Ayotzinapa. Podemos sélo gritar e indignarnos
con enojo e irnos pero también podemos preguntarnos por la
relacion entre la policia, el gobierno, la libertad de expresién,
las acciones militares, los carteles. ;Cudles son las formas de
poder que habilitan esta reduccién? Tenemos que permanecer
en el afecto ético que responda, lo cual implica analizar esto de
manera compleja y no desde una postura cartesiana de divorcio
entre una respuesta emocional y una respuesta analitica. Debe-
mos permitirnos ambas de manera conjunta.

Aplazo y condena del Otro, error y experiencia

—Anteriormente conversamos de dispositivos como el examen, ;qué
similitudes encuentras entre estos mecanismos que suelen aplazar
(siempre al otro) y lo que has caracterizado como “condena’ ?'*

14. La condena actia como un modo répido de postular una diferencia ontolé-
gica entre juzgador y juzgado, y aun de depurarse del otro. Se transforma en
la manera de instituir al otro como irreconocible o desechar algiin aspecto de
nosotros mismos que depositamos en el otro, a quien luego condenamos. Puede
ir en desmedro del autoconocimiento, en cuanto moraliza un yo negando lo que
ese yo tiene en comin con quien es juzgado (aunque el autoconocimiento, sin
duda, sea limitado, eso no es un motivo para volverse contra é| como proyecto).
La condena tiende a purgar y externalizar nuestra propia opacidad; suele ser
un acto que no sélo abandona al condenado, sino que procura infligirle una
violencia en nombre de la “ética”. Véase Butler, J. (2009) “Contra la violencia
ética”, en Dar cuenta de si mismo. Buenos Aires: Amorrortu, p- 68.
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—DPienso en ciertos mecanismos evaluativos, en los exdmenes
que sefialan la aprobacién o desaprobacién mediante un punta-
je numérico y que permiten la comparacién con los otros, son
modos muy comunes de evaluacién y se estin volviendo cada
vez més generalizados alrededor del mundo como consecuencia
de los nuevos estdndares sostenidos por la Unién Europea y la
extensioén a nivel global de los métodos de evaluacién cuanti-
tativos. Creo que para muchas personas, y no solamente para
los nifos sino también para jévenes, universitarios y graduados,
los exdmenes han devenido una manera de comprender quién
es uno; un sentido del sf mismo que valora el pensar o lo que
tiene para ofrecer en clave de lo que resulta del puntaje obte-
nido. Estos exdmenes pueden formar valores y eso conlleva una
promesa: si te va bien tendrds una vida prometedors; si te va
mal no tendréds una vida prometedora. Entonces, una pregunta
a hacernos es cémo los exdmenes se vuelven una forma de lo
que llamamos subjetivacidn, eso es, una manera de formar su-
jetos que se entienden a sf mismos de acuerdo al valor reflejado
en los exdmenes y en la medida de sus resultados. Si no te va
bien quedas devaluado; podriamos decir que quedas condena-
do en el sentido de ser entendido como menos prometedor o
menos productivo que los otros, lo que implica una reduccién
del propio horizonte, es decir, un sefialamiento de lo que es
posible y lo que no es posible para ese sujeto. Entonces quizds
estoy condenada, quizis el sujeto es condenado a ser una per-
sona no demasiado inteligente o prometedora y por supuesto
eso termina por ser aceptado por el sujeto; porque el sujeto
acepta la autoridad encarnada en ese juicio de valor o en esos
estdndares. Entonces podriamos decir que son condenados,
pero lo que mds me preocupa es pensar las nuevas normas de
subjetivacién alli internalizadas: mi propio valor y un sentido
de si que es medible y que se me exige; debo seguir el ritmo
de esas mediciones. Aqui se diferencia la condena con aquella
autoridad externa, siendo que la condena desde una autoridad
externa puede devenir un principio internalizado de sujecién,
de acuerdo a Foucault. Lo que me preocupa es que una vez
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internalizado y ensenado, perdemos de vistaa esta externalidad
que impone y regula los principios de nuestra subjetividad. Nog
condenamos a nosotros mismos, nos medimos a nosotros mis-
mos, calculamos los valores y eso es desde luego un problemg
enorme. Entonces, desde luego, la pregunta aquf radica en log
modos de resistencia a estas formas y creo que mi respuesta a
esto es que nadie puede hacerlo solo [rie], sino que deben con-
formarse comunidades que produzcan esquemas alternativos de
valores y los sostengan, ademés de criticar activamente aque-
llos esquemas existentes. Y eso s6lo estando en esas comuni-
dades de apoyo donde cualquiera de nosotros podria tener la

posibilidad de poseer el poder de criticar y desplazar aquellas

formas de medicién.

—Historicamente la pedagogia moderna ha castigado, o al me-
nos descalificado el error; siendo éste constitutivo de lo que somos
—seguin ensefias en Dar cuenta de si mismo fomado a Foucault y
Adorno—. Considerando que se trata de un problema persistente en

nuestros dias, ;cémo podria repensarse esta problemdtica ético-

pedagdgica de manera que no se descalifiquen aspectos constitu-
tivos de lo que somos, como el ervor?

—Dara responder, me gustarfa decir una cosa mds sobre el error.
En algiin punto Nietzsche dice “la verdad no es nada més que
una serie de errores conectados entre si de alguna manera”, y eso
€s cierto precisamente porque somos criaturas atravesadas por
la perspectiva, siempre estamos viendo parcialidades. Entonces
cuando decimos “as{ es la realidad” estamos parcialmente equi-
vocados y parcialmente en lo cierto, y la posibilidad de darle
luz con nuestra mirada a una parte de la realidad significa que
siempre la vemos desde alguna perspectiva y con algiin error
en la mirada. El error es necesario para el establecimiento de
las verdades, incluso desde su punto de vista, ¥y creo que esto
es verdad, en La Genealogia de la Moral. Comenzamos yenel
momento en que decimos “sé quién soy” y expresamos la pro-
pia identidad, ya en ese instante la perdimos porque estamos
siendo algo mds de aquello que fuimos antes cuando decfamos
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que sabfamos quiénes éramos. ;Qué significa esto? Aqui para
mi emerge un hermoso sentido del humor desde esta expresién.
Creo que Foucault sostiene esta cuestién muchas veces desde el
humor. En lo personal me ayuda a vivir; de hecho estarfa per-
dida sin el sentido del humor e incluso creo que deberiamos
pensar un poco més desde el humor en la educacién y lo que
implica el cometer errores. Sobre esto digo: “comete tu error y
encuéntralo magnifico, comete tu error y encuéntralo enorme”.
Se trata de pensar una manera de vivir el error como una forma
de aceptar nuestra perspectiva limitada, aceptdndolo como parte
de lo que implica estar vivo, ser, devenir. Esto es muy distin-
to a pensar a la persona donde el error es marcado como falta.
Deberia haber una manera de vivir el error afirmativamente; y
creo que eso deberfa también suceder en la educacién, en todos
los niveles, francamente.

—Para intentar dejar abierta esta conversacion, en medio de un
profundo agradecimiento por la travesia compartida, quisiera que
Juéramos brevemente hacia tu experiencia a modo de “telén”:
ya sea como profesora o estudiante, jquisieras compartir algin
recuerdo o anécdota a propdsito de tu experiencia en espacios
educativos?

—Cuando comencé a dictar cursos sobre género, mi perspectiva
no era muy popular ni usual —creo que eso no es particularmente
sorprendente, incluso hasta lo sigue siendo en algunos lugares—.
Recuerdo que estaba ensefiando analiticamente a Freud y lo que
implica ser hombre, ser mujer, homosexual, heterosexual y bi-
sexual desde su teoria; ademds lo conectaba con otras categorias,
haciéndolo aun més complejo. Hubo un hombre en la clase, no
lo conocia muy bien, que de pronto se levanté de la mesa y se
quedd parado en medio de la clasé. Yo le pregunté “;tienes algo
que decir?” y respondi6 “no”. Le pregunté “;le gustarfa tomar
asiento?”, y él no respondié, se quedé de pie y se veia decepcio-
nado por lo que estdbamos leyendo o diciendo. Realmente no
supe c6mo manejar esa situacién. En un determinado momento
le dije “eres libre de irte si quieres o libre de unirte a nosotros
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”, I .0 .z . .
sentdndote”, y entonces se enfureci y salié del salén hacia la
administracién de la universidad para efectuar una queja por-

que lo habia expulsado de Ia clase. Bl puede haberse sentido

amenazado, supongo, por lo que estdbamos leyendo, o quizés

se sintié expulsado por aquello que estdbamos trabajando. Mj

hipétesis es que ya se sentfa expulsado o rechazado por lo que
lefamos y realmente es muy probable que se haya identificado
con alguna de las cuestiones que considerdbamos en las lectu-
ras y eso le resulté tan amenazante que se sinti$ literalmente
expulsado. Quedéndose de pie se diferenciaba de nosotros, y
dominaba la escena de una manera poco agradable y distractora,
Me pregunto a veces si he manejado esa situacién de manera
apropiada... quizds no. Quizds hubiera debido —reconozco que
€ra muy joven en ese entonces, tenfa unos veinte, era una de mis
primeras clases— dejarlo quedarse de pie, darle la bienvenida a
esa postura y asi, continuar trabajando. ;Por qué necesitaba que
se sentara? Por ahf provocd en mi una posicién disciplinadora:
“bien, o te sientas o te vas” y ¢por qué? spor qué no dejarlo de
pie? Quizds debi haberlo dejado permanecer de pie..

—Muchas gracias Judith, luego de esta intensa travesia podria-
mos decir que ha sido una bonita Y necesaria cita entre filosofia
Y educacion.

—Si, querido Facundo, disfruté nuestra conversacién Yy espero
que hablemos pronto de nuevo.
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) LA EDUCACION COMO
PRACTICA DE CONVIVIALIDAD

UNA CONVERSACION CON
RAUL FORNET-BETANCOURT!

“...se aprende a ser ofro con el otro, es decir,
se aprende la practica de la convivencia®.

Ranl Fornet-Betancourt

La convivialidad como urgencia radical y ética

—Estimado Rauil, ubicandonos en el terreno educativo y conside-
rando aquellos suelos que grav’itan,sus reflexiones e intercambios
éticos, epistémicos, politicos y pedagdgicos: ;cudl consideras que
es la mayor urgencia que debe atenderse desde la mirada inter-
cultural que sostienes?

Ratl Fornet-Betancourt: —Entendiendo que la “urgencia” por
la que se me pregunta se refiere a problemas que debemos inten-
tar resolver o a tareas que se nos impone afrontar; dirfa que la
“mayor urgencia” que debemos atender es precisamente aquella
que se nos presenta como estando en la raiz de otras urgencias
que nos aquejan, justo en el campo de la educacién. ;Y cuél es
esa urgencia mayor o radical, como preferiria llamarla? Para
mi esa urgencia radical, que llamo asi porque tiene que ver con

1. Una versi6n preliminar de esta conversacién, en la que también participé
Daniel Berisso, apareci6 por primera vez en la Revista del CISEN Tramas/
Maepova, 2015, vol. 3,n" 1, pp. 153-165. Aqui se presenta una edicidn me-
jorada para el presente volumen que incluye correcciones y nuevas notas.
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nuestras rajces o, hablando mds estrictamente, con nuestra ma-
nera actual de relacionarnos con ellas, es la crisis antropoldgica
que encarnamos nosotros, hombres y mujeres de este tiempo,
que llamamos impropiamente “nuestro tiempo”. Vivimos en
un tiempo trigicamente adverso, cuya adversidad se manifies-
ta, por ejemplo, en los niveles de la politica, de lo social, y de
lo econdmico, asi como también en los dmbitos de la cultura
¥ la educacién, y con ello ademss en los niveles de la ética yla
epistemologia. Pues es un tiempo que, reducido y sometido a
la cronologfa del calendario del Capital y sus intereses de acu-
mulacién privada, sélo conoce un presente que se agota ademss

en la funcién de dar presencia o exhibir su “mercado”. Pero esta

adversidad del tiempo no es simplemente una adversidad exte-
rior a nosotros que podemos contemplar como si estuviera “al
frente” o “alrededor” de nosotros en las estructuras mercantiles
(esto es, en lo que Marx llamaba la “Warenstuksur”) dentro de
las cuales nos movemos, como serfan, en el caso que nos ocu-
pa, los programas y sistemas de educacién. Creo que se trata
también, y acaso fundamentalmente, de una adversidad que es

ya parte de lo que somos, pues se nos ha educado, se nos educa

¥y educamos en gran parte para la apropiacién e internalizacién
de los “valores” de la sociedad dominante: autonomfa indivi-
dualista, posesién privada de los bienes, incluido los cognitivos,
la combatividad competitiva, la aceleracién de los ritmos de la
vida y el consecuente olvido de las memorias que somos, etc.
Seria, pues, desde mi punto de vista, enganarse a si mismo pre-
tender hacer creer que este proceso “educativo” no ha dejado
“huella” en nuestra manera de ser y de entender el modo en que
debemos ser humanos. Por eso hablo de crisis antropolégica; y,
ala luz de lo apuntado, preciso ahora que no la entiendo como
una crisis del sentido de la vida o de los valores del humanis-
mo que nos han orientado en nuestras sociedades sino que la
comprendo més bien como #ncorporacidn de la adversidad de la
€poca en nuestras vidas y cuerpos, en nuestro mismo ser y vivir.
Lo que significa que en nosotros mismos lo humano hace crisis
porque con nuestras formas de vida lo estamos redefiniendo
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desde las expectativas del sistema hegeménico, sin atender ya
a las memorias que nos han fundado en humanidad. La crisis
antropolégica es asi reflejo del desenzendimiento de lo que, por
ejemplo, José Marti llamé el hombre compasivo que hermana, o
de lo que Paul Ricoeur llamaba la memoria ética de humanidad.
De lo anterior se sigue, para mi, y en vistas a concretizar
la respuesta, que la mayor urgencia que debemos atender en-el
campo educativo hoy, y ello no sélo en el espacio de las socie-
dades latinoamericanas, es el de la formacién ética del ser hu-
mano; tarea que, como ha mostrado y muestra el movimiento
zapatista con su guerra contra el olvido, es una tarea que im-
plica primordialmente educar desde las memorias de bondad y
relacién que se nos han legado para subsanar con ello el dano
antropolégico sufrido. Educar, en una palabra, para que los
hombres y mujeres de hoy sean “hombres verdaderos”, como
reclaman los mayas tojolabales, segiin nos lo ha recordado tlti-
mamente Carlos Lenkersdorf. Convivialidad, no competencia,
nos hace verdaderos, la urgencia mayor, en este campo, es pues
la de formar para la convivialidad, no para la competitividad.

Refundacién intercultural y responsabilidad
educativa

—>Sobre la base del interrogante anterior, ;cémo podria pensarse
o qué forma tomaria la vinculacion de la(s) sociedad(es) con insti-
tuciones modernas historicamente asociadas a la “normalizacion”
o a la “colonialidad del saber y de la subjetividad”, como pueden
ser la universidad o la escuela?

—Creo que en este punto que toca la pregunta, se puede apren-
der mucho todavia de pensadores como Ivén Illich, que, por
lo que entiendo, es uno de los pioneros de la critica a las ins-
tituciones educativas y de formacién profesional que hemos
heredado de la modernidad europea. Sobre el trasfondo de las
perspectivas abiertas en su obra dirfa que para que la sociedad
pueda repensar las relaciones que mantiene con sus institucio-
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nes académicas y escolares tiene que empezar por repensar sus
propios fundamentos como sociedad, es decir, hacer la criticy
de su propio orden social y poner de manifiesto cudles han sidg
y son los intereses hegeménicos que han conducido a sancionar

el orden vigente en ella y a crear las instituciones sociales de ta]

manera que sirvan para la consolidacién de los intereses hege-
monicos. Por ejemplo: una sociedad latinoamericana pensada
y organizada desde la idea de un estado nacional controlado
por las oligarquias eurocéntricas tendrd, por tanto, que revisar
los pilares de su “contracto social y cultural”, proyectar otro
modelo de sociedad en el que “quepan todos y todas” y desde
ahi no solamente hacer la critica de la monoculturalidad de sus
planes de educacién primaria, secundaria y superior y de las
instituciones encargadas de cumplirlos, sino que tendra que
dar un paso mds todavia y renovar desde sus cimientos todas

sus instituciones educativas. Un ejemplo que dice mucho més -

que cualquier teorfa de la universidad y de la escuela es el de
las Universidades de la Tierra en Oaxaca y Chiapas en México;
universidades que practican la soberania epistemolégica desde
las memorias y précticas de vida comunitaria de los pueblos in-
digenas que las gestionan y que muestran un camino concreto

de cémo pueden ser las relaciones entre lugares que producen

culturas de conocimiento y las sociedades donde estan inmersos.
Una sociedad intercultural requiere instituciones intercultura-
les, y por eso el problema al que apunta la pregunta no creo que
se resuelva con una reorganizacién curricular de la universidad
¥ la escuela que hemos heredado. Se requiere més; justamente
la transformacién y refundacién intercultural de las mismas.

—A propdsito de la transformacion y refundacion intercultural
de dichas instituciones, ;cudl consideras que es o deberia ser la

principal responsabilidad y compromiso que asumiria la educa- -

cion en general y la universidad en particular en el marco de los
cambios sociales contempordneos?

—Por lo que he dicho antes se puede imaginar que mi respuesta
a esta pregunta tiene que ir en la linea de subrayar la responsa-
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bilidad histérica que tiene hoy la universidad de tomar partido

de manera decidida y consecuente por la transformacién inter-

cultural de la sociedad. Pero me permito indicar que aqui, por

honestidad, hay que ser concretos y tomar conciencia de que

cuando hablamos de educacién y de universidad hablamos de

nosotros mismos; quiero decir, de nosotros los que trabajamos

en la educacién y somos profesores, ya sea de escuela, de ins-

tituto o de universidad. La responsabilidad de la educacién y

de la universidad tiene el rostro que le de nuestro propio com-

promiso. O sea que hablamos de nuestro compromiso con un

proyecto alternativo que clausure por fin una educacién que, en
el fondo, sigue perpetuando los hdbitos coloniales y con ellos
nuestra subordinacién al sistema epistemoldgico hegeménico.
Dicho con otras palabras: hablo de la responsabilidad que te-:
nemos, en concreto los filésofos, de trabajar tanto en la ense-
fanza como en la propia investigacién a favor de un equilibrio
entre las culturas de conocimiento de la humanidad y de que
ese equilibrio sea el eje de la reconfiguracién de las instituciones
educativas que tenemos. Parte de la bisqueda de ese equilibrio,
por no mentar ahora més que un campo de trabajo especifico,
es el compromiso con la lucha por mostrar la falacia de la idea
moderna capitalista de que el mejor saber o conocimiento es
justamente aquel que nos permite ndustrializar el mundo y
nuestras propias formas de vida.

—Institucion, norma, marco signico, normalidad, monocultura-
lidad, parece una cadena de significantes que se encuentra en
medio de los sistemas educativos modernos ain vigentes. ;Qué
importancia le asignarias aqui a lo intercultural?

—3Si entiendo bien el sentido de la pregunta, creo que se trata
del proceso por medio del cual se ha ido reglando la actividad
de llevar a la palabra, de nombrar, de significar; en sintesis, de
producir el conocimiento que se cree que hoy es necesario tener
y difundir. Y en ese proceso ve la interculturalidad una historia
de violencia que, sobre todo a partir del proyecto imperial de
la modernidad centroeuropea capitalista, ha viciado la comuni-
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cacion cognitiva y epistemolGgica humana al decidir, desde syg
intereses de sistema, el conocimiento que vale para la human;_
dad entera. De este modo se reduce Ia diversidad en didlogo ]
mondlogo de una supuesta universalidad que no es otra cosa que
la extrapolacién de una parte. Asf creo que a lo intercultura] [
corresponde aqui la funcién de ser el medio de un debate abjer-
to y plural sobre el precio que ha pagado la humanidad por la
monoculturalidad que ha impregnado e impregna todavia hoy
gran parte de los proyectos educativos que sostienen nuestrag
sociedades y que preconfiguran nuestras formas de ser reales
y de hacer realidad. Recuperar la pluralidad como fuerza his-
térica para liberar la educacién de la cércel de los intereses de
una civilizacién hegeménica que vive de su propia barbarie, es,
pues, en resumen, el papel de lo intercultural en este campo.

Convivencia y hermenéutica: desaprendimiento,
o del paso de investigar Y pensar a otros al de
1nvestigar y senti—pensar con otros

—Ti te sitiias en una perspectiva intercultural; en ese contexto y
apostando por la hermenéutica, nos dices que la interculturali-
dad es primordialmente aquella actitud ética de convivencig por
la que los miembros de una cultura se convierten en “prdjimo”’
de los miembros de otras, abriendo espacios para acoger y hos-
pedar “lo ajeno”. ;Como se entiende esto en los contextos donde
la “convivencia” implica muchas veces una lucha sostenida de
“liberacion” contra Juerzas dominantes? ¢éNo consideras que Ia
hermenéutica reviste cierta insuficiencia para plantear una Jilo-
sofia de la resistencia?

—Sin duda alguna, la hermenéutica por si sola es deficiente e
insuficiente; y lo es incluso cuando se Ia practica como herme-
néutica critica de contextos. Y si alguno de mis escritos puede
haber dado Ia impresién de que no piense eso es posiblemente
porque no he logrado expresarme de la manera clara en que me
hubiera gustado hacerlo. Aclaro este posible fallo por mi par-

D e v ———
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te, porque desde el comienzo de la propuesta de una filosofia
intercultural, sobre todo desde los contextos de América Tati-
na, he tratado de desarrollar la idea de que para transformar la
vida humana y el mundo histérico hay que saber quelavidayel
mundo son transformables; y para eso nos ayuda precisamente
una hermenéutica critica y contextual. Pero al mismo tiempo
hay que saber cémo, para qué, con quiénes y hacia qué fines lo
trasformamos. Y para lograr saber esto, la hermenéutica sola
no basta sino que tiene que ser complementada desde el pri-
mer momento con una posicién ética y politica que la filosofia
encuentra como un imperativo justo en el momento en que se
ubica en los lugares de la realidad histérica que “dan verdad”,
como decfa Ignacio Ellacuria. Esta complementacién significa la
articulacién con las luchas de liberacién de los pobres y explo-
tados por el orden hegeménico. De modo que la interculturali-
dad se hace cargo de que en la realidad histérica hoy dominante
la convivencia humana es estructuralmente mala convivencia,
convivencia marcada por los conflictos y que significa muchas
veces un peligro de muerte. La vida humana es convivencia. Na-
die puede vivir su vida sin convivir; pero, por eso mismo, es la
convivencia también el lugar que puede acabar con —o reducir a
un minimo~ la vida de quienes consideramos otros. Consciente
de esto, la filosofia intercultural propone que el desafio radica
precisamente en convertir la convivencia fictica, el | factum de la
convivencia, en una experiencia de convivialidad, entendiendo
por esta ultima ese proceso lento de ir logrando un ambiente de
pazy amistad en nuestras relaciones sociales, politicas o cultu-
rales; s6lo en un ambiente asi podemos resignificar la realidad
histérica de nuestros conflictivos mundos cotidianos tratando
de convertirlos en mundos de proximidad que equilibran las
diferencias con justicia y solidaridad.

Comprender al otro, acogerlo en su otredad y hospedarlo,
es siempre un proceso que implica escuchar el reclamo de vida
y mundo propios que representa la alteridad del otro; por eso
no se puede quedar en una experiencia abstracta de abertura
cognitiva sino que se tiene que concretar en la reparticién jus-
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ta de la realidad histérica, en una politica de restitucién que
complementa el reconocimiento con la devolucién de lo que

se le ha negado. En esta doble y complementaria dialéctica se-

mueve la propuesta de la filosofia intercultural.

—Siguiendo la idea de “comprender al otro” y “trabajar en lg

propia investigacion a favor de un equilibrio entre las culturas de
conocimiento de la humanidad”, ; cémo narrarias tit la labor como
investigador en el marco de la interculturalidad? En este sentido,
Y quizd a modo de invitacion a la reflexion, ;qué implicaria en
términos metodoldgicos y/o epistemoldgicos hacer investigacion
“intercultural” desde una posicion epistémica que involucre una
“hermenéutica de la alteridad” ??

—Creo que esto es, de por sf 0 en si mismo, algo simple y que
no hay ningiin secreto en ello. Es decir, pienso que lo “extraor-
dinario” o “excepcional” o “dificil” que pueda verse en la pric-
tica de la investigacién intercultural se explica més bien por los
hébitos de investigacién y de pensar que hemos adquirido, pre-
cisamente por la educacién y formacién académicas que hemos
recibido. Y con esto volvemos a la cuestién de la educacién o
formacién en nuestras escuelas y universidades. Quiero decir
simplemente que la metodologfa y la epistemologfa que se nos
ha trasmitido, por no mentar ahora més que las dos 4reas a las’
que se refiere la pregunta en concreto, han impuesto formas de
investigar y de pensar que, ancladas en el dualismo entre el sujeto
que conoce y el objeto por conocer, son altamente individua-

2. Una hermeneutica de la alteridad parte del reconocimiento del “extrafio”
como intérprete y traductor de su propia identidad, que supera el horizonte
de la divisién “sujeto-objeto” y hace del trabajo hermenéutico un proceso de
intercambio de interpretaciones, esto es, una tarea de comprensién participa-
da y compartida entre intérpretes que, mediante ese proceso, van tomando
cada vez més conciencia de lo que pierden cuando cierran su interpretacién
y se encierran en ella buscando una garantia estable para su identidad o
tradiciones. Pues una de las ensefianzas fundamentales de la hermenéutica
intercultural es la idea de que la comprensién profunda de lo que llamamos
“propio” o “nuestro” es un proceso que requiere la participacidn interpre-
tativa del otro. Fornet-Betancourt, R.(2003) Juterculturalidad y filosofia en
América Latina. Aachen: Wissenschaftsverlag Mainz, p- 20.
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listas y cognitivamente reductoras, ademis de antropocéntri-
cas y androcéntricas, y que hacen imposible desde el comienzo
abrirse a la experiencia del conocimiento como experiencia de
participacién y convivencia. Esto es en realidad lo “natural™ el
estar participando, el estar conviviendo en los muchos mun-
dos que somos, estar hablando y escuchando, contemplando o
proyectando, narrando o festejando, que quiere decir también
estar interviniendo en pleitos y conflictos, estar participando en
contradicciones, ete. El “arte” de la interculturalidad radica en
volver a ese nivel de la participacién y sacar las consecuencias
del hecho de que antes de ser protagonistas somos participes y
que, por tanto, hay que investigar y pensar con el otro. Esto es
lo que he llamado caminar con metodologifas y epistemologias
(si es que queremos seguir usando esos conceptos) que acom-
panan y se dejan acompanar. Y por eso también he insistido en
la idea de que la practica de la interculturalidad, para nosotros
que somos producto de la academia occidental hegemdnica,
supone un proceso de desaprendimiento.

—Hay en la hermenéutica un trasfondo religioso siempre proble-
madtico: ;qué opinion tienes de la religiosidad y en qué medida te
parece que lo religioso en educacion puede resultar aliado de lo
reaccionario o represivo?

—La pregunta remite a un hecho doble que, para mi, es evi-
dente en sus dos aspectos. Es evidente, por una parte, que la
hermenéutica tiene un trasfondo teoldgico y religioso; y es evi-
dente igualmente, por otra parte, que lo religioso, y no sélo en
el campo de la educacién, puede ser un aliado de las fuerzas
reaccionarias. Pero la evidencia que puedan tener estos dos
aspectos no nos exonera en modo alguno del deber de hones-
tidad intelectual de ser cuidadosos. Pues las afirmaciones que
se hacen en esos dos aspectos remiten a trasfondos histéricos y
conceptuales sumamente complejos.

Por lo que se refiere a lo primero: no sélo la hermenéutica
tiene un trasfondo religioso; lo tiene, y muy claramente, la fi-
losofia transcendental cldsica alemana, el existencialismo o in-
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cluso, por poner s6lo un ejemplo mis, la ética laica del discurso
secularizando la visién cristiana de la “comunién de los santos”
en términos de la idea regulativa de la “comunidad de comuni-
caci6n ideal”. Pero no me voy a detener ahora en este tema que
nos llevarfa por otros derroteros, ya que tiene que ver también
con cuestiones hasta hoy abiertas en filosofia como son las de
la relaci6n entre fe y saber o la del debate en torno a la defini-
cién misma de la filosoffa como ciencia o sabiduria. Ademds, si
entiendo bien, el interés de la pregunta se centra més bien en
el segundo punto.

Asi que, por lo que se refiere al segundo aspecto, conce-
diendo de buen grado, como decfa, que lo religioso puede ser
un aliado de lo represivo, me permito insistir al mismo tiempo
que esa afirmacién debe ser hecha con el méximo cuidado. No
es generalizable. Precisamente en América Latina hay abundan-
tes experiencias de lo contrario. Y, ya que estamos hablando de
filosoffa, no les voy a remitir a la teologfa de la liberacién ni al
movimiento de las comunidades de base ni a las teologfas indias
donde tan manifiestamente reluce el vinculo de religiosidad, re-
sistencia y liberacién. Y tampoco les remito a la pedagogfa del
oprimido, aunque no estaria fuera de contexto detenerse en ella,
ya que la pregunta alude al campo de la educacién. Tomemos,

pues, un ejemplo que se sitda en el campo estricto de la filo-

soffa y que ha inspirado précticas educativas alternativas. Me
refiero a la filosoffa de la liberacién. En este movimiento hay
figuras decisivas, tan decisivas que sin ellas el movimiento como
tal no tendria perfil, que nunca han ocultado que su propuesta
filoséfica de liberacidn, es decir de lucha contra toda opresién y
reaccion, bebe también de fuentes espirituales religiosas. Pense-
mos, por ejemplo, en Ignacio Ellacuria, Enrique Dussel 0 Juan
Carlos Scannone. Creo, pues, que sélo este hecho es suficiente
para movernos a la elaboracién de una visién diferenciada del
papel de lo religioso hoy.

A la luz de este trasfondo considero que la religiosidad,
entendida como experiencia espiritual critica que nada tiene
que ver con neoplatonismo ni esoterismo ni mucho menos con
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précticas mercantilizadas de fuga del mundo para gente ence-
rrada en su ego, es una dimensién del ser humano fundante de
libertad y no de opresién; funda libertad porque justo como
experiencia de espiritualidad critica es lo que puede disponer al
hombre para que se libre de todo lo que no es esencial, de toda
idolatria, de todo fetiche, de toda cronologizacién del tiempo
y despliegue nuevas relaciones de intensidad consigo mismo.
Dicho en breve, en este sentido, religiosidad, y en particular la
que cultiva una espiritualidad critica cristiana, es la dimensién
en el hombre que puede hacer la experiencia de que es mds de
lo que es y se lanza a la bisqueda esperanzada de lo que le falta.
Hay, pues, en la religiosidad, asi entendida, y co.rrtlo he tratado
de explicar en mi libro Zuserculturalidad y Religion. Para una
lectura intercultural de la orisis actual del cristianismo, una car-
ga profética o, si se prefiere, un potencial emancipator.io eritico
que serfa imprudente rechazar sin més bajo la influencia de pre-
juicios que nos ha legado el llamado siglo de las luces (jporque
desde luego que no legé s6lo luces!).

Y si se me permite todavia afiadir una palabra sobre esto,
dirfa que por eso no es nada casual que precisamente en el con-
texto actual de sociedades que liquidan sus dltimas reservas de
humanismo se escuche cada vez con mis claridad la defensa de
nuevo didlogo entre filosoffa y religién. Libre de lc?s anti'guos',
prejuicios, recordemos, por ejemplo, a Eugenio Trias, Gianni
Vattimo o Jiirgen Habermas. En esta linea hemos 131122'1d0’ en
julio de 2014 en la Universidad de la Tierra de San Cristébal
de las Casas, en Chipas, y en el marco de nuestro Programa d'e
Dislogo Norte-Sur, un proyecto de investigacion interc.ontl—
nental sobre el tema “Justicia, conocimiento y espiritualidad”
que tiene por objeto replantear el lugar de la espiritulidad‘y de
la religién en la lucha por la justicia epistemoldgica que verimos
reclamando desde nuestro primeros encuentros, a principios de
los noventa del pasado siglo.

—En relacién a la justicia y a una filosofia de la enseiianza de los
Derechos Humanos, ;jcémo recrear en clase tu idea de “unidad
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en la diversidad” en los contextos de victimas sociales derivadqg
de politicas represivas o graves omisiones por parte del Estado?{

—En situaciones o contextos que nos confrontan con el dolof
de la dignidad vulnerada y pisoteada del semejante es evidente

que lo que estd en primer plano es la percepcién del desgarra- -

miento, de la divisién, de la fragmentacién, de la dura escisidn
de la unidad del género humano; unidad que para mi se nog
revela en la experiencia comin de que la condicién humang
nos une precisamente en la vulnerabilidad de la dignidad qué
nos confiere. Pero dejando esto 2 un lado, y volviendo al pun-
to de la pregunta, creo que lo importante en dichos contextos
es compartir el dolor de la victima, ese dolor que separa, ese
sufrimiento que acusa, esa vejacion que busca justicia y pidé
cuenta y restitucién por el dafio que se le ha infligido, esto es
cultivar la compasidn, en su sentido fuerte y original, y buscar
desde ella formas de senti-pensar (como proponen los zapatis-
tas) las experiencias dolorosas que nos ayuden a impedir que el
desgarramiento de lo humano tenga la tltima palabra, es decir,
a vislumbrar al menos posibilidades de ir generando lazos ha-
cia la vivencia de la unidad diversa que somos. Aqui habria que
hablar, por supuesto, de un tema cldsico en filosofia ¥ que no

hace mucho puso Jacques Derrida sobre el tapete. Me refie- -

10 a la cuestién del perdén, o también a la cuestién que Hegel
llam¢ la fuerza de la reconciliacién en el logos y que vinculé
expresamente a la tarea que debe cumplir la filosoffa en épocas
desgarradas por las contradicciones que se independizan y se
consolidan como frentes irreconciliables.

Lévinas y Foucault:
vigencias y herencias de encuentros

—Anteriormente hacias referencia a la vida de quienes considera-
1 . 1 . e o
mos “otros”. Slavoj Zizek® refiere a Emmanuel Lévinas como un

3. Zizek, S.(2010) “Préjimos y otros monstruos: un alegato en favor de la vio-
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eurocentrista que se apoya en una definicion demasiado restringi-
da de lo que es humano, excluyendo a los no europeos como “no
plenamente humanos”; asimismo, desde la corriente descolonial,
Mignolo® cuenta sobre el momento en que Enrique Dussel, a partir
de un encuentro con Lévinas, tomé conciencia que su concepcion
del Otro (que implica historicamente al pueblo judio) no incluye
ni al africano, ni al asidatico, ni al amerindio, y menos todavia al
afro-americano. ;Cudl es tu mirada al respecto a la problemdtica
del “Otro”, considerando la vigencia del pensamiento de Lévinas
en la actualidad?

—Como no me gusta entrar en polémicas académicas o entre
académicos, ya que detrds de ellas muchas veces se ocultan inte-
reses muy particulares y en este sentido tienen poco valor para el
verdadero trabajo filoséfico, me limitaré a la siguiente anotacién.

Mi experiencia con Emmanuel Levinas, a quien tuve el ho-
nor de tratar,’ es bastante distinta. Como se puede ver, por

lencia ética”, en: Zizek, S,; Santner, EL. y Reinhard, K. (2010) £/ prdjimo.
Tres indagaciones en teologia politica. Buenos Aires: Amorrortu, pp. 181-253.

4. Mignolo, W. {2001) “Introduccién”, en: Mignolo, W. (comp.) Capitalismo
3 geopolitica del conocimiento. Buenos Aires: Ediciones del signo, pp. 9-53.

5. Cuenta Ratl en una entrevista de prensa para el medio Diario de Cuba
(2013) sobre el momento cuando conocié a Lévinas: “El primer encuentro
que titve con Lévinas fue en un congreso en el afio 1981 en Asturias, donde
se celebraba un encuentro internacional al cual fui invitado y el invitado de
honor fue precisamente Emmanuel Lévinas. Recuerdo que cuando le pre-
gunté si podia visitarlo en Parfs y hacerle una entrevista, me escribié espon-
tdneamente, de su puiio y letra, su direccién y su teléfono en mi cuaderno.
Nos despedimos y a los pocos meses yo pasaba por Paris, lo [lamé y acorda-
mos una fecha. Nos recibié en su casa con una hospitalidad extraordinaria
para un didlogo que duré cinco horas, solo interrumpido para tomar un té 'y
unas pastas que habia preparado su esposa. Cuando llegamos a nuestra casa,
tratamos de empezar la transcripeién de la grabacidn, pero enseguida nota-
mos que précticamente no habiamos grabado nada. Sentiamos una vergiien-
za tremenda. Le hemos hecho perder a este hombre toda una tarde, hemos
estado cinco o seis horas en su casa sin resultados.

El editor y yo tratamos de reconstruir la entrevista a partir de nuestras
notas. Tanto él como yo habiamos tomado notas, pero una entrevista tan
larga, tan diversa en los temas, era imposible de reconstruir, ademds en una
lengua que no era la nuestra. Hubo que decidirse por llamarlo y decirle la
verdad. ‘Mire, sefor Lévinas, realmente tenemos una tristeza enorme, esta-
mos totalmente desconsolados, lamentablemente nuestra grabadora no fun-

i
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ejemplo, en la entrevista que tuve con €l “Philosophie, Jussice ot '

Amour”, Levinas tenia una gran sensibilidad frente a log pro-
blemas de la alteridad maltratada del otro en cualquier parte de
mundo. Ciertamente habla desde una experiencia histdrica cop-

creta y marcado por una tragedia familiar, pero posiblemente

por eso sea también que en su reclamo por el recoﬁocimiento
del otro haya una intensidad vital que hace que su planteamijep._
to sobrepase las fronteras de su experiencia concreta o que se
vea que desde ella se apunta al desafio de toda vida en peligro.
de ser victimada. Creo que eso explica que su obra se lea cop
tanto eco en Asia, Africa y Europa; por no hablar de Améri-

ca Latina donde concretamente su categoria de “exterioridad” -

pasd a ser un pilar fundamental en el desarrollo de Ia filosofia
de la liberacién. Es una deuda que hay que reconocer.

—A ya tres décadas de tu famosa entrevista a Michel Foucaulss
titulada “La ética del cuidado de si como prdctica de la libertad”

ciond’, le dije. Pero para sorpresa nuestra, del otro lado del teléfono alguien
empieza a reirse. Era Lévinas que tom¢ el asunto con muchisimo humor.
Dijo: ‘los filésofos ¥ la téenica no caminan bien’. Pero lo mis extraordinario
{y esto habla de que ¢l vivia su filosofia), se hizo cargo de la situacién en que
estdbamos porque nosotros no nos atrevimos a pedir una nueva entrevista, Y
més extraordinario atin: ‘si ustedes tienen tiempo vuelvan mafiana’. Le dio Ia
vuelta al asunto completa y generosamente. Al otro dia fuimos con un apa-

rato nuevo y otros dos para grabar. La entrevista se tituld Filosofia, justicia
J amor, y ha sido traducida a muchas lenguas”.

6. En Diario de Cuba (2013) cuenta sobre su encuentro con Michel Foucault;
“Foucault fue uno de los grandes maestros que pudimos escuchar en Parfs,
lo conoci en uno de sus dltimos cursos sobre Ia hermenéutica del sujeto. Lo
abordamos con una pregunta muy insegura sobre si nos podfa dar una en-
trevista para una revista pricticamente desconocida en el mundo francés, y
POt supuesto para €] también. La respuesta fue generosa y espontdnea. Nos
cité en su casa, donde estuvimos como cuatro horas, discutiendo, hablando,
grabando, en un ambiente sumamente cordial.

No solo fue la impresién que recibimos de su capacidad creadora y filosg-
fica, vista en vivo en una entrevista improvisada, sino la sencillez con que nos
atendié. Y nunca se me olvidard el hecho de que cuando no llegaba el texto
corregido por él, que ya transcrito le habfamos enviado, o llamé telefdnica-
mente y le dije que estdbamos esperando por su texto, pues no queriamos
que el nlimero saliera sin su entrevista, ‘¢No les he devuelto el texto?’] se
disculpd. ‘Mil perdones por esta demora mia, lo tengo revisado y pensé que
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y considerando la publicacion en espariol de la obra de este in-
fluyente filosofo del siglo XX, ;qué importancia le rc’econoces asu
obra para el contexto latinoamericano contempordneo? En este
sentido, jcomo ves éstas prdcticas de traduccion en el marco de
la interculturalidad?

—Como Levinas, Michael Foucault es, y creo que seguirfi sien-
do, un interlocutor importante a la hora de pre.cis’ar' prioridades
para la tarea filoséfica en nuestro presente histérico. Pero su
relevancia efectiva dependers, sin embargo, de nuestra propia
manera de acercarnos a él, a su obra y sus propuestas. Igual que
en el caso de la lectura de cualquier otro fildsofo, creo que lo
decisivo para-que otra filosofia nos resulte realmente relev.arft,e,
0 sea que no represente Unicamente una ,f'uente de erudicién
académica, es la de acercarse a esa filosofia, en este ca?o la de
Michael Foucault, desde los problemas que nos ('ian‘ qué pensar
y las memorias que nos son familiares y que nos md.lcan folrrnas
de cémo pensar lo que tenemos que pensar. Es decir, partir del
propio contexto en que se estd como fuente de p?oblemas y
como fuente de pistas para abordarlos a la vez, para.]usto desde
esa situacién histérica y cognitiva que nos perfila, mterpfelar e
intentar traducir la filosofia a la que recurrimos; entenchefldo
que traduccién quiere decir aqui un ejercicic? de contextuahz‘a—
cién que incluye la bisqueda de la resonancia en las memorias
de nuestros contextos. En resumen, pues, es nuestra percep-
cién de nuestros problemas contextuales y nuestras opciones
ante ellos los que, en definitiva, deciden sobre la importancia
del recurso a la obra de Michael Foucault.

Caminando por senderos ético-pedagoglcos.

—Caminando un poco mds por senderos pedagdégicos, ;jcomo es
tu experiencia en cuanto a la prdctica docente? ;Quisieras con-

se lo habfa mandado’, concluyé. Lo impresionante es que cuarenta minutos

é i to
més tarde estaba él personalmente trayéndonos el manuscrito al apartamen
donde viviamos™.
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partir algin recuerdo o anécdota acerca del Dponer

par - €N juegp
interculturalidad en los espacios educativos? g ,laV -

—No creo que mi experiencia en la docencia difiera mucho da
la que puedan tener otras personas dedicadas a Ia educaci"S
pues siento que es una experiencia que se mueve entre lag ;m? V 
ces y las sombras como un proceso simultineo y no suces'ur‘
o progr’esi.vo. Pues no hay Iuces sin sombras ni sombrag sin ;"0
ces. Asi vivo los esfuerzos por crear ambientes de experien e
mt.ercukural en los espacios educativos, especialmente en ;3:1
umvers.ltarios que son los espacios en que mis estoy involuc'raf
do. Quiero decir con ello que es una experiencia de encuent
y desencuentro a la vez en cuanto que todo momento de ezrﬁ
cuentro redimensiona lo que cada uno es y con ello trastoca Ia
Iman:ra q!Ilja tieile cada uno de relacionarse consigo mismo y con |
os otros. La relacié i iayaj i
una relacién cont:;:tlcizln )Ifataelrtr?}r;:rﬁ;izftila ativa T, ilusre.
6n ¢ relativa. Lo ilustro
con un episodio que sucedié en alglin curso que di una vez en
México en un medio predominantemente indigena. Al final de
una de Ias clases o conversatorios uno de los participantes m
hizo la observacién de que estaba sosteniendo un punto de vi:
ta que se contradecfa con lo que habia dicho dos dfas antes;
al explicarle que no era una contradiceién sino la expresién ::IZ
que habia cambiado por el intercambio en clase con ellos, me
dijo, bueno, entonces dirfa que se ha hecho mis intercultzlral
gl

. ..,
I no ver como contradiccién algo nuestro que para usted es o
era de otra manera,

BN oué , .
14 qué medida el concepto de “occidente reducido” sirve a un
Planteo educativo que combine alteridad Y resistencia?

—El concepto de “Occidente reducido” es para mi un concep-
to que se refiere, aunque no exclusivamente, al impacto que ga
tenido la consolidacién del capitalismo para el desarrollo de la
cultura occidental en todas sus manifestaciones. Se ha insisti-
do mucho en el capitalismo como formacién econémica pero
CI€0 que es necesario subrayar también, como propusiero’n por

D e e ——— ]
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ejemplo Walter Benjamin y otros, que el capitalismo conlleva
un proceso de empobrecimiento espiritual que genera de hecho
toda una cultura, esto es, una revolucién en la cultura y, por
tanto, también en los seres humanos como agentes y pacientes
de cultura. Sobre este trasfondo el concepto de “Occidente
reducido” destaca justamente cémo la modernidad capitalista
reduce las posibilidades de Occidente. Primero por exclusién o
represién de las alternativas zambién modernas que habia como
fueron, por poner sélo dos casos, el barroco y el movimiento
llamado roméntico, y digo “llamado” porque el romanticis-
mo, entendido como otra forma de ser moderno, poco tiene
de “roméntico”. Y segundo por la consiguiente imposicién y
consolidacién de una civilizacién del dinero cuyo centro estd
en el mercado que necesita un nuevo tipo humano para funcio-
nar. Esto es lo que he llamado la revolucién antropolégica que
significa el “triunfo” del capitalismo y que esté en el corazén
del “Occidente reducido”; un Occidente que, en este punto,
reprime su rica y diversa tradicién antropoldgica, y propaga un
tipo de hombre que vive en lo superfluo y para lo superfluo, sin
intensidad; pero, como bien observé Pier Paolo Passolini, lo su-
perfluo nos hace superfluos. En este sentido pienso, en efecto,
que el concepto de “Occidente reducido” nos puede ayudar a
dialogar con las otras caras de Occidente, manifestadoras de
alteridad y de luchas por la emancipacién. La interculturalidad
es también saber escuchar lo que del otro occidental ha sido
ocultado o reprimido por la cara hegeménica que hoy lo repre-
senta imbuido en mil guerras contra la humanidad, participar
en sus luchas por las memorias que le han sido arrebatadas y
tratar de activar sus reservas de resistencia.

—Pues, en la educacion confluyen lo ético y lo politico, lo publi-
co y lo intimo, ;Qué podrias decir desde tu mirada ética-politica
acerca del antagonismo que le plantea lo politico a la educacion?

—DPara hacer frente a este desafio al que se refiere la pregunta,
considero que es de primera necesidad un didlogo a fondo entre
filosoffa y educacién para que ambas, tomando conciencia de
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que en el marco de sociedades gobernadas por politicas adver-
sas al bien comin y al Buen Vivir de la humanidad, elaboren
alianzas para la resistencia y esbocen conjuntamente métodos y
practicas que interrumpan la Iégica del dinero y de la ganancia,
de la competencia y del éxito, que domina en una politica cau-
tiva de los intereses del Capital. Como decfa Ignacio Ellacurfa,
ante una politica que hace coro diciendo “A sus érdenes mi
Capital?”, la filosoffa y la educacién tienen que asumir la tarea
de romper ese cautiverio comprometiéndose también en la lu-
cha por liberar la politica, esto es, de ponerla al servicio de las
necesidades de las comunidades humanas.

—Caminando un poco por la historia occidental y de nuestra que-
rida América Latina con su conquista hacia finales del siglo XV'y
los procesos de colonizacion aiin vigentes, ;qué opinas de la lla-
mada Colonizacion Pedagdgica? ;Como ves a movimientos como
la pedagogia o la filosofia de la liberacion en tanio respuestas
éticas-politicas a un sistema educativo cimentado en prdcticas y
concepciones educativas que al dia de hoy se siguen alimentando de
cierta(s) diddctica(s) que se viste(n) con los ropajes del eclecticismo
o la neutralidad que implicarian las “técnicas”, “estrategias” o
“procedimientos” de ensefianza, artificios técnicos eurocéntricos
o importados de Estados Unidos? En este sentido ;qué lugar que-
da para una pedagogia intercultural ante la légica antagonica del
mercado que propone la ensefianza por objetivos o competencias,
incluso por créditos?

—Este problema viene de lejos en América Latina, pues recor-
demos que en realidad la primera “globalizacién” que sufrimos
fue la globalizacién del saber universitario europeo y sus for-
mas de institucionalizarse. Esa globalizacién, que significé en
concreto el transplante del modelo de universidad europeo en
las tierras americanas, fue el pilar de la colonizacién epistemo-
légica y pedagégica que sufrimos hasta hoy. Esta situacién de
colonizacién y desautorizacién cognitiva se prolonga, insisto en
ello, hasta nuestros dias; y dirfa incluso que en la actualidad se
ha agravado por la presién y violencia que se ejercen para que
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los programas educativos y universitarios de nuestras sociedades
se ajusten a los criterios de la llamada “excelencia académica”
inventada por el sistema hegeménico para determinar en exclu-
sividad el saber que vale y el saber que no sirve en este mundo, y
para perpetuar asi su supuesta superioridad. Y es precisamente
en la coyuntura de este nuevo oleaje de colonizacién educativa
donde se ve que el lugar de una pedagogia intercultural es la
lucha por el lugar, pero no como lucha por su lugar como rea
de conocimiento sino justo como lucha por un mundo real en
el que quepan muchos mundos, como reclama el zapatismo. Es
decir que le compete la funcién de luchar contra la ocupacién
de los lugares de saber de la humanidad haciendo ver, por el
didlogo de las culturas de conocimiento que trasmiten las me-
morias de los pueblos, que la educacién tiene que reflejar no
solamente la pluralidad epistemoldgica de la humanidad sino
que tiene que preparar también para hacer del mundo un hori-
zonte abierto a muchos lugares. Pero eso significa que la edu-
cacién intercultural cobra sentido si tiene claro que es también
lucha politica por realidades de mundo concretas. Y a esta luz
considero de suma importancia los aportes de la pedagogia y
de la filosofia de la liberacién.

~—En consonancia con esta problemdtica historica, ;qué opinas
de la Iégica —instalada por la modernidad- de los exdmenes que
ain insiste como tecnologia o dispositivo de subjetivacicny de los
actuales sistemas de evaluacion a niveles institucionales-locales
o internacionales como PISA?

—ZEn mi opinién son pricticas que responden a una légica de
sometimiento que persigue claramente la perpetuacién del or-
den epistemol6gico dominante y que impide con ello que se haga
la pregunta fundamental en este 4mbito, a saber, la pregunta
por qué es realmente lo que debemos saber de cara a una trans-
formacién de nuestra convivencia en una verdadera conviviali-
dad. Es importante, por tanto, organizar formas de resistencia
articuladas y que vayan creando un contrapeso a esas practicas.
Aqui serfa bueno tener en cuenta el ejemplo que estin dando
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como formas de resistencia y oferta alternativa a la vez las ya
mencionadas Universidades de la Tierra.

—Frente a este panorama, jcudl consideras que es el rol de la filo-
sofia, desde un ejercicio contextual o intercultural, en la educacion?

—M e resulta dificil dar una respuesta clara, pues entiendo que,
precisamente porque se pregunta desde el supuesto de un “ejer-
cicio contextual” de la filosoffa, corresponde ver la pregunta a
la luz de las tareas que se leen en los diferentes contextos donde
se estd. Pero, si permiten una consideracién general, dirfa que
la filosoffa tiene que repensar sus relaciones con la educacién
o, dicho mds exactamente, con los procesos educativos, se den
estos en espacios académicos o en otros espacios de la vida co-
tidiana. ;Por qué? Porque la educacién tiene que ver con los
fundamentos de nuestras formas de ser y convivir, con las refe-
rencias antropolégicas y éticas desde las que vamos a ir confi-
gurando nuestras relaciones con nosotros mismos, con el otro,
con la sociedad, con las memorias, etc,; y justo ahi hay un cruce
originario con la filosofia. De modo que, en ese nivel general,
se puede decir que el papel de la filosofia es “trabajar” en ese
cruce tratando de mostrar que en los procesos de educacién nos
encontramos con experiencias y/o proyectos de formacidn an-
tropoldgica que desbordan los marcos dados de todo programa
establecido, porque en ellos late la lucha o el anhelo, o como
se le prefiera llamar, por llegar a ser real y verdaderamente un
humano. En ese cruce es, dicho un tanto kantianamente, tarea
de la filosofia mantener viva e intensificar el ansia humana de
perfeccién moral como dramdtica experiencia del cardcter per-
fectible que distingue a la condicién humana.

—Si tuvieras que hablarle a docentes, ;qué les dirias como ge-
neradores de condiciones de posibilidad para que los sujetos se
constituyan y manifiesten en su diferencia?

—Que no se consideren muy o tan importantes, que no cen-
tren la atencidn, y que intenten crear verdadera comunidad de
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pensamiento y aprendizaje mutuo y comdn, para hacer de los
espacios educativos espacios de resonancia de saberes.

—Llegando al final de este encuentro, ;jalguna reflexion en el tina
tero, sentimiento o pensamiento, a modo de “telén” para esta
travesia?

—Si, mi agradecimiento por el compromiso que han mostrado
con estas preguntas; mis disculpas si no he acertado a respon-
derlas como ustedes esperaban.
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LA IGUALDAD EN
LA REVUELTA EDUCATIVA

UNA CONVERSACION CON
JACQUES RANCIERE!

“...una historia singular se hace (...) a partir de
una gran cantidad de encuentros, de provocaciones,
que hacen que, en un momento dado, algo que no
existia en otra parte aparezca’.

Jacques Ranciére

Institucién, magisterio e igualdad de las inteligencias

—Querido Jacques, comenzando por tu experiencia, jqué implica
—o ha implicado~ para ti la docencia o tu trabajo como profesor?

Jacques Ranciére: —Debo decir que durante mucho tiempo
sufri una tensién entre mi trabajo como investigador y mi tra-
bajo como ensenante. Sélo hacia el final de mi carrera docente
experimenté el beneficio que podia constituir la obligacién
de tener que dar, semana tras semana, una formulacién preci-
sa de los resultados de mi trabajo. En Paris VIII, universidad
donde me desempené como profesor, habia una gran variedad

1. En esta conversacién me acompafié Maria Natalia Cantarelli, investigado-
ra del Instituto de Filosofia “Dr. Alejandro Korn” (Facultad de Filosofia y
Letras-UBA). Una versién previa apareci6 por primera vez en la revista bra-
silera Educagio & Realidade,2016,vol. 41, 1" 2, pp. 613-627. Traduccién a
cargo de Nicolds Buchbinder y revisién téenica de Maria Natalia Cantarelli.
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de estudiantes y muchos de ellos no buscaban alli un diploma,
Esto nos enfrentaba a un publico sumamente diverso, que no
podria sintetizarse como el conjunto de estudiantes que seguia
un curso determinado. Esa circunstancia me condujo a sostener
un prineipio: no distinguir niveles.

Con respecto a los efectos de mi ensefianza, he aprendido
que no era necesario esperar que fueran inmediatos. Esto me
permitid verificar que aquellos y aquellas que mds han apren-
dido de mi, aquellos y aquellas que han sentido el efecto de mi
palabra més vividamente, han sido frecuentemente personas que
nunca tuve como estudiantes, gente que me habia escuchado
libremente o que simplemente me habfa leido, muchas veces a
través de una traduccién, y muy lejos de los lugares donde yo
he ensefiado. Todo ello resulta coherente con la idea de eman-
cipacién intelectual: siempre hay una tensién entre la funcién
del profesor y la del maestro emancipador. Siempre emancipa-
mos mejor a aquellas personas que no tienen ningln vinculo
de dependencia con nosotros.

~Uno de los aportes mds significativos de tu filosofia en el cam-
po de la reflexion educativa radica en la posibilidad de pensar un
“magisterio sin institucion”.? Esto introduce el problema de la
autoridad igualitaria. ; Cémo concibes la construccion de la auto-
ridad de maestros y profesores? ¢Qué relacion puedes establecer
entre esa construccion y el marco de las instituciones educativas
contempordneas en el que se desarrolla la Sfuncion docente?

—“Un magisterio sin institucién” quiere decir, en primer lugar,
que cualquier persona o cualquier cosa pueden ejercer la funcién
de maestro para cualquiera Y, mds precisamente, que pueden

2. El cuestionamiento que Ranciére hace de la autoridad fundada en el saber

desemboca en la postulacién de la disociacién entre Ia posicién del maes-
tro y la del sabio, y abre la posibilidad de pensar una figura magisterial
por fuera de la autoridad institucional. Esta trayectoria conceptual puede
rastrearse desde los textos mds tempranos de Ranciére, donde la filosofia
de Louis Althusser y la sociologia Pierre Bourdieu constituyen sus inter-
locutores polémicos, y su trasfondo fundamental son las revueltas obreras
y estudiantiles del Mayo Francés.
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ejercer la funcién de maestro ignorante. El maestro ignorante es
aquel que nos pone en movimiento y nos hace aprender lo que
€l mismo no sabe, en la medida en que su autoridad nos conduce
a un punto que ni €l ni nosotros conocemos con anterioridad.
Esalli donde podemos verificar la igualdad de las inteligencias.®
En la versién contraria, el profesor es por definicién el que sabe
hacia dénde conducir al ignorante en la progresién dé los sabe-
res que reproduce la relacién desigual. Ahora bien, un profesor
puede ejercer la funcién de maestro ignorante siempre y cuando
separe las funciones del sabio y del maestro, funciones que la
légica de la institucién busca confundir.

—Respecto a tu concepcion y planteo de la “igualdad de las inte-
ligencias”,” ;en qué se diferencia de la concepcion liberal de
“igualdad de oportunidades”, tan cara al campo educativo?

—La igualdad de oportunidades es una regla institucional que
separa los criterios discriminadores operantes en el encuen-
tro de grupos o categorfas-tradicionalmente desfavorecidas. La

3. Como hemos sefialado, Ranciére toma de Joseph Jacotot la idea de que la
igualdad constituye un postulado practico a ser declarado. En ese sentido,
las declaraciones, lejos de ser ilusiones impotentes, tienen el poder que se
le confiere, y ese poder es ante todo el de crear un sitio donde la igualdad
pueda ser “verificada”, es decir, traducida cotidianamente en actos y palabras
que la desplacen. Ver Ranciére, J. (2007) En los bordes de lo politico. Buenos
Alres: Ediciones La Cebra, p. 72.

4. La“igualdad de la inteligencias” es una idea de Joseph Jacotot que Rancigre
hace suya. Jacotot constituye un interlocutor fundamental para el pensamien-
to de Ranciére. Se trata de un pedagogo revolucionario francés del siglo XTX,
creador de una pedagogia antimetédica, que distancidndose de la tradicién
ilustrada —segiin la cual la adquisicién de conocimientos es condicién para
la libertad y la igualacién de los hombres— denuncia que lejos de afianzar
la igualdad, los emergentes sistemas educativos tienen por objeto cristalizar
la diferencia entre sabios e ignorantes. Dicho de otro modo, la tiranfa edu-
cativa —tal como la denomina~ buscarfa anular la experiencia primigenia
de autonomia experimentada en el aprendizaje de la lengua materna (en el
que no media explicacién alguna). Esta capacidad es el factor sobre el cual
Jacotot postula la igualdad de las inteligencias y, a su vez, la que le permite
poner en cuestién intuiciones tales como la necesidad de saber para ensehar
y la de explicar para aprender. Ver, por ejemplo, Jacotot, J. (2008) Lengua
materna. Ensefianza universal. Buenos Aires: Cactus.
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igualdad de inteligencias es algo completamente distinto. Ng
es una regla institucional. Es un axioma que planteamos y que
nos esforzamos en verificar. No dice: todos los estudiantes son
iguales sean blancos o negros, masculinos o femeninos, ete. Sélo
demanda a los que se dirigen a esos estudiantes hacerlo segln
la presuposicién de que tienen la misma inteligencia que ellos.

—En “El método de la igualdad’ repasas tu trayectoria educativg
y mencionas el momento en que descubriste “esas extrafias leyes de
los exdmenes y concursos” y “su cardcter ritual de entronizacién
Y humillacién”. También has comentado que en los comienzos de
Paris VIII los exdmenes no constituian una instancia obligatoria.
¢Cémo consideras hoy a la Iégica evaluadora dominante?

—En El método de la igualdad yo me referi precisamente al
hecho de que los exdmenes y concursos destinados a seleccionar
a las “élites” hacian sentir a los elegidos que debian su entro-
nizacion a la benevolencia de los examinadores, mis que a su
propio mérito. En ello se refleja un rasgo particular de la 16gica
desigualitaria, la cual siempre tiende a inferiorizar aquello que
ella misma distingue. De modo que el examen, como un aspecto
propio de esa l8gica desigualitaria, constituye una limitacién
inherente a la institucién.

En Paris VIII también habfa exdmenes, pero el departa-
mento de filosoffa al que yo pertenecia decidid eliminarlos. Més
tarde sus diplomas fueron invalidados. Si bien con el tiempo su
valor fue restablecido, todavia quedan por debajo en la jerarquia

de diplomas. Por eso los estudiantes que vienen a hacer filosofia

a Paris VIII deben amar la filosoffa por s misma y renunciar a
la idea de hacer carrera con ella. Hoy mucho mis que ayer los
estudiantes “normales” consideran a las universidades como
usinas de diplomas. Es asi que muestran a los ensefiantes un
desprecio evidenciado en la distancia con la que se conducen,
acorde a la 18gica de “inferiores/superiores” analizada por Jaco-

5. Ranciére J. (2014) E/ método de la igualdad. Buenos Aires: Nueva Visién
{La méthode de I'dgalité. Paris: Fayard, 2012).
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tot. Una vez mds esto nos conduce a afirmar que las instituciones
no tienen la vocacién de emancipar y es siempre separdndonos
de su légica normal que podemos introducir maneras de ense-
nar y aprender acordes al método de la igualdad.

—En territorios como América Latina, donde la colonizacién ha
dejado su huella, la colonizacion pedagégica ha sido un factor
clave en lo que ciertos referentes postcoloniales o de-coloniales
llaman “epistemicidio” o “colonialidad del saber”. ;Cudl es fu
mirada respecto a esta problemdtica que hoy se verifica, entre
otras cosas, en la reduccion de la educacion a estandares de ca-
lidad internacional?®

—No estoy seguro de que podamos pensar esta cuestién [sélo]
en los términos de la problematica postcolonial. El efecto de
agresi6n producido por los criterios de evaluacién internacio-
nales (como por ejemplo las pruebas PISA) se ejerce también
a través de los sistemas educativos de la vieja Europa. Hay, en
este dominio, como en muchos otros, una coercién ejercida por
las instituciones internacionales. Esta coercién es llevada ade-
lante en nombre de normas deducidas de ciertas ciencias, cuyo
poderio se ha establecido haciendo prevalecer un cierto tipo
de saber internacionalizado y uniformado {economia neolibe-
ral, ciencias cognitivas, ciencias del lenguaje, filosofia analitica,
ciencias diddcticas, etc.). Todo esto hace que el problema de
sostener saberes y formaciones no alineadas en torno de esas
normas se presente en todas partes, aunque especificamente
pueda inscribirse como la prolongacién de una herencia colo-
nial en ciertos paises.

6. Un claro ejemplo del establecimiento de este tipo de estdndares de calidad,
formulados en funcién de los intereses de los grandes capitales del “centro”
o “norte”, son las pruebas PISA (Programme for International Student As-
sessment).
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Una educacién in-discip]inada

—En numerosos textos afirmas que una “experiencia estética” es
aquella que escapa a la distribucion sensible de los lugares y de

las competencias que estructuran lo social, en tanto tal experien-

cia neutraliza la relacién circular del conocimiento como saber y
como distribucion de espacios. En este tipo de experiencia se jue-
ga lo que caracterizas como “pensamiento in-disciplinario”, es
decir, un pensamiento que ignora las fronteras de las disciplinas
Dpara conferir a los discursos el estatus de armas de una querellq.
En contraposicion a las experiencias educativas tecnocrdticas
basadas en objetivos prefijados o competencias a adquirir, y en
la concepcion disciplinaria del saber; ;consideras que la funcion
docente puede introducir en los espacios educativos maneras de
hacer y decir vinculadas a la experiencia estética y al pensamien-
to in-disciplinario?

—Este problema nos acerca a una cuestién: la de Ia posibilidad
de preservar zonas de indeterminacién en el seno del sistema
escolar caracterizado por la compartimentacién de saberes y
la progresion jerarquizada de los aprendizajes. Existe todavia
bastante indeterminacién en el contenido de ciertas disciplinas,
indeterminacién que permite practicar la indisciplinariedad a
los ensefiantes que asf lo deseen, solos o en cooperacién con
otros. Dicho eso, debemos advertir que el orden pedagégico
busca ocupar esas zonas para imponer la interdisciplinariedad, es
decir, el recorte de la ensefianza en temas sobre los cuales cada
disciplina est llamada a aportar su contribucién. Es necesario
contraponer la indisciplinariedad a esa interdisciplinariedad
que, en rigor, no es otra cosa que un paso més en la saturacién
del espacio de aprendizaje a través de la distribucién oficial de
los saberes y de sus modos de adquisicién.

—Lanocion de “reparto de Io sensible” ocupa un lugar destacado
en tu reflexion estética. En términos generales, con “reparto de lo
sensible” designas un orden de lo visible y lo decible que consti-
tuye la regla del aparecer de los cuerpos y sus maneras de hacer:
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Esto (te) permite analizar la relacion dindmica entre dos regime-
nes sensibles opuestos que conforman ese reparto: por un lado, un
régimen de distribucion jerdrquica que clasifica lugares y capaci-
dades y fija un horizonte de posibles (al que denominas policia);
y por otro lado, un régimen de perturbacion y desclasificacion de
dicha distribucion (al que denominas politica). En tiempos en que
la mirada pedagégica se torna primordialmente evaluadora, fijan-
do fronteras entre categorias y sefialando quienes “pertenecen”
seguin materialicen o no la norma, (qué importancia le reconoces
a la mirada en los espacios educativos? ¥ mds especificamente,
¢(puede concebirse a estos espacios como repartos sensibles fac-
tibles de ser alterados o perturbados?’

—Para empezar a responder esta pregunta deberfamos preci-
sar si nos referimos a la mirada en sentido propio o figurado. Si
se piensa en términos de reparto de lo sensible, se puede decir
que hay una relacién fuerte entre tres tipos de mirada: la mirada
como percepcion sensible y como atencién a aquello que se nos
da a la vista; la mirada como manera en la cual nuestro espiri-
tu se relaciona con el mundo en el que vive; y la mirada como
consideracién que tenemos de los otros. La légica desigualitaria
dominante nos ensefia a desconfiar de la experiencia sensible y a
buscar lo que yace detrés o debajo de las cosas. Esta Iégica nos
transforma en “incrédulos” que “leen” las imégenes y presumen
de no dejarse engafiar por las apariencias. Hubo tiempos en los
que un pensamiento de este tipo pudo ser considerado subver-
sivo. Hoy podemos darnos cuenta de que ese pensamiento es

7. En ese sentido, mirar/saber, apariencia/realidad, actividad/pasividad, son
todo menos oposiciones l6gicas entre términos bien definidos: definen pro-
piamente un reparto de lo sensible, una distribucién a priori de las posicio-
nes y de las capacidades e incapacidades ligadas a dichas posiciones; son
alegorias encarnadas de la desigualdad. La emancipacién comienza cuando
se cuestiona la oposicién entre mirar y actuar, cuando se comprende que las
evidencias que estructuran de esa manera las relaciones mismas del decir, el
ver y el hacer pertenecen a la estructura de la dominacién y de la sujecién;
comienza cuando se comprende que mirar es también una accién que con-
firma o que transforma esa distribucién de las posiciones. Cfr. Ranciére, J.
(2010) £/ especiador emancipado. Espania: Ellago Ediciones, pp- 18-19.
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el mejor modo de hacernos cémplices del orden existente. Ep,

Ll maestro ignorante he denominado a esta 16gica “la sociedad

del desprecio”® Segiin ella, el dominado adhiere al orden domi-
nante en la medida en que le permite jugar el juego del espirity
fuerte que sabe lo que esconden las apariencias de la igualdad,
Oponerse a esta ldgica implica sin duda otra educacidn de Ia
mirada en el sentido més material: en un mundo donde todo
espectdculo y toda imagen es 2 priori “leida”; interpretada y
transformada en su significado, conviene devolver a Ia mirada
la posibilidad de mirar efectivamente Io que es dado a los ojos
la posibilidad de tener confianza en una cierta igualdad de Io,
visible. Es asf como yo interpretarfa personalmente el tema de-
leuziano de la necesidad de creer de nuevo en el mundo.’ Una
contra-educacién que devuelve a la experiencia sensible su ma-
terialidad es, sin duda, la condicién previa de las actitudes que
ofrecen confianza a los otrog y hacen posible la construccién
de mundos en comin.

—Teniendo en cuenta el cardcter masivo de los sujetos que invo-
lucra el campo educativo Y lamultiplicidad de suelos que gravitan
tus reflexiones éticas, estéticas, epistémicas ypoliticas: ;cudl con-
sideras que es el problema mds urgente de este campo?

—Estd claro que no existe una respuesta univoca a esta pre- -

gunta. Hay procesos educativos que apuntan a la adquisicién
de un sab er-hacer especifico y no pueden ser juzgados m4s que
por los hechos. Hoy podemos ver el intento de generalizar ese
modelo de proceso educativo definiendo ciertas competencias
Cuya transmision y adquisicién sea verificable.® Es evidente que

8. Ranciere, J. (2007) £/ maestro ignorante. Cinco lecciones sobre la emansipa-

cidn intelectual. Buenos Aires: Del Zorzal, pp. 101-128 {Ze maitre §
Par P et , PP (Le maitre ignorant.

9. Ver, por ejemplo, Deleuze, G., Za imagen-tiempo. Estudios sobre cine 2
Buenos Aires: Paidés, .

10. El término utilizado por Ranciére aqui es “skills”. El término skills hace
referencia a lo que en el campo educativo se conoce con el término “com-
petencias” (nocién proveniente del campo diddctico neo-liberal). Las com-
petencias se basan mayormente en habilidades técnicas o destrezas pricticas
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ese modelo no cubre mds que una parte limitada de las formas
de educacién y de las capacidades que esas formas producen.
No obstante ello, no me satisfacen las respuestas que a ese
modelo oponen el aprendizaje problemético de una “cultura
general” o de un “espiritu critico” orientado a la formacién de
ciudadanos iluminados y responsables. Esa cultura general es
frecuentemente muy provincial y ese espiritu critico se nutre
de muchos prejuicios y estereotipos. De modo que la pregun-
ta no debe plantearse en esos términos, es decir, no debemos
preguntarnos por lo que el sistema escolar debe hacer. Este
tipo de planteos conducen inevitablemente a un sinntimero de
reformas y programas elaborados por comisiones ministeriales,
cuya funcién esencial es la autolegitimacién del sistema. Esto
nos reconduce a la cuestién recién planteada. Es necesario for-
mular el problema a la inversa: s;cémo conservar, en el seno de
esta mdquina de autorreproduccién que es el sistema escolar,
tiempos y espacios libres sustraidos de los objetivos previa-
mente definidos, tiempos y espacios libres que permitan a los
actores —ensenantes y estudiantes— inventar dispositivos y tra-
yectorias originales que los habiliten a conocer, en términos de
Jacotot, la “cosa con la que relacionar todo el resto”?!!
Conservar esos espacios y esos tiempos implica inventar
experiencias a partir de las cuales cada uno pueda tomar con-

objetivadas programéticamente y evaluadas como “aprendizajes comproba-
bles” en un periodo de tiempo cronoldgicamente determinado. Intimamente
vinculada a la conocida “pedagogia por objetivos”, la pedagogfa por com-
petencias responde directamente a las exigencias de la légica de mercado
que presupone un “sujeto incompetente” a “fabricar” como mano de obra
competente en tal o cual drea de conocimiento.

11. “Las cosas, entonces, estaban claras: no era un método para instruir al pueblo,
era una buena nueva para anunciar a los pobres: podian todo aquello que
puede un hombre. Sélo bastaba con anunciarla. Jacotot decidié consagrarse
a esto. Proclamé que se puede ensefiar lo que se ignora y que un padre de
familia, pobre e ignorante, puede, si estd emancipado, encargarse de la edu-
cacién de sus hijos, sin el auxilio de ningln maestro explicador. Y sefialé
cudl era el medio para esta ensefianza universak: aprender cualquier cosa y
relacionar todo el resto con ella, segiin este principio: todos los hombres tie-
nen la misma inteligencia”. Ranciére, J.(2007) £/ maestro ignorante. Buenos
Aires: Del Zorzal, p. 34.

R
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ciencia de su condicién de ser inteligente, es decir, cada uno
pueda tomar posesién de la misma inteligencia y las mismas
capacidades de percibir y de sentir que todos los dems. La
16gica propia del aprendizaje de la cosa singular que hace posi-
ble la revelacién de una capacidad ante sf misma es antinémica
con respecto a la I6gica de la institucién escolar. No obstante,
esa 10gica antinémica constituye un circulo que siempre puede
cortar la I6gica institucional en puntos singulares. EI problema
fundamental es, por lo tanto, mantener la posibilidad de esos
puntos de encuentro entre légicas opuestas.

Discontinuidades igualitarias entre ensefiar y aprender

—£En “El desacuerdo ™ presentas a la filosofia politica como el
conjunto de operaciones mediante las cuales la filosofia trata de
terminar con la politica, entendida ésta como la actividad cuyo
principio es la igualdad. Si concebimos a la educacién como una
actividad guiada por el postulado de la “igualdad las inteligen-
cias”, ;podriamos pensar que el vinculo entre filosofia 'y educacién
comporta elementos similares a los que caracterizan la relacion
entre filosofia y politica?

—La légica educativa ordinaria parte de la postulacién de la
desigualdad y, por lo tanto, constituye una I6gica de verificacién
de la desigualdad. Es el modelo que ha inspirado a la filosoffa
de Platén y su intento de acabar con la politica. Acabar con la
politica significa suprimir la presuposicién igualitaria inherente
ala idea de comunidad politica; y con comunidad politica aqui
nos referimos a la comunidad que no se funda en la distincién
entre la capacidad de gobernar y la capacidad que ser goberna-
do. Con Platén, la filosofia contrapone el modelo educativo a la
idea democritica. Esta operacién conlleva un juego sutil entre
filosoffa y educacién. Platén rechaza a los educadores porque
considera que la virtud no se ensefia, que el filésofo no transmite

12, Ranciere, J. (1996) El desacuerdo. Politica y filosofia. Buenos Aires: Nueva
Visién (La mésentente. Politigue et philosophie. Paris: Galilée, 1995)
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ningiin saber y que, en dltima instancia, el saber en si mismo
no es algo que se transmita. Para ello configura a su manera una
escena de “igualdad de las inteligencias” (sintetizada en el “des-
cubrimiento” de un teorema matemético por parte del esclavo
de Menén).!® En esa escena vemos cémo el rechazo platénico
de la transmisién estd destinado a afirmar una desigualdad ra-
dical: se trata de descalificar a los ensefiantes ordinarios, 0 més
precisamente, a aquellos que permanecen en una relacién de
exterioridad con respecto al saber. Como contrapartida a este
rechazo, Platén preserva una figura del maestro en la que el
saber no es separable a la persona. Esta figura constituye, en
definitiva, una manera de ser de la cual debemos impregnarnos
para lograr que se imprima en nosotros. La filosofia tal como
se practica hoy en dia es todavia heredera de ese doble juego
entre la desigualdad de las inteligencias y el sistema educativo
que esa presuposicion organiza.

—~En “Elmalestar en la estética " presentas los principales aspec-
tos e implicancias de lo que identificas como “‘comunidad politi-
ca’y “comunidad ética”. Alli sefialas que una comunidad politica
es una comunidad estructuralmente dividida en relacion consigo
misma. Tal division da cuenta de una forma de simbolizacion de lo
comuiny sus partes, que siempre es litigiosa. El intento de borrar el

13. Ranciere se esfuerza por distinguir a Jacotot de Séerates, y para lograrlo
evoca en multiples ocasiones la escena del Mendn, donde Séerates conduce
al esclavo de Mendn en el descubrimiento de ciertas verdades matemdticas.
Lejos de ser el servidor de Menén el que impulsa la biisqueda, es Scrates
quien la comanda. El esclavo acabaria conociendo, se afirma, si el maestro
socratico siguiera interrogdndolo (85d). No es casual que este aspecto se ex-
prese en forma de condicién. El acceso al conocimiento verdadero requiere
un esfuerzo volitivo del que no todos son capaces (Platén. Mendn. Gredos:
Madrid, 2011, 82a-85c.). A diferencia del metédico Sécrates, el esclavo
depende de una conduccién externa para remontar los saberes extraviados.
De este modo, aunque la ensefianza conducida por Sdcrates supone un ca-
mino de saber, se halla completamente desvinculada de toda emancipacién.
Vemos aqui un claro ejemplo de la tesis ranciereana que postula que el saber
no conlleva efectos igualitarios.

14. Ranciére, J. (2011) E/ malestar en la estética. Capital Intelectual: Buenos
Aires (Malaise dans l'esthétigue. Paris: Galilée, 2004).
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trazado de esa division (que inevitablemente tropieza con un resto
problemdtico) hace de la comunidad politica una comunidad ét;-
ca. (Con cudl de estas dos ideas de comunidad analizarias lo que
habitualmente denominamos “comunidad educativa™?

—No deseo introducir dicotomias por doquier entre la politica
¥ la ética o entre la politica ¥ la policfa. Siempre he afirmado
que con esos términos hago referencia a 16gicas que se mezclan
constantemente; légicas que no diferencio en principio, excep-
to para comprender mejor las formas de su mezcla, Habiendo
aclarado este aspecto, en términos generales podriamos consi-
derar como “ética” a la comunidad basada sobre la negacién de
la contradiccién. Desde este punto de vista la nocién de comu-
nidad educativa es claramente una nocién ética. A ella subyace
la idea de que el éxito dé Ia educacién depende de la constitu-
cién de cierto medio donde se optimizan las relaciones entre
los agentes del proceso educativo. Esta visién de la comunidad
educativa tiende, por un lado, a borrar la tensién entre las dos
16gicas ~igualitaria y desigualitaria— que habitan el corazén de
los procesos de aprendizaje; y por otro lado, tiende a confirmar
la I6gica que estructura a Ia institucidn educativa, es decir, la
puesta en acto de la idea de transmisién destinada a borrar Ja
relacién de exterioridad entre los actos intelectuales definidos
por los términos “ensefiar” y “aprender”. Por supuesto, no me
opongo al hecho de que los actores del sistermna educativo re-
flexionen en conjunto sobre su préctica, pero esta reflexién debe
llegar lo suficientemente lejos para incluir en s misma el saber

de esa contradiccién, el saber de la separacion entre las 16gicas

singulares designadas bajo el término “aprender” y los fines de

la institucién educativa como institucién social que solemos

aglutinar bajo el término “enisefiar”. En sintesis, esa reflexién

debe ser capaz de asumir la parte de riesgo y transgresién que

separa el hecho de aprender de toda planificacién armoniosa

de la transmisién de saberes.
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—¢ Cudl puede ser; a tu entender; el rol de la filosofia en la ediicacion
y de la educacion en la filosofia? ;Consideras que el andlisis de
la separacién de ambas esferas —filosofia y educacién— comporta
un elemento de importancia?

—Nuevamente desearia evitar definir la relacién entre filoso-
fia y educacién como relaciones entre dos entidades estables y
univocas. Asf como hay muchas maneras de pensar la actividad
filoséfica, también hay muchas maneras de comprender el sig-
nificado de la palabra “educacién”. Muy frecuentemente, nos
situamos en el seno de nuestras instituciones educativas y nos
preguntamos qué rol debemos otorgar a la filosoffa en tanto que
disciplina ensenada. Por esa via obtenemos respuestas estereo-
tipadas, como aquella segiin la cual la filosofia es esencial para
desarrollar el “espiritu critico”. Desgraciadamente, este espiritu
critico es en si mismo una categorfa perfectamente integrada al
universo intelectual dominante. Est4 claro que la filosofia ocupa
en los sistemas educativos una posicién de excepcién, expresa-
da particularmente por aquellos sistemas —como el francés— en
los que la educacién secundaria incluye a la filosofia. En tales
sistemas tenemos, por un lado, departamentos de filosoffa que
forman profesores de filosoffa y concursos que seleccionan a
esos profesores. Pero, por otro lado, tenemos una disciplina en
la que resulta diffcil definir el éxito de un aprendizaje en tér-
minos de conocimiento comprobable. En ese sentido, la filo-
soffa puede ser entendida como el lugar donde la evidencia del
proceso educativo entendido como transmisién de un saber {(de
alguien que sabe a alguien que ignora) se confiesa problematica.
Solemos tomar de buen grado la imagen del fil6sofo cuestiona-
dor, ya sea a la manera de Sécrates o a la manera de Heidegger.
Incluso podemos suscribir a la imagen ofrecida por Calicles, Ia
del vigjo nifio amante de los discursos cuya belleza radica en su
marginalidad con respecto a toda funcién social.'* En lo que a

15. Calicles es uno de los personajes principales del Gorgias de Platén. En tal
didlogo, Calicles identifica a la filosofia como un elemento iitil para la edu-
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mi concierne, pienso a la filosofia como el lugar donde se en-
cuentra problematizada la separacién entre el acto de ensefiar y
el acto de aprender; separacién que abre una distancia que todo
sistema educativo busca ocultar tras la evidencia de la “trans-
misién” del saber. Todo esto introduce una disociacién en el
interior de la prictica de la filosoffa: por un lado, ocupamos un
lugar definido en un sistema, pero por otro lado, realizamos un
trabajo de pensamiento que pone en cuestién la distribucién de
los lugares de ese sistema. Ensefiamos filosoffa ¥, sin embargo,
mantenemos su cardcter in-ensefiable. Este cardcter no debe
considerarse como un privilegio disciplinar, sino mds bien como
un ejercicio de pensamiento comiin que, desafiando las fronteras
mediantes las cuales las disciplinas aseguran su transmisién y su
reproduccién, pone en cuestién tales privilegios.

—En los bordes de lo politico's te detienes en el andlisis de lo que
denominas “scholé”. Caracterizas a la scholé como una forma
simbdlica a través de la cual las sociedades aristocrdticas sepa-
raban un tiempo sustraido de las necesidades del orden produc-
tivo y distinguian a los seres capaces de hacer un uso libre del
tiempo —condicion de la participacion en la vida politica de la
comunidad- de los seres incapaces de hacerlo por estar sumidos
en la satisfaccion de sus necesidades materiales. Planteas que la
democracia opera una distorsion en la Jorma de la scholé. Esa
distorsion consiste en vulgarizar el privilegio del tiempo libre o,
en otras palabras, afirmar la capacidad de cualquiera de hacer un
uso libre del tiempo. De modo que, seguin postulas, la escuela de la
democracia, en tanto heredera paraddjica de la scholé aristocrdti-
ca, no iguala por la universalidad del saber que fransmite, ni por
sus efectos redistributivos, sino porque su forma misma constituye
un lugar de visibilidad simbélica Y empirica de la igualdad. ;En

cacién y sefiala que es una actividad adecuada para nifios y jévenes. Sin
embargo, advierte que cuando esta actividad se extiende a la adultez, resul-
ta ridicula y degradante (Platén, Gorgias. Gredos: Madrid, 2011, 485a-c),

16. Ranciére, J.(2007) En los bordes de lo politico. Buenos Aires: La Cebra (duz
bords du politique. Paris: La Fabrique, 1998).
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qué sentido puede pensarse ese aspecto igualitario de la scholé?
Y en este marco, ;como caracterizarias el concepto de “escuela

é 2D
democrdtica’?

—Evidentemente no hay una caracterizacién simple de la scholé.
En una época me aboqué a cuestionar Ia interpretacién domi-
nante —inspirada en el pensamiento de Pierre Bourdieu— que
hacfa de la escuela piiblica moderna una heredera de Ia dis-
tincidn aristocratica. Para ello, me propuse mostrar que en la
institucionalizacién y la generalizacién del tiempo de la scholé
habia una ruptura de la Iégica tradicional, l6gica que oponfa dos
humanidades contraponiendo dos usos de tiempos. En el cora-
zon de la modernidad politica y artistica yace la lucha contra
ese antiguo reparto del tiempo. De hecho, resulta destacable
que la institucién de las esferas separadas (la escuela, el arte,
etc.) contribuye a quebrar las antiguas separaciones. Es en este
marco que afirmé que los efectos democraticos de la “separa-
cién” escolar eran més importantes que los efectos relativos a
la distribucién de saberes. De esta manera, tomé distancia de
las tesis extendidas en Francia —vinculadas a la ideologia de-
nominada “republicana”~ que identifican la separacién escolar
con la institucién de un lugar puro de transmisién de saber, del
cual la igualdad serfa su resultado.

Por mi parte recuperé dos cuestiones. En primer lugar, la
forma de la transmisién escolar no es mis que una de las for-
mas mediante las cuales el saber se adquiere. Hay una multitud
de formas de adquisicién que no siguen el modelo del vinculo
profesor-estudiante. En segundo lugar, la escuela es una ins-
titucién social, por lo tanto una institucién atravesada por la
tensién entre diversas funciones: transmite saberes y prepara
para exdmenes; constituye un marco de socializacién de nifios
que pueden pertenecer a universos culturales y sociales diferen-
tes; es una forma de gestién del tiempo global de una sociedad;
ademds de otras cosas. No hay una escuela democratica pura
porque no hay un principio unitario que unifique todas esas
funciones en una légica tinica. Desde este punto de vista, creo
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que debemos distinguir a aquellos que buscan realizar la igual-
dad en la escuela por la pura distribucién igualitaria de sabe-
res, de aquellos que quieren realizarla por medidas especificas
destinadas a los nifios de clases desfavorecidas.!?

La escuela se encuentra atravesada por Iégicas igualitarias y -

16gicas desigualitarias, sean propias de los saberes énseﬁadOS,
de las formas de relacién pedagdgica, de las relaciones entre los
nifios o de las estrategias de sus padres. Una préctica igualita-
ria en la escuela es una prictica que busca permitir a la mayor
cantidad posible de personas aprender de miltiples formas y
tomar conciencia de la igual capacidad de las inteligencias.
Pero es también una prictica consciente del hecho de que la
escuela hace siempre muchas cosas a la vez, y que estas cosas
son eventualmente contradictorias. Finalmente, debe quedar
claro ‘que uno aprende a lo largo de toda su vida en muchos
otros lugares y tiempos totalmente distintos a los de la insti-
tucién escolar.

—Buena parte de tu obra apunta a desmantelar uno de los tdpicos
Jundamentales de la tradicién marxista ¥ sus suceddneos: la con-
fraposicion entre la “apariencia” politica ¥ la "realidad” social
que la desmiente. Tu trabajo busca resignificar la “apariencia”
politica de la igualdad en el orden social. La politica, segiin plan-
teas, consiste en verificar esas inscripciones de igualdad a través
de actos y discursos, y no en denunciar su Jalta de coincidencia
con los hechos. Recuperando la nocién de “scholé” ¥ su herencia
paraddjica, ;podemos postular una “escuela democrdtica” en-
tendida como la inscripcién de la igual capacidad de cualquiera
de sustraerse del orden productivo? ;Tal idea de “escuela demo-

17. En El maestro ignorante, Ranciére tematiza la distincién entre estas dos
aproximaciones al problema educativo. Allf las caracteriza a partir del debate
que tuvo lugar en torno de la reforma del sistema educativo francés de la dé-
cada del ochenta. En funcién de ello distingue, por un lado, 2 la pedagogia
tradicional o republicana, ligada a la transmisién neutra y universal del saber
como condicién de la realizacién de la igualdad social; y por otro lado, a las
pedagogias modernistas o criticas, que postulan la adaptacién del saber al
estado de la sociedad, formadas al calor de Ia sociologia de Pierre Bourdieu.
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crdtica” puede interpretarse a la luz de la nocion foucaultiana de
heterotopia?'®

—Seguramente también sea necesario superar la visién que
incesantemente opone la apariencia de igualdad a la realidad
de la desigualdad en lo relativo a la escuela. Sin embargo, eso
no significa que pueda considerarse a la escuela sin mis como
un lugar heterotépico donde la igualdad encontrarfa su espacio
propio de despliegue. Por un lado, la “separacién” del lugar es-
colar es, a pesar de todo, muy relativa. Se trata de un sitio pe-
sadamente determinado —y sobredeterminado— por el estatus
que se le concede en el imaginario social y en las estrategias
gubernamentales. Ahora bien, si dejamos de lado el esquema
topografico que opone la apariencia de igualdad a la realidad
profunda de la desigualdad, lo hacemos para encontrar el lazo
entre la I6gica de verificacién de la igualdad y la légica de ve-
rificacién de la desigualdad, es decir, el vinculo que une a una
con la otra en el corazén mismo del proceso educativo. La “se-
paracién” de la escuela se constituye en un laboratorio privile-
giado de experimentacién de la légica que pretende “partir” de
la desigualdad para llegar a la igualdad. Hay una relacién muy
fuerte de homologfa entre la 16gica de la institucién escolar y la

18. Foucault sefiala que lo que habitualmente se denomina estructuralismo cons-
tituye un esfuerzo por establecer el conjunto de relaciones que configuran
espacialmente ciertos elementos repartidos temporalmente. Desde esta pers-
pectiva analiza la cuestién de las relaciones que definen los emplazamientos
en el interior de los cuales viven los seres humanos. Dentro de la clasificacién
de los espacios que Foucault propone, existe un tipo de espacios, relacionado
con todos los demds pero que a la vez los contradice. Foucault lo denomina
“heterotopias” y define los principios de una disciplina que los estudia, la
“heterotopologia”. Sintéticamente, los rasgos fundamentales de las heteroto-
pias pueden definirse de la siguiente manera: los espacios heterotépicos se
encuentran en la organizacién de todo grupo humano; éstos tienen el poder
de yuxtaponer en un solo lugar real varios espacios o emplazamientos incom-
patibles entre si; estdn habitualmente ligados a la definicién de un periodo
de tiempo; suponen, a su vez, algin sistema de cierre y apertura que define
la circulacién en su interior; y, finamente, cumplen algiin tipo de funcién
en la comunidad. Ver Foucault, M. (1999) “Espacios diferentes”, Estética,
dlica y hermenéutica. Barcelona: Paidés, pp. 431-441.
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16gica social global de “verificacién® de la desigualdad. Podemos
detenernos a considerar la creacién de zonas heterotépicas, sin
embargo, debemos tener en cuenta que estas siempre pasardn
por la realizacién de pricticas individuales de desviacién.

~Jacques, muchas gracias por este encuentro que nos deja con
nuevas inquictudes y preguntas que invitan a continuar la
conversacion. ..

—Espero sea 1til, aun si mis respuestas han sido desarrolladas
de manera muy desigual. Siempre estoy més interesado por las
cuestiones sobre la igualdad o desigualdad intelectual que por
las cuestiones pedagdgicas propiamente dichas. Podrfamos dis-
cutirlo, si quieres, cuando estés en Parfs préximamente...

)
(%]
R=]

BONUS TRACK

LA NO-ESCUELA DE JUDITH BUTLER
Y LA REBELDIA DE UN PENSAMIENTO

“Estamos formados por la violencia, al menos
parcialmente. Se nos dan géneros y categorias sociales en
contra de nuestra voluntad, y estas categorias confieren
inteligibilidad o reconocibilidad, lo que significa que
también comunican cudles podrian ser los riesgos sociales
de la ininteligibilidad, o de la inteligibilidad parcial. Pero
(...) atin deberia ser posible sostener que puede producirse
cierta ruptura crucial entre la violencia mediante la

cual nos formamos y la violencia mediante la cual, una

vez formados, nos conducimos. En efecto, puede ser que
Dprecisamente porque uno se forma mediante la violencia,

la responsabilidad de no repetir la violencia de la propia
Jormacion sea tanto mds apremiante e importante. Podemos
Jormamos perfectamente dentro de una matriz de poder
pero eso no significa que necesitemos reconstituir esa matriz
de una manera leal o automdtica a lo largo de nuestras
vidas. Para entender esto tenemos que pensar un momento
en qué es ser formados y, en particular, ser formados por
normas, y si ese ser formados ocurre una vez, en el pasado,
o0 de una manera unilineal y efectiva. Tales normas actiian

Una versi6n de esta conversacién, en la que también particips la investiga-
dora Daniela Godoy (Instituto de Filosofia “Dr. Alejandro Korn”, Facultad
de Filosoffa y Letras-UBA), aparecié por primera vez en 2015 en la revista
argentina Pdginas de Filosofia, 16(19), pp. 203-234. Traduccidn a cargo de
Vanina Lucila Pozzo y Daniela Godoy. Aqui se presenta con algunas modi-
ficaciones pertinentes para el presente volumen.
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productivamente para establecer (0 desestablecer) ciertos
tipos de sujetos, y no sdlo en el pasado sino también de
una manera reiterada a fravés del tiempo. Las normas no
actian sdlo una vez. De hecho, no es posible narrar el
comienzo de la accion de tales normas...”.

Judith Butler, Marcos de Guerra,
La no-escuela de Judith Butler

—Querida Judith, antes de pasar a reflexionar mds especificamente
en torno de algunos aspectos de tu obra Y tu pensamiento, quisie-
ramos saber ;cémo describirias tu labor como investigadora en
el marco del feminismo y el posestructuralismo? ;Cudles son tus
implicancias metodoldgicas y/o epistemologicas?

Judith Butler: —Saben, la verdad es que creo que el feminismo
y el posestructuralismo fueron ambos muy importantes a fines
delos ochentayalo largo de los noventa; luego, quizis, al inicio
de este siglo, abri mi trabajo hacia otros temas. Adn sigo traba-
jando en género, desde luego, y supongo que todavia sigo siendo
posestructuralista. Ahora, creo que no soy sélo eso. Defiendo al
posestructuralismo en el caso de que alguien lo ataque pero no
es mi tnico modo de pensamiento critico, desde ya. También
tengo marcos éticos; pensemos en Levinas: él no es realmente
posestructuralista. Y también tengo un marco marxista. Pienso
sobre la violencia en formas que probablemente no sean direc-
tamente conectables con el posestructuralismo, como por ahi
lo han pensado Benjamin, Arendt, Fanon, autores que de he-
cho ensefio todo el tiempo. El punto aqui es que no pertenezco
s6lo a una teorfa ni tampoco tengo mi propia escuela. No me
gustan los “butlerianos”, jen serio! No dejo a ninguno de mis

estudiantes trabajar sobre mi, no aconsejo disertaciones sobre
mi propio trabajo y las desaliento porque no estoy a favor de la

reproduccién de una tnica escuela de pensamiento y tampoco
creo pertenecer a una. Necesito la libertad para moverme, para
cambiar. Esto es realmente muy importante. Al mismo tiempo,
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el feminismo y el posestructuralismo si han sido importantes.
En el caso del posestructuralismo, por haberme dado formas
de pensar sobre el poder y sobre la formacién del sujeto; espe-
cialmente Foucault y Derrida me dieron realmente importantes
formas de pensar sobre ecémo el poder se reproduce, y también
sobre la versatilidad del poder. Creo ademds que he sido capaz
de entender el género en términos de un conjunto de normas
variables y cambiantes, diferente a como se lo entiende desde
la psicologia, la teoria politica o la ética. Me permite no acor-
dar con otros tedricos y esto ha sido clave al momento de cri-
ticar la psiquiatria y sus juzgamientos patologizantes en contra
de las mujeres, gays, lesbianas, bisexuales y transgéneros. Me
dié herramientas, ademés, para pensar lo queer, las relaciones
parentales y otros temas que me conmueven profundamente.
Estoy orgullosa de eso y de mi apertura hacia otros interrogan-
tes importantes para las personas. Creo que acerco la teoria al
pensamiento sobre un problema concreto que atraviesa la vida
que vivimos: si la teoria funciona, entonces bien; si no lo hace,
debemos movernos hacia alguna otra.

Performatividad e imposiciones, resistencias
y (re)apropiaciones impredecibles:
lo intimo es politico

—En tu desarrollo de la performatividad refieres a la reiteracion
o repeticion forzada de normas y estilos corporales que crean los
efectos de naturalidad o la ilusion de un yo previo, y utilizas una
concepcion productiva del poder que remite a la produccion del
ser del género y de la subjetividad. Sin embargo, muchas criticas
apuntan a un sesgo voluntarista en tu teoria performativa, como
si en ella se estuviera pensando en un yo capaz de elegir formas
de subversion de género independientemente de las prdcticas re-
gularizadas y sancionadas del contexto historico cultural y dis-
cursivo. Por otra parte, paradojicamente, se rechazan tus criticas
posestructuralistas con el argumento que de aceptarlas, en lugar
de sujeto solo quedarian posiciones de discurso donde la accion

Joy
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politica se torna impensable. ;Qué piensas de estas criticas teng.-
ces que esgrimen argumentaciones tan contrapuestas?

—DMe encantan esas criticas, me encanta que existan ambag,
Quiero decir, algunas personas dicen “Butler piensa que todo
estd culturalmente construido, lo que significa que no tenemos
poder para construir nada” o “Butler piensa que todos tenemos
el poder en el mundo para construirnos a nosotros mismos de
la manera que queramos, es una voluntarista”. Y es una hermo-
sa paradoja. Pero no creo que esta paradoja exista o quizds no
hice un buen trabajo al momento de explicar mi posicién; eso es
posible. De hecho, cuando escribi £/ género en dispura nunca
esperé que alguien lo leyera. Tal vez no realicé bien el trabajo
de hacerlo accesible. Pero miren, aqui est4 el problema: creo
que cuando estamos hablando de performatividad, existen dos
diferentes sentidos. Por un lado, nacemos en un mundo donde
el género se nos es dado, no tenemos eleccidn, nadie nos entre-
vista al momento de nacer ¥y nos pregunta “;quieres esta cate-
goria o quieres esta otra®”, iNo! Nadie lo hace. Se nos impone.
Entonces, hay una sujecién involuntaria a ciertas categorfas de
género al nacer que continta por un largo tiempo. La mayor
parte de la asignacién de género no es sélo hecha en el hospital,
se hace y re-hace en el hogar, es re-hecha en la escuela, en las
instituciones religiosas, en la calle, en la televisién, en los me-
dios involuntariamente. La asignacién de género es impuesta
todo el tiempo: nos es dada. Pero también tiene que ser repeti-
da para permanecer efectiva; no es solamente impuesta de una
vez,para siempre. No somos establecidos genéricamente y ya
estd, eso es todo, sino que tiene que ser nuevamente impues-
ta, y otra vez, y otra vez, y otra vez. Por eso, por otro lado, la
performatividad también involucra el cémo cada uno intervie-
D€ en este proceso de generizacién de alguna manera. ;Cémo
intervenimos? ;En qué o hasta qué punto intervenimos? Bien,
una jovencita puede simplemente decir “no, no VOY a usar ese
vestido”. ;:De dénde viene ese “n0”? Es una respuesta a esa im-
posicién normativa del género y en el medio de la imposicién,
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cuando alguien dice “no, lo prefiero de esta otra manera” o “no
voy a formar en la linea de mujeres” o “no voy a tomar esa cla-
se” o incluso, pensando mds hacia atrés, el rechazo a cumplir
expectativas como en aquellas situaciones con ciertos juguetes
que nos dan cuando somos pequefios, ese no aceptar lo dado,
el arrojarlo contra la pared o dérselo a alguien m4s, son esce-
nas de conflicto que emergen en el transcurso de las practicas
de asignacion de género. Asi es que la performatividad tiene
dos dimensiones. La impuesta y [la] que en algunas ocasiones
es deshecha, en medio de una imposicién y en los términos de
la imposicién. Por ejemplo, cuando alguien te da una pieza de
vestimenta para vestirla como bufanda y en vez de eso la tomas
v la vistes de otro modo, o la rasgas y la distribuyes, o la usas”
como corbata. Es cuando se produce una transvaloracién —en
términos de Nietzsche— de aquello que nos fue dado. Y éstos
son los momentos sorprendentes de los que estuvimos hablando;
SON es0s Momentos sorpresivos: las apropiaciones impredeci-
bles de aquello que ha sido impuesto, a través de la resistencia,
a través de las re-apropiaciones. Ahora bien, ¢esto significa que
haya un sujeto que pueda permanecer a un lado? Dificilmente.
Este sujeto es hecho y el que se vuelva sujeto y de una determi-
nada manera, ademds, es condicién y parte de las operaciones
del poder. Entonces la asignacién de género sucede, “soy una
mujer”, “soy una nina”, y tengo que seguir siéndolo; el proceso
persiste, continia, implica tener que entrenar esa condicién de
mujer o de nifia de acuerdo a ciertas normas. Aun asi, en medio
de esa obligatoriedad o aparente proceso obligatorio, puedo
frenar ese mecanismo o moverme en una direccién diferente, o
forzarlo a una reversa o negarme, o destruirlo, parcial o total-
mente. ;De dénde viene esta agencia? Esta agencia es una res-
puesta de las criaturas vivientes a la norma. No es un sujeto que
es independiente como un individuo soberano. Esta agencia es
producida dentro de la escena de la construccién cultural y es
producida también como algo que no es mecdnicamente repro-
ducido por esa construccién. Podemos ir més profundamente
sobre eso. Quiero decir, cada forma de poder que opera a tra-

R .
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vés de la sujecién depende del sujeto atravesado por la misma

de acuerdo a su propia prictica; y esto es un punto débil para’

la teorfa del poder. De hecho, es un punto débil para cualquier
teoria: una persona puede decir “no, no soy” (una persona, un
hombre). Por ejemplo, un hombre negro puede decir “no soy
un hombre”. ;Por qué no lo es? Porque él est4 viviendo el ra-
cismo que afirma que “hombres” son los blancos. Entonces, un
negro no es un hombre. Y ;c6mo podria volverse un hombre?
El podria reclamar una nueva categoria de “hombre” donde sea
incluido como tal. Entonces, para él, el rehacer el género o el
rehacer de la raza implica hacerlo precisamente allf en el inte-
rior de las mds dificiles interpelaciones instaladas. No se trata
de una-inica criatura independiente actuando libremente sino
que estd peleando por su libertad. Asi como la nifia que toma
el juguete, sea cual fuere (una mufieca, un vestido), y lo destru-
ye o lo arroja, estd luchando por su libertad. No es el individuo
libre decidiendo algo sin temor a ser silenciado, sino que estd
luchando por su libertad.

—¢Cudl es tu opinion acerca de aquellas criticas a tu obra que
sostienen una demarcacion estable de la esfera de lo politico y
consideran las injusticias y exclusiones en razén del género como
“demandas pendientes de minorias”, soslayando asi el cardcter
politico de la sexualidad, el matrimonio o las relaciones de pa-
rentesco?

—Hay dos posiciones distintas aqui: por un lado, esti la po-
sicién de los conservadores catélicos en contra de mi trabajo,
la de personas que se acercan y me dicen “td no aceptas que
existe una diferencia natural entre el hombre y la mujer y que
el matrimonio pertenece a un hombre con una mujer”. Ellos
creen que la politica como esfera debera estar separada de esta
cuestién de dominio privado, donde se da forma al género, al
matrimonio y en la que estas cuestiones son reguladas desde las
convenciones religiosas, ¢no es cierto? Recientemente en Suj-
za, una mujer se acercd a mi y me dijo que estaba rezando por
mi porque yo no crefa en la distincién natural entre los sexos.
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Pero también existe otra posicién, la cual podria ser la posicién
de Hannah Arendt, quien también acepta una distincién en-
tre una esfera de lo piblico y otra de lo privado; para Arendt,
la esfera privada puede estar regulada por lo religioso o no; lo
que ella sostiene es que hay algunas cuestiones que no deben
ser politizadas. Entonces lo intimo, lo doméstico, lo sexual por
ejemplo no son para ella propiamente politicos porque no ca-
racterizan nuestra vida en comunidad. Lo que caracteriza nues-
tra vida en comin es la esfera piblica y lo politico concierne
exclusivamente a esta esfera. Entonces, es a esta posicién a la
que més me enfrento puntualmente. Creo que lo doméstico,
esto es, por ejemplo, el trabajo doméstico, es un tema politico:
si el trabajo doméstico es pago o no. También la sexualidad, la
violencia sexual, la libertad sexual, son todas cuestiones poli-
ticas que tienen que ser debatidas. Para mi, la esfera del poder
~tal como la entiendo— excede la mera esfera publica, la esfera
considerada politica. Porque la esfera del poder provee lo que
llamamos vida privada y desestabiliza la distincién entre vida
privada y vida piiblica. Por eso creo que una distincién severa
entre ambas no es posible.

Desafio a las categorias:
el devenir inclusivo sin miedo a la errancia

—Tu propones, en el marco de luchas por la conquista de dere-
chos, utilizar significantes identitarios para movilizar reivindica-
ciones a través y en contra de los mismos discursos con el objeto
de habilitar condiciones de vida vivibles, obtener leyes, proteccion,
reconocimiento, legitimidad. Estos deben utilizarse manteniéndo-
los abiertos y a sabiendas de las exclusiones que operan y pueden
operar luego, porque no es posible una enumeracion completa y
Jfinal de referencias. ;jImplica esto una suerte de relativismo desde
un punto de vista ético?

—Bien, aqui creo que probablemente estoy muy cercana a la
posicién de Ernesto Laclau y Chantal Mouffe. Quiero decir,
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es muy interesante que de los significantes que operan politica-
mente ninguno puede capturar completamente a todos aquellos
que se suponen incluidos en sus términos. E] significante no eg
descriptivo, no es totalmente descriptivo o exhaustivo, no puede

darnos Ia totalidad de la fotografa Y eso es importante. Quiero

decir, si examinamos la categoria “mujeres”, la categorfa cam-
bia y entra en debate, por ejemplo, con la pregunta sobre si lag
mujeres trans son mujeres. ;Quién puede reclamar la categorfa
entonces?, ;quién no puede?, ;c6mo entendemos ese reclamo?,
¢segun qué criterio se considera esa demanda? La categoria
“pueblo”, en la cual Ernesto Taclau estaba por supuesto tan
interesado cuando desarroll6 su idea de populismo: ;quién es el
pueblo? No sabemos a quiénes incluye y a quiénes no. Enton-
ces, si queremos politicas democraticas radicales que acepten
el hecho que el vocabulario existente puede ser limitado, que
nuestro vocabulario tiene sus limites, que comete errores, que
necesariamente comete errores, que no puede representar a to-
dos, tenemos que aceptar que muchas veces ese lenguaje no nos
representa, no representa a cada uno. Entonces necesitamos no
solamente aceptarlo sino rever esas categorias para comprender
de qué manera se vinculan entre si, y establecer la posibilidad
de manejar categorfas no cerradas de manera de fomentar de-
bates sobre quiénes estdn/son incluidos dentro del “pueblo”.
¢Aquellos en situacién de prisién estdn incluidos, por ejemplo?
Y qué hay de los pobres no habilitados para votar, gson ellos
también el “pueblo™?, ;o los indocumentados, son “el pueblo”?
Entonces, si no tenemos ese entendimiento eritico respecto de
quién estd incluido dentro de la categoria “pueblo” o dentro
de la categorfa “mujeres”, devenimos dogmiticos. Y esto no es
ser relativistas. Aquf volvemos a Nietzsche ¥ su pregunta so-
bre el error, quizds aqui podemos trabajar desde una postura
nietzscheana: hablamos, sostenemos significantes y los creemos
inclusivos pero cometemos errores, 10 los vemos como algo que
en realidad excluye sujetos; esto implica que siempre hay un
afuera —lo que Ernesto y Chantal Ilamaron “exterior constitu-
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tivo”—, hay un afuera que viene y dice “esto es limitado, lo’que
has hecho es limitado, debes expandirte, debes pensar y tomar
en cuenta lo que ha sido excluido para se,r.expanéwo, para ser
més representativo”. Un proyecto (%emocratxco radical tiene que
permitir que sus propias categorias sean dc?sa}f‘iadas. No cr.eo
que esto sea relativista. Creo que esta posicion nos per.rfute
aceptar que COMELEMOs ETTOres Y erramos. Que en relacllon a;
los significantes politicos hay un necesario proceso en el cua
cometemos errores. ;Qué quieren las mujeres? ;Cudles son sus
derechos? ;Qué quieren los gays? ;Cudles son lo§ derechc;s de
los gays? Producimos sujetos que resulta no estan completa
mente incluidos y, por supuesto, esto sucede porque tenemos
perspectivas y sélo somos capaces de expandir nuestras cate
gorias histéricamente una vez que son desafiadas, y reqxferlmgs
de esos desafios desde el exterior para acepta’r la necesidad de
cambio. Necesitamos ese cambio de catego.rla desde el afuera
para devenir més expansivos y més democra'.tlcos'. Entonces creo
que la posicién acepta que vivimos en la historia; que .Ials cat:,
gorfas mutan, se transforman y que siempre son parcia inen e
equivocadas, y que el error sea una parte constitutiva es lo que

significa vivir en la historia.

Problemas del reconocimiento:
e ey
la violencia de la normalizacion

—Invitdndote ahora a caminar un poco mds espec??c.'amen{e po;l'
nuestro suelo: en Argentina se ha legislado en los ultimos afios .e

reconocimiento de los Derechos de la nifiez y de.la c'zdolescencza,
la educacion sexual integral, el matrimonio igualz{‘arzo y hf?Sf;l ztlna
la Ley de identidad de género que reconoce la ciudadania eb .as
personas trans. En este contexto particular y con estos cc'zm ios
tan notorios, y considerando ademds el car.acter prec{omu?a;‘ﬁe—
mente piiblico y gratuito del sistema educatzvo’ argentznt'), {,cr ;e.s:
quee la escuela puede constituirse en un espa.czo democr atzza.do;
que plantee la historizacion y la contingencia de los contenido,
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culturales genéricos, desnaturalice el modelo heterosexual, com-
Dlejice ln nocion de ser humano, o inexorablemente obedece a ung
¥enovada normalizacion opresiva?

—Bien, he leido muchos articulos sobre Ia ley de identidad de
género por lo que estoy muy al tanto ¢, indudablemente, es una
de las leyes mis progresistas de los tltimos afios, Es muy inte-
resante que esto provenga de Argentina, en avanzada respecto
de Buropa y los Estados Unidos. Sin embargo, en relacién a la
politica de derechos de Ia nifiez y Ia adolescencia, el matrimo-
nio igualitario, es una buena pregunta... es diffcil. Quiero decir,
por un lado, es muy importante para la escuela en una edad
temprana, abrir la discusién sobre las cuestiones de género, las
cuestiones de sexualidad, la idea de familia, sobre muchas cues-
tiones como éstas. Entonces, podria existir un discurso menos
temeroso y menos estigmatizante. Pero lo que creo seria més
importante son dos cuestiones: primeramente, es excelente que
se reconozca la ciudadania de Jas personas trans, esto tiene una
extrema relevancia ya que reconocer la ciudadania es bésjca-
mente decir que las personas trans pertenecen al grupo total
de la ciudadania, por lo que se promueve este sentimiento de
pertenencia. Sin embargo, me pregunto si esto no es un proble-
ma cuando se reconoce “el” derecho siendo que existen otros
tantos derechos no reconocidos. En otras palabras ;qué suce-
de con los grupos indigenas que estdn en lucha allf en Buenos
Aires? ;qué hay de los cartoneros> éestdn siendo bienvenidos
a la comunidad de la misma manera> Cada vez que logramos
el reconocimiento del matrimonio igualitario, de las personas
trans, estamos siendo seducidos por una normalizacién. El re-
conocimiento es bueno, desde luego; pero el reconocimiento
normaliza y también excluye. Entonces, una pregunta es: ;a ex-
pensas de quiénes est4 sucediendo el reconocimiento? Porque
se puede establecer un record mundial de reconocimiento de
los derechos de personas trans o gays pero al mismo tiempo

5 S P
2. NdT: Utiliza ese término, luego aclara: “aquellas personas que juntan cajas

de cartén”.
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se permiten situaciones laborales de explotacién o situaciones
con otras minorias. En América Latina tienen la cuestién de la
inmigracién/migracién, la cuestién de los pueblos originarios...
Esas son minorias, esas son personas que han estado luchando
por formas de reconocimiento desde hace mucho tiempo y no
han recibido tan répidamente respuestas como si las han reci-
bido las minorias sexuales. Digo, nunca estaria en- contra del
reconocimiento de las minorias sexuales, creo que es genial y
necesitamos una mayor profundizacién al respecto. El trans-
género necesita ser descriminalizado, tenemos que asegurarles
que tengan seguridad en las calles, que no los muelan a golpes
en los bares o camino al trabajo; todo esto es elemental. Lo se-
gundo, serfa la cuestién de la distribucién del reconocimiento
¢cierto? Recordemos que el reconocimiento estd distribuido
de manera desigual. Entonces una pregunta podria ser sobre el
reconocimiento del matrimonio para personas del mismo sexo
o trans en funcién de un sistema amplio de derechos donde el
reconocimiento estd diferenciadamente distribuido. Aqui mi
pregunta invita a pensar en términos de igualdad; ademads, pen-
samos en la normalizacién, desde luego; y‘bajo esto, ;quiénes
son dejados afuera? Y, dentro de las minorias sexuales, ;qué
sucede con los trabajadores sexuales que son dejados de lado?,
¢qué reconocimiento en derechos de salud tienen, por ejemplo?
Esta es la cuestion.

Una segunda cuestién serfa la relativa a la violencia de las
instituciones escolares como instituciones disciplinarias. Tie-
nen el poder de suspender o expulsar estudiantes que actdan
“raro” o son muy ruidosos o disruptivos, o tienen miradas no
convencionales. Ellos pueden ser rapidamente dejados de lado
o expulsados. Hay una linea fina pero estricta aqui, que hace
que hasta puedas perder tu lugar en la institucién o padecer
algin castigo dentro de la institucién. En las escuelas primarias
y secundarias existe un aparato de castigo que se funda en la
misién civilizatoria. Se trata de civilizar a los nifos para con-
vertirlos en un tipo de adulto y este proceso, incluso cuando es
calido y amable, cuando estd regulado bajo esta ldgica, tiene su
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propia violencia. Pero el otro problema es, por supuesto y muy
especialmente, para aquellos nifios o nifias queers, trans, gays,
afeminados o muy masculinas en el caso de las nifias. Los casos
de acoso y violencia para con ellos son muy fuertes y suceden
muy a menudo entre los nifios. He visto aqui en California un
caso reciente de asesinato de nifios de trece afios que vestian
vestidos. Aqui hay violencia, pero la pregunta es :cmo pue-
de una institucién tan grande como la educativa permitir esta
violencia?, ;cémo la alberga?, éeémo correrse de creerla sola-
mente un problema o simplemente decir “oh, bueno, esto es lo
que los chicos hacen normalmente, deben ser libres de resolver
sus conflictos por ellos mismos”? Aqui la pregunta es cémo
intervenir en estos tipos de violencia sin reproducir el aparato
disciplinador. Esta es una enorme pregunta para la educacién
primaria y secundaria y no es slo una cuestién de intervencién
en el sentido de técnicas. Remite a la reproduccién en una ins-
titucién social que se dedica a profesar un discurso no violento.

—En 2013 se aprobd en Argentina el cambio de documento de
identidad de una nifia trans de seis afios, un caso inico en el mun-
do. Su madre conté cémo la vio sufrir desde los dos afios porque
escondia sus genitales de varén, no queria ir al bafio, y era hu-
millada en las guardias de los hospitales, en el jardin de infantes,
toda vez que habia que aclarar la diferencia entre lo que sancio-
naba su documento y lo que Lulii decia: “yo soy una nena”. Pero
el mayor sufiimiento, de acuerdo al testimonio de su madye, fue
inflingido durante una parte de la lerapia psicoanalitica hasta que
se encontrd la adecuada. Pensando en estas transformaciones so-
ciales y en las situaciones como la de Lulti, jcrees que la resisten-
cia de las interpretaciones de lo simbdlico, de lo que concierne a
la regulacion invariable del deseo preservando un dmbito de toda
contingencia histérica y social, es una manifestacion policial del
poder que pone los limites de a inteligibilidad a pesar de todas

las zonas intermedias, grises, de prdcticas y sujetos no reconoci-
dos realmente existentes?
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—Si es en Buenos Aires y ella fue a una terapia lacaniana para
ninos, eso seguramente haya sido una }?e’sadilla, porque el tera-
peuta probablemente —quiero decirf quizds no, pueder% hab’e.r e}i-
cepciones— haya dicho “te estds resistiendo al orden simbélico”.

—Su familia es muy humilde, viven en la provincia de Buenos Ai-
res, no en la capital.

. s
—_Y no hay lacanianos en las provincias?

—S1, por supuesto.

—Entonces, estamos en problemas. Seria un gran t?tl,l’lo para
una obra teatral ;cierto? “Lacanianos en la provincia®, suena
perfecto jQuiero actuar! Quiero estar'en esa’ obra.’ [Risas] N
Creo que algunas formas de la pSlCOlOngl estanel servicio
de la normalizacién y me parece que los nihos y mifas deb’en
ser escuchados. En muchas de las peores pricticas terapéu-
ticas se comienza con la idea de qué es lo n?fmal y eso es lo
que se impone a los nifios. Y si el nifo o la nina no ace?pta esa
idea de normal, si se resiste, entonces resulta ser considerado
psicético/a, rechaza la ley cultural o no es capaz de adaptarse
a la realidad. Entonces se produce un trabaj(') para la adapta-
cién, lo cual no es lacaniano, pero los lacanianos pueden.ser
también muy patologizantes a través del recurso al 'orden sim-
bélico. Ellos no te preguntan si te adaptis, ellos piden que te
sometas a la ley. Entonces, si en algiin mo,mento a lo largo c(:llc?l
camino alguien hubiera escuchado a Lulu' y ffub.wira ente.zn i~
do que permanecer como nifio hacia su vida invivible... :Qué
pasaria si escuchdramos, si aprendiéramo§ acerca de las .C.OH;
diciones que hacen posible o imposible vivir a algu.n?s ninos:
¢Cudles son las condiciones genéricas que hacen vivible o no
vivible una vida para los nifios? Nuestra tarea desde la escucha,
como educadores, como psicélogos o incluso como ab?gaqo§,
es descubrir aquello insoportable, aquello que r.xo'permlte vivir
y aquello que si, de manera de reducir. 12}5 condlclm?es de sz'—
vilidad y hacer que la vida pueda ser v1v1bl.e. Es decir, pr(')’ ucllr
las condiciones para el desarrollo o florecimiento del nino, lo
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cual impli j
limplica un enorme trabajo. Por empezar, podemos pensar

por la asignacién de género; hablamos sobre eso anteriorment
Mu.y frecuentemente una asignacién de género puede volvn .
radicalmente invivible. Y esto tiene que cambiar de una e
;egrsnz ?;ra. Es un proceso complicado pero es siempre asim:;
4Nera, es un continuum a menos que | : :
problemat‘lzar. Podemos estar permanentecrlnentoe TZ;::OIZOS )
tra esas asignaciones. De hecho, no hemos visto muchos caon~
porque no han llegado como un tema a los tribunales o0 a ?OS
;n:jt;oi;l p;,ro delI)en haber llegado a las terapias psicolégicaO:
cha por lo vivible/lo invivible segiin el gé ’
todo el tiempo y muchas personas se encfentran%utzr;(s;(l)c: ”
ello, luchando con la vergiienza, de manera privada a veces Lu(;l'1
no es la excepcién, no es la excepeidn radical. Lulg esté.mosu
zzarzio Iel hzcho que la asignacién de género no debe tomarse:
com ;‘?z addo ¥ que tampoco podemos todos experimentar
b egso P:z:d e género c;e manera completamente vivible, Vivig
X es aceptarlo desde la resistencia, mayor o m
0 puedes luchar en contra pero estando en ell; d st
n,lamoneis que debemos comprender. Y adernai,s}klle?a:yrfluncfj1 N ?1‘
cia ‘de genero que algunas veces opera a través (ie traba'a§ res
sociales, la psiquiatria, Ia ley, claramente. e

Geo-politica del conocimiento, feminismos
pos(t)colonialidad ¢

—Desde Améri 1)
América del Sur intentamos pensarnos ético-politicamente

apartir de |, icio 7
opa alcondzczon colonial y poscolonial en un proceso arduo
re ] g/
Estadop ch.zdenczalde teorias y conceptualizaciones de Europa y
s Unidos en la produccicn y ci ]
cciony circulacion académi, 7
tienes la necesid, 7 ety ot
ad de asumir los ri
s riesgos de la traduccic
‘ nece ' ion cultural,
pero parece imposible . :
que el discurso domina
nte sea pe bl
al vocabulari ] o clomes
lario de Ixs otrxs para resignificar categorias claves y

atrevers i imil
‘ ‘ e c.z asumir sus limites para cambiar esos discursos. ; Qué
Xperiencias o intentos de traduccion culty o

ral que involucren a
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nuestra region puedes compartir con quienes “no salenenla foto”,
como dijiste refiriéndote a los feminismos no hegemonicos?

—Esta es una pregunta muy amplia e importante. Por mucho
tiempo, se llamaron estudios poscoloniales a aquellos mayorita-
riamente referidos a la India Britdnica, tomando esas relaciones
como modelo primario de anélisis de las relaciones coloniales y
poscoloniales. Luego se mostré arduo de aplicar y se comple-
jizé el pensamiento en relacién a la colonizacién en Indonesia
o en las Islas del Pacifico. Y resulté arduo también a la hora de
pensar la conquista espafiola de América del Sur, porque ese
modelo inicial no podia ser aplicado allf; son distintos tipos de
colonialismo y de legados que requieren distintos tipos de anéa-
lisis. Y desde luego tenemos que pensarlos a partir de que los
conquistadores que llegaron a América llevaron esclavos con
ellos de manera inmediata. Los primeros esclavos fueron lleva-
dos al Caribe en 1501; nunca hubo un momento de expansion
colonial espafiola que no involucrara la esclavitud, y lo mismo
con los holandeses, por cierto. Entonces, ;c6mo contamos es-
tas historias de una manera distinta y cémo pensamos la condi-
cién de los indigenas en las Américas? Muchos sostienen, por
ejemplo, que la subordinacién y las précticas genocidas contra
los indigenas a lo largo y a lo ancho de las Américas es parte
de la historia que no llega a ser contada cuando comenzamos
a relatar desde la idea de los Estados Unidos, desde ese limite
de la idea de los Estados Unidos. Comenzamos a hablar de sus
acciones imperialistas y colonialistas sin preguntamos por el
mundo espafiol-americano, no nos preguntamos por la prece-
dente colonizacién de América; o cuando comenzamos con los
holandeses y seguimos su trayectoria colonial como referencia
desatendiendo la complejidad y la multiplicidad de capas dela
expansién colonial necesaria para comprender lo global. Creo
que es interesante pensar en esto; también creo que los didlogos
entre América del Sur y Africa son extremadamente impor-
tantes o incluso tal vez la recontextualizacién de los ejemplos
sud-asidticos en funcién de otros ejemplos en el hemisferio sur,
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¢c6mo desplaza esto nuestra manera de entender la colonizacigpy -

Este .tipo de mapa epistémico tiene que ser repensado y puedo
imaginarme la enorme frustracién de ver que las teorfas domj-
nantes son las que emergen de Europa y de los Estados Unidog
con el intento de borrar las historias y diferencias geopblfti~
cas. También pienso que en América del Sur serfa Importante
comPrender la historia del trifico ¥ la explotacién, y también e]
surgimiento de los regimenes dictatoriales en el siglo XX que
cambian el modo de concebir y de pensar esas relacionc’:s de
poder. Entonces ser poscolonial y posdiciatorial al misme tiem-
20 hace a una condicién masy diférente y su descripcién es muy
intrincada y muy singular para el contexto de América del Sur
que, de alguna manera, lo acerca al contexto africano. ;Cémo
pensamos en esto? ;Como un rechazo nacionalista de derecha
al poder colonial versus rechazo populista de izquierda al po-
d‘er colonial y al poder dictatorial de derecha? Es una historia
dlfel:ente Yy un mapa diferente. Serfa grandioso que una contra-
teoria epistémica que mostrase el parroquialismo de los mode-
los europeos o de los Estados Unidos pudiera volverse popular.

~—¢Cudl es tu concepcion sobre la geopolz'tz‘éa del pensamiento yel
&iro descolonial o poscolonial representado —entre otros— por Mig-
nolo o Spivak, o asit también el Hamado “feminismo pos-colonial”

una de cuyas representantes aqui podria ser Rivera Cusicanqui?,

~——SlgO a Spivak muy ceércanamente, hemos trabajado y publi-
f:ado Juntas y he leido todo acerca su trabajo. Tiene una gran
influencia en m{ y en mi forma de pensar en este drea. Conoz-
co algo del trabajo de los otros mencionados, pero no tan bien,
Lo que creo que serfa ms importante acerca de lo que llama-
mos feminismo poscolonial es tanto ] desafio que plantean a
Ia's concepciones tradicionales de los movimientos poscolo-
niales: estudios subalternos en Ia Indja britdnica pero también
del feminismo anglo-americano o €uropeo-americano que no
toman en cuenta a la mujer como implicada en relaciones de
poder coloniales y poscoloniales, Entonces debemos posibilitar
el pensamiento de estas cuestiones con un cierto tipo de nexo.

i
i
H
H
i
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Pensar en la situacién de las mujeres al interior del colonialismo
pero también al interior del poscolonialismo. Menciondbamos
antes a Fanon, quien como saben trabajé sobre la masculini-
dad y el renacimiento de la masculinidad como el dltimo paso
en el movimiento de liberacién del poder colonial. Y en su tan
movilizante e importante critica al racismo, nos muestra muy
claramente que la dominacién masculina es uno de los ideales
de la liberacién respecto de la sujecién colonial. ;Y dénde que-
dan situadas las mujeres en esta concepcién? Las mujeres son
la figura de la sujecién y permanecen colonizadas dentro del
poscolonialismo; ellas representan lo castrado. La posicién que
corresponde al hombre es superar la condicién colonial de la
castracién y colocar a las mujeres en ese lugar. Son cuestiones
complejas respecto a la raza y a posiciones geopoliticas las que
influyen aqui, y por supuesto tenemos la historia de las muje-
res en lucha y su esfuerzo por la decolonizacién, que es extre-
madamente importante. Lo sabemos; pero teéricamente esto
produce un cierto tipo de problema: ¢las mujeres luchan para
liberarse de la colonizacién sélo para insertarse dentro de una
episteme occidental en la cual son occidentalizadas, volvién-
dose ejemplares de posiciones imperialistas de sujeto? Vemos
esto, por ejemplo, en algunos de los debates sobre las mujeres
en el Islam. ¢Se liberan de un tipo de opresién para volverse
anuncios publicitarios o para volverse ejemplos de concepciones
culturalmente imperialistas de género? ;Logran ir de shopping,
vestirse a la moda, hablar como las briténicas coloniales? Hay
una gran cantidad de cuestiones aqui; pero el punto que quie-
ro hacer incapié sobre lo geopolitico es que Spivak hace una
afirmacién maravillosa: dice que el tema no es sélo documen-
tar como las mujeres en condiciones coloniales o poscoloniales -
son concebidas por la episteme occidental, sino antes bien ver
cémo las mujeres ven la episteme occidental desde sus posicio-
nes produciendo una reflexividad diferente a la que usualmente
producimos. Entonces la feminista del primer mundo culposa
dirfa: “Oh, debo realizar un seguimiento del modo en que la
mujer del tercer mundo bajo condiciones coloniales o poscolo-
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niales son representadas en los medios”. Esto todavia es tratar-

de limpiar lo dominante de la mirada de Occidente como sj
algtin dia pudiese ser mejor. Es un proyecto preocupa’do por ell
marco occidental y su mejoramiento. Y lo que Spivak propon

es dislocar ese marco por entero, y ver cémo Occidente es Ixzist .
por'aquellos que nunca han sido vistos por Occidente y co’rn(c))
es visto el Occidente para aquellas mujeres excluidas, borradag
porla mirad.a occidental. ;Cémo mirar el mapa desde’la mirada
de los excluidos?, ¢0 estdn fuera del marco de representacién?

Creo que eso es una dislocacién extremadamente importante
de la epistemologfa europea.

Notaciones éticas Para no concluir

—Desde la corriente decolonial, Mignolo’® da cuenta del momento
en que Enrigue Dussel —fundador de la F. ilosofia de la Liberacién—
a partir de un encuentro con Levinas, tomé conciencia de que su
con‘cepcio'n del Otro (que implica histéricamente al pueblo judio)
no znc:luye ni al afiicano, ni al asidtico, ni al amerindio, y menos
todavia al afio-americano. ¢ Cudl es tu vision en relacz'é;; alapro-
ble{ndtz'ca del “Otro” considerando la vigencia del pensamiento
levinasiano en la actualidad Y tus propias referencias al mismo?

~Ant.es que nada, si, Levinas es eurocentrista y Mignolo estd
en l? cierto. Y Enrique Dussel estd en Io cierto acerca de que
Levinas Fenfa una muy especifica idea acerca de cuéles son las
precondiciones culturales para las relaciones éticas; él habla so-
bre la pre-cultura y Ia cultura judaica y él pretende que ambas
sean la base de la relacién ética. He documentado en mj propio
tré‘ﬂ’oajo algunas de sus afirmaciones racistas acerca la poblac?én
a.smtica ¥ de su negativa a que el Islam también pueda conver-
tu‘?e en la base de la relacién ética. Entonces el que Dussel, a
quien conoci de hecho, haya hecho esa visualizacién tambi;':n
me parece apropiado. Pero saben, la pregunta es éentomnces nos

3. Mignolci,.VVA (2001) “Introduccién”, en: Mignolo, W, (
J geopolitica del conocimiento. Buenos Ajres:i?diciones

comp.) Capitalismo
del Signo, pp. 9-53.
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olvidamos de Levinas? Creo que debemos rechazar su euro-
centrismo y tomar aquello que necesitamos de su filosofia y
usarlo precisamente para criticar el eurocentrismo, por lo que
trabajo con y contra Levinas. Trabajo en contra de su racismo
pero trabajo con sus conceptos éticos, los separo y los uso de
maneras que creo él no aprobaria, como una “descarriada des-
obediencia levinasiana” [risas], pero creo que esa es la Unica
manera para que esa filosofia tan particular continte viva en
un modo diferente. Y Spivak coincide conmigo, ella lo utiliza
muy cuidadosamente para hablar sobre la racionalidad ética. Y
Drucilla Cornell, quien también tiene una critica tan completa
acerca de su eurocentrismo. Y, estd bien, no me preocupa la
critica a Levinas con la cual coincido, pero no adhiero a la idea
de que esa critica descalifique todo lo que dijo.

—Llegando a un posible final de una conversacién que seguro con-
tinuard, quisiéramos invitarte de alguna manera a aquello que has
ensefiado como “dar cuenta de si mismo”. Para esto supongamos
que tu obra o esta textualidad sea vista y escuchada por nuestros
descendientes en un periodo de cientos de afios, ;qué piensas que
valdria la pena decirle a esa generacion sobre la vida hasta aqui
vivida y las lecciones que de ella aprendiste?

—No tengo nada que decirle a los descendientes porque ¢quié-
nes son? No sé quiénes son e incluso ellos podrian hacerse la
misma pregunta sobre mi: “¢y ésta quién fue?”. No s si mi tra-
bajo o esta conversacién serén de interés para alguien de aqui a
cien afios, no podriamos saber cémo o de qué manera. Podria-
mos pensar que en ese entonces, conduciria a otras cuestiones,
pondria otros objetos de andlisis sobre la mesa y no me interesa
si eso sucede o no. No pienso en la posteridad, no imagino mi
nombre sobreviviendo mi muerte. No me importa. Sélo vivo
esta vida de la mejor manera que puedo, y no es fécil vivir esta
vida. Creo que esta es una idea muy masculina: “estoy escribien-
do para la eternidad y las personas me leerdn por siempre y mi
nombre estara entre los grandes nombres”... Y ssaben?, venimos
¥ nos vamos, es todo muy transitorio. Si funciona para alguien
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alguna vez, genial, es todo lo que espero. Pero no podemos sa

ber si quizis esto sea de utilidad para algunos en el futuro qué : | OUIRO

odrén quer { squé i
i odrén querer, sl que ¢que puedo decir al respecto?: nada,
ucnas gracias por tu tiempo, tus palabr

as, pensamientos y AT O o EPILOGO

sentimientos, Judith. ;H, j A /
“em el tintero"? éHay algo que haya quedado por decir o en A MODO DE EPILOSO

—S1.

uizd : . .
Quizd hatﬂe demasiado y me hubiese gustado hacerles
pregm.lt.as también, asf que en mi préxima visita a Buenos Aj-
res f
quisicra que me acompafien a cenar y que, principalmente
>

hablen ustedes. [Risas].

Daniel Berisso

‘ e acerqué a este “libro-conversacién” cuando ain no
- era ni siquiera un libro. Con desasosiego, sintiendo

que habia que remar entre malestares que suelen
entorpecer los afectos y la creatividad. Malestares reproduci-
dos por las instituciones mismas y amalgamados entre si por
una representacion mezquina del mundo. Esta influye sobre
los sujetos mds allé de sus discursos y declaraciones. Es asi que
aparecen muros y prohibiciones, pecados de palabra y escritura,
nuevas herejfas con sus respectivas inquisiciones laicas en un
mundo de “bestias triunfantes” —Giordano Bruno dizir—y de
pobres contra pobres.

Frente a tanta aridez, el libro me dio momentos de magia, de
esos donde la prosa y la imaginacién hacen sinapsis conceptual,
y deshizo en parte los herrajes de la maquinaria temida. Enton-
ces, al calor de ese contacto —demostrador del universalismo del
instante— del barro de la conversaci6n vi surgir mentes descon-
tracturadas y libres. Y empecé a fraternizar con las ingeniosas

ironfas, la entretenida puja de las conversaciones, los agudos
pensamientos hechos texto y las prosas amasadas con poesia.
La plética es un recurso filoséfico y literario cotidiano. Pue-
de ser un daimdn amigable que nos libere de esa experiencia del
mundo sub especie paper. Revela el extraordinario £airds de la
filosofia en la experiencia ordinaria, al cual cierta epistemologia
de hierro ha restado prestigio y actualidad. Y el desvio de es-

D
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tos “encausamientos” es uno de los bienestares que me invaden
después de esta obra, nunca cerrada del todo, Camino ain las
ex.ltrelineas de una escritura in-encerrable, con ecos que despa-
bilan y un afecto que hasta desconcierta, incluyéndonos en una
aventura pensante y, por atrevida, muy seria.

Muchas instancias de éstas suelen menospreciarse, rebajar-
se al subgénero de lo in-planificado. El coloquio es a menudo
considerado como forma “de café” o “de entrecasa”, hasta como
el gesto bonachén o permisivo que adopta el severo examen
cuando el profesor no quiere o no debe “jugar fuerte”, cuando
a su riguroso interrogatorio se impone una condescendencia

Institucional con el examinado. Asf también la filosofia viene .

sufriendo el efecto boomerang de una huella cartesiana que
hace que sus producciones adopten rasgos duros, rutinarios y
veloces, por sobre la alquimia de la improvisacién y el espesor
de palabra pausada.

Viene a cuento un tema de A. Camus en El mito de Sisifp,
al que recurro con frecuencia, pues tiene la contundencia (yla
elf.:gancia) que suele aportar la ironfa. Confieso que he leido el
original, pero que debo agradecer a la lectura de Eica, concepros

b zzrob/eﬂuzs de Ricardo Maliandi, el que se haya refrescado en
mi memoria. En efecto, en su parte dedicada a la “metodologia
filoséfica en general”, Maliandi revive una atrevida “teorfa” de
Camus, comentando que tal vez en los problemas esenciales de
la vida humana no hay sino dos tinicos métodos de pensamiento:
el de Pero Grullo y el de Don Quijote. Como se sabe, la pero-
grullada consiste en el despliegue de lo ya dicho: la obviedad
o la tautologfa. La metodologia de Quijote es aquella que se
arriesga; la que, contra las convenciones del “buen pensar” y Ia
palabra puesta en sintonia con lo medido y esperable, se arriesga
a la “locura” de la metifora ¥ la invencién. Coincidiendo con
Camus, y en base al recurso siempre a mano del clésico 7dson
aristotélico, Maliandi termina proponiendo el equilibrio entre

evidencia y lirismo. Ahora bien, la sensacién que deja el culto

a la metodologfa —al fin de cuentas, o4ds no es otra cosa que

“camino™ es que el sendero transitado cas; de manera exclusiva
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es el de la mathesis cartesiana, es decir, el de la evidencia. Esto
hace que la creatividad de los quijotes se vea eclipsada por un
criterio de “excelencia” que a menudo no representa mis que
el culto institucional de la perogrullada.

Muy por el contrario, a una de esas locuras indispensables

y sanadoras acabo de ser llevado por intelectuales de prestigio,
solicitados, candentes. Todo en un libro que me abrid sus puer-
tas y hospedé con gesto amable aunque provocador. Que me
demostré no creer demasiado en los galardones y, menos atn,
ser un mero #zstant book de nombres agraciados por las mo-
das editoriales. Que marcha contra aquello que las coyunturas
ponen en boca de las elites, contra las poses y los esnobismos
de turno. Que también me condujo a un mundo que trasciende
nuestra aldea, discutiendo —como ya es natural—- con el vapu-
leado “eurocentrismo”, aunque lejos de todo patrioterismo de
ocasién; redescubriendo lo “europeo” amigable y distinguién-
dolo de sus renovados “centrismos” excluyentes.

No quiero que mis dichos suenen a apologia de dulce reté-
rica, dado que el libro mismo no ha sido del todo complaciente
conmigo. Me ha hecho transitar por muchas zonas esperanza-
doras y amigables aunque empujéndome a pasar por otras des-
fachatadas e irreverentes. Por momentos se contradijo y eso
resulté muy légico. Oscilé entre un progresismo, alternativo
e in-esperado aunque siempre bien recibido, y un criticismo
dificilmente digerible. Con ZiZek vi recrearse esa cldsica pose
de enfans terrible presta a discutir con todo gesto izquierdista
desde la tipica sospecha de un “mds de lo mismo” inadvertido.
Miés precisamente, me hizo pensar en la posible funcionalidad
de un jovial igualitarismo que, cual rasero, pretende aplanar
toda jerarquia y desprecia toda pauta disciplinaria. Por lo de-
mds, considero que reprodujo una de las mas anticapitalistas de
las lecciones que la filosofia occidental viene repitiendo desde
hace ya veinticinco siglos: la defensa intelectual del sentido de
lo inservible. Estoy de acuerdo. Acuerdo con una educacién
que contrapese el impacto de la Reforma Bolonia (Proyecto
de adaptacién y unificacién de criterios educativos en todos los
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centros de Europa), que es una “fébrica de expertos”; y suscri-
birfa sin prurito alguno que la verdadera educacién debe ayu-
dar a “visualizar” y no entregarse irreflexivamente a las metas
¥ soluciones de los “entusiastas programdticos”.

Ahora bien, y frente a Zizek, mds que nunca invade la ne-
cesidad de retomar una via critica de la violencia normativa,
Hacia ella me condujo J. Butler, en clave educativa y por fuera
de su habitual encasillamiento en temas de género. jQué bueno,
una filésofa que nos desintoxica de exdmenes, concursos y vigi-
lancias jerdrquicas! Que induce al sutil descreimiento a quienes
“se la creen” y que, inclusive, machaca contra toda intencién
de hacer de su apellido un “ismo” mds, Que sefiala una ética
del “empoderamiento del contacto” y denuncia la mal habida
insignificancia de esos “cuerpos” que deberfan —mds que nada—
importar. Esto ltimo se manifiesta en que de lo “duelable” de
una vida, se pase a lo resbaladizo, lo descartable; lo que sdlo es
atendible como propésito de experticia, control y lucro.

Luego me interceptd el recuerdo de una palabra de aliento:

“ya vas a llegar, tenés toda la vida por delante”. La voz se derra-
mé como un eco que conjugaba palabras familiares y queridas
con murmullos de caras pasajeras y desconfiables. Aceptemos
que la educacién recoge mucho de ese acerbo hecho de frases
tan obvias e intrascendentes como infalibles e inevitables. ;Has-
ta dénde puede la sagacidad de una filosoffa, inquieta hasta el
agotamiento de sus recursos creativos, aportar revelaciones que
derriben esos mitos cotidianos? ¢Hasta dénde se filtran por las
hendijas que dejan las locas hipérboles de los filésofos aquellas
obviedades que el mundo objetivo repite y repite, a espaldas
de los pensamientos disruptivos? Lo real es que el progreso,
el “ser como el que m4s”, Ia prosperidad futura y demds pro-
mesas entre paternales y magisteriales, en gran medida no se
cumplen. Solo unos pocos agraciados creen estar —educacién
mediante~ en sintonia con sus m4s entrafiables suefios. Y las
mayorias fracasan entre agoreros prondsticos y canticos he-
roicos, doblegados finalmente por la rutina de un capitalismo
restrictivo, sin lugares, injusto.
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Hay algo en la estructura de la explicacién que —volvid a
decirme Ranciére~ se distingue esencialmente de la experien-
cia estética. Bl profesor que meramente explica parece estar
diciéndole al alumno “el futuro soy yo”. Es decir: “alguna vez
sabrds esto que yo estoy ahora explicindote. Deja que termine
de explicdrtelo, luego estidialo bien en tu casa y finalmente en
un futuro lo sabrés (dominaris), como ahora lo sé (domino) yo».
La experiencia estética difiere totalmente de esto. Quien lleva
adelante la accion catértica, es decir, el artista, “desconoce” que
haya una verdad explicada que tenga mayor importancia quelo
que estd-haciendo en su presente creativo. Si no mediara este
desconocimiento “productivo” no habria arte ninguno. Por eso
tiene razén W. Kohan cuando en Z/ maestro inventor. Simén
Rodriguez, y aludiendo a E/ maestro ignorante de Ranciére,
distingue entre dos ignorancias. No es lo mismo la ignorancia
asociada a la experiencia estética que la ignorancia vulgar de la
mera ausencia de conocimiento o reflexién. A esta ltima nadie
podria defenderla bajo ningiin concepto. Forma parte de ese
niicleo duro del sentido comiin desde el cual podria gritérsele
a Ranciére: jqué maestro ignorante ni que ocho cuartos! Al fin
y al cabo, es obvio que confiamos nuestros hijos a un maestro
“entendido” en el tema en el que “andan flojos”, para que éste
les explique y ete, etc. La ignorancia henchida de vigor estético,
en cambio, se rebela ante recetarios y explicaciones. Desconfia
de quien se exhibe como modelo de futuro y que promete “ya
llegards a lo que yo he llegado”, precisamente, porque quedar
sujeto a esa profecia es, segiin Ranciére, entrar en la pendiente
del embrutecimiento esperanzado, en la I4gica de la “demora
infinita”. Es éste el punto donde en la confluencia de educa-
cién, estética y politica se avizora una politica distinta; pues —a
no dudarlo— también estamos acostumbrados a que la politica

tradicional nos seduzca con futuros mejores. Lejos de verificar
la igualdad que el poeta siempre pone en el presente, la educa-
cién y la politica divorciadas de la experiencia estética hacen de
la igualdad la “zanahoria” que el “burro” ~despiadada aunque
apropiada metéfora escolar— persigue para no alcanzar nunca.
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El libro machacé sobre mucho de lo que ya sabia.y estd -

bien saberlo con palabras nuevas: que la educacién no deberfa
rebajarse a la escucha mansa, silenciosa y boquiabierta, sin de-
sertar ni siquiera con la mente, sin vagar por la fantasfa. Que
tampoco deberia celebrarse como “universal” al verso unitario
y mundialmente hegeménico. Que hoy més que nunca debemos
identificarnos con los problemas de Ia comunidad docente, ante
el asedio neoliberal de Ia escuela ptblica, universal y gratuita,
Sin embargo, la reflexién suele ir por més, como si nunca le
alcanzara lo que tiene; ante la duda de que, tal vez, eso que no
tiene o corre el riesgo de perderse se deba al olvido de aquello
que pretende ser mds. Por lo tanto, ampliamos sentidos y bus-
¢amos, ;por qué no?, el revés frustrante de ciertas convicciones
0 esa palabra no dicha que se niega a salir del tintero progre-
sista. Entonces, hay tiempo para desconfiar del “tiempo” de
aprendizaje que impone el cronémetro global, como acaba de
decir W. Mignolo. Porque es claro que es mala la desercién y
el abandono de “lo que hay”, pero también es real que tanto
crueles matanzas como ilustradas escolaridades convirtieron en
“desierto” a nuestros pueblos originarios. Y también debe con-
cederse a Mignolo, o a Fornet-Betancourt, que, més alld de lo
humanamente esperable del “acceso universal” al conocimien-
to, ya en el corazén de universidades Y museos, seria oportuno
empezar a “desprenderse” de las versiones unitarias del mundo.

También se trata —como manda Ia pedagogia liberadora de
Paulo Freire— de tener en cuenta que la convivencia que edu-
cativamente se pregona no puede ignorar la miseria y la mor-
tandad estructural del sistema-mundo. Entonces la “convivia-
lidad”, como el didlogo intercultural, lejos de Ia prédica conci-
liatoria que esgrimen ciertas iglesias conservadoras, es tanto el
amor —del “sentipensar o acompanar™- al otro, como también
el combustible de la lucha contra quien oprime.

N. Hartmann en su axiologfa supo advertir la inevitable riva-
lidad entre la fuerza y la altura de los valores. Es asf que sefial$ la
importancia ética fundamental de [a antinomia entre lo elevado
¥ lo urgente. Tomando este aporte del pensador alemén, podria

e
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complejizarse la cosa y determinar que hay urgencias elevadas
y urgencias que no lo son. Y que las urgencias no-elevadas son
mads fuertes que aquellas mds altas y reflexivas: primo 77z.zzC;zgm76

i io. Reconocida esta
dopo filosofare, reza el conocido proverbio. R

" obviedad, me gustarfa no negarle al pensamiento la condicién

de la imperiosidad. Las devastadoras “urgencias::’ de las pohi
ticas antipopulares tienen un nombre: “decreto”, y apuran e
paso para reproducir el beneficio de unos pocos y la contlnlua
postergacion de las mayorias. Entre much‘a’s otlzas cosas, a los
pueblos les es robado el tiempo de la reﬂ‘e}gon.y ésta aparece en
ropajes complejos o exdticos como el privilegio de I?S manI'I;lS
acomodadas. Considero que este libro, entre tant.os mtento's e
tender puentes entre la Academia y la .con..textuahdad, concien
tiza sobre la urgencia de salir de disociaciones tales como penl—
sante/no pensante, formal/popular, intelectual/no mt.electua .
Finalmente, este libro con sus aciertos y sus fallidos, sus
instantes plenos y sus vacancias, con sus preguntas dadasd y
adeudadas, este libro conversador, me ha regalado un mun ,o
no conservador. Ha puesto su grano de arena contra la a}le’gna
boba, y contra la amargura que suele ser su otra cara. QUIZé(l sea
eso, nada mds y nada menos —y parafraseando a Spinoza— (casi
todo) lo que puede un libro.




