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Corsario Rojo, nro. 5, primavera austral 2023, seccién Bitacora de Derrotas

CARLOS HERRERA DE LA FUENTE

LA CONSTRUCCION IDEOLOGICA DEL LIBERALISMO”

Si después de leer las siguientes lineas a algun lector le quedara todavia la impresién de que lo
escrito simpatiza, asi fuera en la mas minima escala, con el lenguaje engafioso, mustio, diplomatico,
B candorosamente humanista, hipécritamente libertario y formal del liberalismo, tendria todo el
derecho de remarcar el pasaje identificado y aplicarle sin miramientos el versiculo biblico Mateo 5:30: <Y si
tu mano derecha te es ocasion de pecar, cortala y échala de ti; pues mejor te es que se pierda uno de tus
miembros y no que todo tu cuerpo sea arrojado al infierno”. Porque nada de lo que se dice en este escrito
deberia ser confundido, en ningin momento, con la prédica liberal; nada de lo que en él se expresa, de lo que
en él se manifiesta, deberia quedar impregnado de ese aroma fétido, patrido, malsano de las afirmaciones
liberales, que gustan repetir palabras hipnéticas como si se tratara de una multitud de flautistas de Hamelin:
democracia, libertad de expresion, tolerancia, inclusion, diversidad, pluralismo, multiculturalismo, valores
occidentales... La recomendacion de la que se parte es definitivamente la siguiente: cuando se escuchen o
lean esas palabras, provengan de la boca que provengan, procedan de la pluma que procedan —incluso del
critico al que se tenga en més alta estima—, lo Unico correcto, lo Unico urgente como medida inmediata de
proteccidn, es identificar la totalidad del discurso del cual emanan y tacharlo de absolutamente falso, de
necesariamente mendaz y dafiino. Entiéndase: no se trata solamente de una medida politica, de un ejercicio
polémico de la inteligencia critica. No: se trata de una medida sanitaria de proteccion mental, de una
profilaxis epistémica y ética. jMejor permanecer confinados durante afios enteros que dejarse contaminar por
el virus de la hipocresia liberal! Ese virus lo penetra todo, lo contamina todo, lo succiona todo. jY no hay
barbijo ni vacuna que nos proteja de esa infeccidén! Es necesario inventar un nuevo lenguaje, nuevos gestos,
desarrollar otros conceptos, utilizar otras expresiones, desplegar otra praxis, inaugurar una nueva forma de
relacionarnos con el mundo, lejos, muy lejos de la intoxicacién liberal. jEs necesario desliberalizar hasta la
ultima célula de nuestro cuerpo! Este es el necesario punto de partida para comprender la realidad y
transformarla. Cualquier otra medida que no asuma la radicalidad de este imperativo quedara presa de la
insana ilusion hegeménica del mundo contemporaneo y sus malignas consecuencias. Ese es nuestro credo.
Ese es nuestro necesario punto de partida. Y de ninguna manera es negociable.

2. ¢Qué es el liberalismo? Es la forma mas elevada, mas sublime, més civilizada de convertir toda realidad
en mentira. Pero no una mentira directa, cinica, ironica, abierta, que tiene el objetivo descarado de engafiar,
gue asume el engafio como una forma de enfrentar el mundo, de subvertirlo, de trastornarlo. Una mentira a la
que todo el mundo reconoce como mentira y nunca podria confundir a nadie, mucho menos al que la sostiene.

* El presente ensayo es producto de la colaboracion en el proyecto PAPIME PE309023, “Herramientas para la ensefianza de la
Historia de América Latina desde la perspectiva del Sistema-Mundo Capitalista y la Teoria Critica (1970-2022)”, coordinado por la
Dra. Fabiola Jesavel Flores Nava, adscrita a la Facultad de Economia de la Universidad Nacional Autonoma de México. El ensayo
serd el primer capitulo del proximo libro del autor, que se llamarad La inercia ideoldgica. Perspectivas contemporaneas desde la
Teoria Critica.
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No. El liberalismo es una mentira que se cree ella misma verdad, que se suefia como verdad, que, alin mas,
jura ser la Gnica verdad posible. El liberalismo no tiene necesidad de engafiar a nadie porque es el engafio
mismo, incluso contra €l mismo. Para un liberal no hay nada mas natural que alabar la libertad de inversion
de una empresa que ha arrasado con decenas de miles de hectareas de bosque, o destruido a gran escala
arrecifes de coral, y formar parte de una ONG ecologista para la proteccién de la mariposa monarca o la
vaquita marina. El liberal puede, sin percibir la menor contradiccion en ello, apoyar el bombardeo de un pais
«incivilizado» en pos de la «democracia» mundial o en defensa de los «derechos humanos», y luego adoptar
a los nifios huérfanos que ha generado esa misma invasion como un acto de «humanismo» o «filantropia».
iEl humanismo liberal vale incluso en contra de la humanidad a la que busca salvar! No se puede ser liberal
sin sofiar con el progreso cientifico, tecnoldgico y econémico del mundo; con la «educacién universal», con
la «salud universal»; y al mismo tiempo, sin mediacion alguna, sin la menor distancia, aplaudir la
privatizacion de geografias enteras que condenan a muerte a millones de sujetos pauperizados. Para que se
entienda mejor: el liberal es capaz de ver directamente la cara de la realidad, las migraciones masivas, las
hambrunas continentales, la pobreza extrema, la contaminacion de los mares, las guerras subsidiarias, la
violencia homicida en todas partes del mundo, el narcotrafico, la criminalidad creciente en los paises mas
«atrasados», y sostener que todo ello, que toda esa catéastrofe que él mismo ha producido, que esa realidad
inmunda que ha generado con sus propias manos, no es mas que la consecuencia inevitable de... jla falta de
mas liberalismo!

3. Si se me pidiera nombrar la primera mentira del liberalismo, su mentira fundacional, de la que parte todo
el sistema de engafio y manipulacién ideoldgica que lo caracteriza, no me centraria en la ficcion del
individuo utilitario y egoista al estilo de Bentham, aquel que busca la felicidad a toda costa, incluso con las
redefiniciones gazmofas que reintrodujo Stuart Mill (en las que la felicidad del individuo incluye el
compromiso con los otros como opcidn vital), ni siquiera en su version walrasiana mas idiota del homo
oeconomicus, de aquél que funda su racionalidad en las ventajas marginales que puede brindarle la praxis
consumista (s6lo existente en los manuales universitarios de economia, que, por la sola aceptacion de esa
idea, deberian tirarse sin miramientos a la basura). No. Si se me pidiera nombrar la mentira por excelencia
del liberalismo, la mentira mas alla de la cual no habria nada que encontrar, nada mas que descubrir, en suma,
el motor inmévil de toda esta arquitectura de falacias y embustes, elegiria, entre todas, la de la libertad. Ese
seria, sin duda, el punto de partida necesario, la causa primera, la arché ideoldgica de primer rango, de la
cual depende la otra patrafia sobre el individuo utilitario. La idea de que, en esta sociedad, en este sistema,
existe algo asi como un individuo libre y que ese individuo libre se caracteriza por su capacidad de elegir
entre una multiplicidad de opciones de vida y de sentidos de existencia, no sélo es la méas elevada sandez que
se haya planteado jamas, sino un contrasentido patente que cualquier persona con la menor honestidad
imaginable puede confirmar en un recuento somero de su propia historia. Estamos tan acostumbrados a la
esclavitud social que creemos que ser libre significa la oportunidad de elegir nuestras propias cadenas;
estamos tan integrados a la burda inercia del autosometimiento, que sofiamos con el color de nuestros
grilletes como la confirmacion indiscutible de nuestra capacidad de elegir. No hay nada en esta sociedad
(més que, tal vez -y ello resulta improbable—, ciertos aspectos marginales de nuestra experiencia), que
podamos elegir, de principio, libremente. Todo es producto de la coacci6n, de la obligacion, del
disciplinamiento, de la programacion, de la imposicion mas abyecta. No, no s6lo no somos libres: somos los
esclavos mas perfectos y alegres que hayan existido en toda la Historia universal. El liberalismo es la oda
mas grande que se haya escrito jamas en defensa de la esclavitud moderna y en contra de la verdadera
libertad. El liberal es, en lo més profundo de su ser, un negrero surefio que disfruta dar latigazos en la
espalda de aquel ingrato esclavo que se atreve a dudar, aunque sea por un momento, que es
incuestionablemente libre.
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4. ;Como se podria ejercer libremente la capacidad de elegir nuestra vida, de fundar soberanamente nuestros
proyectos presentes y futuros? Si tuviéramos la suficiente disponibilidad de tiempo, medios y condiciones
intelectuales para hacerlo; si nuestra formacion propiciara las capacidades reflexivas criticas para valorar
entre opciones y posibilidades, y las opciones que se abrieran no estuvieran preestablecidas de antemano
como las Unicas disponibles; si existiera un medio social que promoviera, protegiera y fomentara la
afirmacion de los individuos como Unico medio factible para su realizacion colectiva; si, en fin, el individuo
en cuestién tuviera el derecho de experimentar, corregir, modificar, realizar su propia praxis afirmativa para
descubrir lo que le conviene y quiere ser, sin que nadie le exigiera cefiirse a determinados parametros
morales o a determinadas reglas univocas para ejercer el derecho a decidir sobre su propia vida. Ninguna de
esas condiciones se cumple en las llamadas sociedades liberales. No hay ninguna eleccion real o sustancial
gue el individuo pueda ejercer en ese espacio. La libertad liberal es un mito. Y un mito violento.

5. Lo primero de lo que carece el individuo es de medios. Sin medios disponibles, el ejercicio de la libertad
es tan s6lo una abstraccion. Si deseo ser piloto automovilistico y carezco de vehiculo automotor, mi deseo no
se puede cumplir. Si quiero sembrar, pero carezco de instrumentos de labranza e incluso de tierra, nunca
alcanzaré mi objetivo, asi tenga las semillas en la mano. Los medios para realizar una voluntad son mdaltiples:
no solo se trata de objetos, herramientas, instrumentos, materias primas, instalaciones, sino también de
conocimientos técnicos, experiencia, educacion, apoyo colectivo, etc. Una voluntad puede hacerse efectiva si
se ha entrenado, si se ha preparado para ello, y si dispone de las herramientas y el emplazamiento adecuado
para desplegarse a plenitud. No hay idealizacion en esto. Por supuesto que la experiencia es un proceso, el
curso de un aprendizaje constante que implica errores, descubrimientos, modificaciones, etc., pero esa
experiencia misma sdlo puede desdoblarse si se cuenta con las condiciones minimas de realizacion. Es cierto,
también, que un individuo no lo puede todo y que su mismo caracter social implica que la mayoria de las
cosas que desea dependen, en gran medida, de que existan otras personas que las produzcan y se las
compartan. Lo Unico que se dice es que, en la sociedad idealizada por el liberalismo, la sociedad moderna
capitalista, no existen en principio, para la mayoria absoluta de la humanidad, las condiciones minimas para
volver efectiva la idea de una eleccion libre en casi ningln nivel de la existencia. Y ello es asi porque el
capitalismo parte fundacionalmente de la expropiacién y privatizacion de los medios de produccion
colectivos que podrian dar la oportunidad al individuo de contar con las condiciones basicas de ejercicio de
su voluntad. EIl capitalismo enajena esos medios y deja al individuo desprotegido, inerme frente a una
realidad que no s6lo no se los facilita o presta, sino que, ademas, lo obliga a alquilar su vida para poder
adquirir los elementos necesarios para mantenerla. Olvidemos el obtuso suefio de la libre eleccion: el
individuo no cuenta ni con los minimos medios para sobrevivir. Se tiene que vender; se tiene que esclavizar
libremente (porque asi lo establece la ficcion juridica). Con ello se le roba una segunda dimension de su
existencia: el tiempo.

6. La vida es tiempo. Literalmente: la vida es el tiempo con el que uno cuenta para definir y afirmar su propia
existencia. Pero sucede que en las sociedades liberales no hay esa libertad de eleccion. Al contrario: estoy
obligado a vender mi fuerza de trabajo tan s6lo para poder sobrevivir. De otra manera, mi tiempo de vida
sera, muy pronto, igual a cero. No hay libertad para elegir mi tiempo (o sea, mi vida): tengo obligatoriamente
que trabajar, porque carezco de los medios de produccion para afirmar soberanamente mi existencia. Asi de
sencillo. Estoy esclavizado a priori a esa situacion social. No hay forma de escapar de ella, a menos de que
sea un propietario de medios de produccién o cuente con recursos financieros casi ilimitados (lo cual implica
otro tipo de esclavitud que analizaremos enseguida). Tal vez, si tengo suerte (y sélo si «tengo suerte») puedo
elegir la persona, la empresa o la institucion a la que me esclavizaré, a la que le cederé el tiempo de mi vida.
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Sélo hay dos elecciones genuinas en la sociedad capitalista: o elegir a mi esclavista 0 morir de hambre. Fuera
de ello, no hay nada... Y esto vale también para la ficcién del «pequefio propietario» libre. Porque ese
pequefio propietario, que de entrada no cuenta con medios de produccion ni recursos para iniciar su negocio,
tiene que adquirirlos de alguna manera. Tiene que asumir una deuda y comprometerse a cubrirla en un
determinado plazo. Se vuelve esclavo de esa deuda y de su acreedor. Y si el dinero que invirtiera fuera el
suyo, porque lo ha ahorrado con mucho esfuerzo y sacrificio, se vuelve esclavo del trabajo mismo que tiene
que realizar, del mercado, de la inversion y la reinversion, porque de otra manera, si no lo hiciera, perderia
todo y quedaria sumido en la mas absoluta y terrible miseria... Toda la existencia dentro del capitalismo es
una esclavitud al trabajo necesario, ni siquiera a un trabajo afirmativo, que fortalezca, alegre y potencie fisica
y espiritualmente al sujeto, sino a un trabajo sometido al ansia de ganar dinero para sobrevivir 0 para «vivir
mejor». Cualquier actividad recreativa o afirmativa resulta sospechosa para el capitalista liberal. “Considera
que el tiempo es dinero”, decia Benjamin Franklin, uno de los padres fundadores de Estados Unidos.
Filosofia del avaro la denomind Max Weber. Tenia razon; eso es el liberal: un avaro del tiempo, de la vida.
Un esclavo del trabajo y del dinero.

7. El capitalista, el propietario de los medios de produccion, también es un esclavo en cierta medida. Esta
afirmacion puede ofender al que carece de recursos econémicos, al que no cuenta con los mas minimos
medios para realizar su vida, pero no por ello deja de ser menos cierta. “La clase poseedora y la clase
proletaria”, sostiene Marx, “representan la misma autoenajenacion humana. Pero la primera clase se siente
bien y se afirma y confirma en esta autoenajenacion, sabe que la enajenacion es su propio poder y posee en
él la apariencia de una existencia humana; la segunda, en cambio, se siente destruida en la enajenacion, ve
en ella su impotencia y la realidad de una existencia inhumana™?. En otras palabras: mientras que el burgués
se siente a sus anchas en el seno de la sociedad liberal-esclavista, el proletario (léase: todos los que no
tienen medios de produccion, sean de clase baja 0 «media», la casi totalidad de la humanidad) vive su vida
como negacién constante. Por supuesto, a Marx no le tocé atestiguar el progreso ideolégico de la sociedad
capitalista y la produccién en masa de modernos esclavos enamorados de sus cadenas, pero es algo que se
puede derivar facilmente de sus teorizaciones sobre el fetichismo, si se las lee con cuidado. Lo que importa
aqui, en todo caso, es que el capitalista también es un esclavo, alguien que «enajena su humanidad» (aunque
disfruta de hacerlo, incluso en sus facetas mas violentas, por su acceso cuasi-ilimitado al mundo entero del
consumo Yy su posicion de mando). Pero ¢esclavo de quién? Del capital mismo. ¢Y qué o quién es el capital?
El capital no es ni una persona ni una cosa: es una logica, una l6gica social (en medio de una sociedad
asocial, agregaria Bertolt Brecht). La légica del capital es muy sencilla: invertir para obtener mas de lo que
invierte, y volver a reinvertirlo. Valorizar su valor. Y eso lo logra de dos maneras: por medio de la
explotacion y por medio de la competencia. El capital tiene que explotar obligatoriamente a la clase obrera
(a la préactica totalidad de la humanidad que carece de medios de produccién) para extraer un plusvalor, que
luego sera reinvertido como capital, y competir en el mercado con los otros capitalistas que quieren
arrebatarle sus ventajas y nichos econémicos. La légica del capital, la del valor valorizandose, implica una
praxis despiadada de opresion, explotacion, competencia, sometimiento y division jerarquica del mundo. En
esa ldgica se afirma y vive como mandamas. Y no es libre de hacer otra cosa. Si deja de actuar de esa
manera, si, de alguna forma, en lo més hondo de su corazédn, y por una causa desconocida, le nace un
impulso humanista-oweniano, esta condenado a perder, a ser derrotado en el mercado, a desaparecer como
capitalista. Si el burgués no se somete a la logica del capital, a su necesidad de reducir costos
(fundamentalmente de mano de obra, pero también de locacion, de materias primas, de recursos
energéticos, de deudas fiscales, etc.), estd condenado al més absoluto y completo fracaso econémico. Es

! Karl Marx y Friedrich Engels, La Sagrada Familia y otros escritos filoséficos de la primera época, México, Grijalbo, 1967, p. 101.
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esclavo del capital y su dindmica incorpérea. El es, como lo llamaria Lars von Trier, el jefe de todos, no el
capitalista de carne y hueso; no Tesla, ni Bill Gates ni Slim. Ellos son los titeres del verdadero soberano: el
capital.

8. El esclavo moderno, dijimos, vista overol o atuendos de reconocidas marcas, estd obligado a alquilar su
fuerza de trabajo para poder sobrevivir. Pero también, al igual que el capitalista, estd sometido a una l6gica
implacable, despiadada. No la del capital, sino la del salario. El trabajador debe luchar constantemente por el
mantenimiento de su salario, el cual intenta ser reducido, en cada oportunidad, por el capitalista. Cuando las
condiciones son propicias, puede buscar un incremento. Si existe una organizacion que lo proteja a través de
un contrato colectivo, el incremento puede ser comdn, pero en las condiciones del capitalismo posmoderno,
que tanto alaba el demdcrata liberal, el salario se negocia individualmente, lo que sirve al capitalista para
emplear una de las principales herramientas de control laboral: la competencia entre trabajadores. En
condiciones de desproteccion laboral, que son las que abundan en el mercado neoliberal del empleo
«flexible», el trabajador debe competir con sus compafieros por un mayor salario, de tal forma que el otro, su
compariero, se convierte en un peligro latente que, en cualquier momento, puede robarle la oportunidad de
mejorar su condicién econdémica (lo Unico que, en verdad, le interesa, ya que ha sacrificado su tiempo vital al
trabajo necesario). Divide et impera. Confrontados los trabajadores entre si, aislados y convertidos
reciprocamente en enemigos francos, pierden una de las pocas herramientas para combatir las condiciones
gue los sujetan, cada vez mas, a una situacion de pobreza y penuria: la alianza politica en contra de su
opresion. El trabajador, pues, no es s6lo esclavo del trabajo necesario para reproducir su vida, sino ademas de
la 16gica que lo caracteriza: la de la confrontacion, la competencia, la sumision a las 6rdenes del capital, que
es la que impone la ley de los salarios.

9. En las llamadas sociedades liberales, entonces, el individuo promedio carece de medios, de tiempo y de
autonomia politica para definir su vida. Todos, incluyendo los propietarios, estan sometidos a la l6gica
despiadada de la competencia, la lucha, la violencia, la sumision, la disciplina y la fidelidad a la l6gica del
sistema, ya sea ésta la de la ganancia o la del salario. Agreguemos ahora algo mas: carecen de los
conocimientos y las capacidades necesarias para entender el funcionamiento del sistema y dirigirlo o
transformarlo; esto es: para ejercer su libertad. La practica totalidad de individuos que integran el sistema de
dominacion moderna (incluyendo a los propietarios) son individuos incapacitados, parcializados,
fragmentados, ignorantes e impotentes. El sistema vive de producir y reproducir individuos a los que se les
han expropiado las facultades intelectuales, técnicas, practicas y fisicas para cambiar las condiciones de su
dominacion o, en el caso de la realidad burguesa, acoplarlas plenamente a su voluntad. Parad6jicamente, la
anulacion de las capacidades y destrezas individuales marcha al ritmo del desarrollo técnico y cientifico del
sistema mismo. Mientras mas desarrollado tecnoldgicamente sea el sistema; mientras mas conocimientos
cientificos acumule; mientras mas saberes se incorporen al quehacer cotidiano y productivo de la realidad
econémica y social, mas ignorante, méas impotente, mas incapaz seré el sujeto que forma parte de ella. Este
es un axioma del desarrollo capitalista.

El desarrollo moderno tiene como sustento técnico un proceso general de racionalizacién de cada uno de los
momentos que constituyen el entramado econdémico de reproduccion social (la produccion, la distribucion y
el consumo de la riqueza material generada). Esa racionalizacion se fundamenta, a su vez, en el empleo de
métodos matematicos de célculo y computo de las distintas etapas y fases que componen el proceso laboral
en su conjunto, con la finalidad de hacerlo méas eficiente y menos costoso. El seccionamiento o
parcializacion, cuantificable y medible, de las distintas fases del proceso laboral es lo que da paso a la
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Ilamada division técnica del trabajo, caracteristica esencial del modo de produccion capitalista, que entra en
escena resquebrajando las formas anteriores, premodernas, de organizar las funciones laborales, en las cuales
el campesino o el artesano podian cumplir las tareas necesarias para generar un valor de uso completo. Se
trate de un zapato, de una mesa o de una herradura, la produccion artesanal precapitalista se fundamentaba en
el conocimiento integral que los trabajadores tenian del proceso de produccion de un objeto, y que
transmitian, de generacion en generacion, a los aprendices bajo su cargo. Lo que hace el capitalismo cuando
entra en escena es romper ese conocimiento integral y seccionarlo en varias fases, con la finalidad de hacerlo
mas productivo y econémico. Asi introduce la especializacién laboral como fundamento de la generacion de
la riqueza material. Cada obrero se especializa en una funcion especifica del proceso manufacturero. Ya no
crea un zapato completo, sino que se vuelve especialista en producir suelas o cordones, o en clavar, pegar,
zurcir, etc., y mas tarde, cuando se introduce la maquinaria en el seno de la fabrica, se especializa ain mas,
cumpliendo tareas repetitivas: martillando, moviendo una palanca, apretando un boton, desplazando un
objeto de un lugar a otro. Su labor se simplifica, se destotaliza y se parcializa.

La maquinaria introduce, asi, una segunda caracteristica al proceso de descapacitacion del obrero en el
capitalismo: la mecanizacion de la jornada laboral. De esta manera, no s6lo se le roba el conocimiento
organico de la produccién de un valor de uso, sino que se convierte el trabajo en una actividad repetitiva e
idiotizante. El obrero no es ya concebido como un sujeto capaz de generar y guiar el proceso laboral, sino
como una simple herramienta, instrumento o engranaje del mecanismo fabril automatico que lo absorbe y
engulle. Con ello se cosifica alin mas su praxis y su conciencia (lo cual ya habia sucedido, anteriormente,
cuando fue reducido a mercancia fuerza de trabajo). Asi lo expresa Lukacs en su clasico analisis en Historia
y conciencia de clase:

Si seguimos el camino que recorre la evolucidn del proceso de trabajo desde el artesanado, pasando por la
cooperacion y la manufactura, hasta el maquinismo industrial, vemos una racionalizacion siempre
creciente, una eliminacion cada vez méas grande de las propiedades cualitativas, humanas e individuales
del trabajador. Por una parte, en efecto, el proceso de trabajo se fragmenta, en proporcion siempre
creciente en operaciones parciales abstractamente racionales, lo cual disloca la relacion entre el trabajador
y el producto como totalidad y reduce su trabajo a una funcién especial que se repite mecanicamente. [...]

En segundo lugar, esa dislocacion del objeto de la produccion es también, necesariamente, la dislocacion
de su sujeto. A consecuencia de la racionalizacion del proceso de trabajo, las propiedades y
particularidades humanas del trabajador se convierten cada dia mas en simples fuentes de errores, frente
al funcionamiento, calculado racionalmente por adelantado, del proceso de trabajo conforme a leyes
parciales exactas. EI hombre no figura, ni objetivamente, ni en su comportamiento ante el proceso de
trabajo, como el verdadero portador de ese proceso, sino que queda incorporado como parte mecanizada a
un sistema mecanico que él encuentra ante si, acabado y funcionando con total independencia, y a cuyas
leyes debe someterse.?

A la destotalizacién de la experiencia humana sometida al mecanismo automatico de la voragine maquinico-
industrial (repetida en todas las esferas del mundo laboral: en el campo, en la industria, en la burocracia, en
el sector servicios, etc.), le sigue el aislamiento, la jerarquizacion y la individualizacion de la experiencia,
gue separa al trabajador de sus colegas y, por el mecanismo de la competencia laboral, los confronta y opone.
Cada trabajador, en principio —esto es, en la inercia ideologica del sistema capitalista—, «vela por sus
intereses», sin considerar las necesidades y carencias de sus comparfieros de trabajo, a los cuales ve como
competidores hostiles capaces de «robarle» su puesto (si es que tiene uno superior), o bien que le impiden
avanzar en el escalafdn jerarquico de su empresa. Esto afiade un elemento de presion en la division politica

2 Georg Lukacs, “La cosificacién y la conciencia del proletariado”, en Historia y conciencia de clase, La Habana, Ed. de Ciencias
Sociales, 1970, pp. 114-115.
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de la clase obrera, la cual, en su vivencia inmediata (previa a cualquier desarrollo de una conciencia critica),
esta lejos de poder concebir su actuacién colectiva como método para transformar la realidad econémica y
social.

La especializacion, mecanizacién y atomizacién laborales son tres de los mecanismos que acompafan el
desarrollo técnico de la modernidad capitalista. Tales mecanismos profundizan la alienacion del individuo en
las sociedades liberales. Mientras mas se desarrollan éstas, mas ignorantes e incapaces se vuelven los sujetos
gue viven en ellas, y, por consiguiente, mas sometidos, esclavizados, a su ldgica de explotacion y trabajo
necesario.

10. Ahora bien, se podria pensar gue si el conjunto de trabajadores (la mayoria absoluta de la humanidad)
sufre un proceso de constante degradacion de sus capacidades fisicas, mentales y espirituales que los vuelven
cada vez mas incapaces de afirmar su existencia fuera de las exigencias del sistema, entonces, la totalidad del
desarrollo técnico y cientifico de la humanidad es aprovechada por la clase dominante para controlar y
manejar las redes de la realidad econdémica, politica y social a su conveniencia, y que, por lo mismo, nada
escapa de sus manos. La realidad, sin embargo, confirma que, a pesar de que, ciertamente, el acceso al
conocimiento y a la tecnologia méas avanzada se encuentra monopolizado por las élites econdmicas,
principalmente de los paises centrales o metropolitanos, lo cierto es que ellas mismas (por el tipo de
conocimiento técnico y cientifico que promueven y por la misma realidad estructural de la que parten) son
incapaces de controlar a capricho los fenémenos del mundo, y de que, mas alla de las teorias conspirativas y
paranoicas que invaden las redes sociales, la marcha de los eventos se les escapa de las manos. Esto lo
confirma el fendmeno de las crisis ciclicas.

El punto de partida y llegada del sistema es la propiedad privada, que, en el capitalismo, significa el
monopolio de los medios de produccién (incluyendo la tierra) y la subordinacion «voluntaria» de la fuerza de
trabajo a la égida del capital. Esto quiere decir que, en su totalidad, el sistema tiene como fundamento la
desconexion del sistema de necesidades y capacidades sociales, y la incomunicacion entre los agentes
generadores de la riqueza material. Asimismo, la monopolizaciéon de los medios de produccién en el
capitalismo arroja a la mayoria absoluta de los sujetos sociales al terreno de la incertidumbre reproductiva,
justo porque les son arrebatados los medios indispensables para satisfacer sus necesidades. En este sentido,
como lo explica Bolivar Echeverria, el sistema mercantil-capitalista esta atravesado por dos dimensiones de
crisis estructural:

a) por un lado, en el nivel puramente mercantil, la escision entre sistema de necesidades y sistema de
capacidades, asi como la incomunicacién entre los propietarios privados atomizados, pone en vilo la
posibilidad de la reproduccion social, puesto que nadie sabe con certeza lo que el conjunto social necesita, ni
de lo que ya se dispone, ni tampoco lo que se puede producir con los medios disponibles. “La reproduccion
social en su forma mercantil, o mejor dicho, en su proto-forma privatizada, es en principio imposible.
Reproduccion social y estado de atomizacion del sujeto social, de inexistencia del sujeto comunitario, se
contradicen mutuamente; en principio, no puede existir una sociedad que al mismo tiempo sea una no-
sociedad™.

b) Por otro lado, en la dimension capitalista, el sujeto proletarizado es obligado «libremente» a ofrecer su
fuerza de trabajo al mercado laboral para recibir un salario a cambio, de otra manera esta condenado a morir
de hambre. Pero s6lo algunos logrardn contratarse y pasardn a formar parte de lo que Marx denomind el
ejército activo de la clase obrera; los que no lo logran, en cambio, seran los desempleados, los miembros del

3 Bolivar Echeverria, El discurso critico de Marx, México, FCE-Itaca, 2017, pp. 192-193.
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ejército de reserva. “Sélo un cierto conjunto de capacidades de trabajo va a ser valorado en tal o cual
medida; s6lo una parte de los portadores de toda esa substancia de valor objetivada como sujeto la veran
expresarse, existir sobre el escenario del mercado; s6lo una fraccion de todo ese tiempo de trabajo
privadamente necesario que esta hecho cuerpo en cada uno de los trabajadores se convertira efectivamente
en valor de la fuerza de trabajo al recibir un valor de cambio, al ser pagada como una determinada masa de
salarios™,

Asi, pues, el capitalismo esta asentado sobre una doble crisis estructural permanente que afecta la posibilidad
de la reproduccion colectiva de la base social. Sin embargo, desde el punto de vista del capitalista, que,
precisamente, funda su dominacion sobre la crisis de los sujetos subordinados, la crisis s6lo existe cuando
estalla en forma de crisis ciclica, eso es, cuando aparece como la imposibilidad de continuar con el ciclo de
valorizacion del valor, de reinversion de las ganancias y de ampliacion de su base productiva (incluyendo la
contrataciéon de una mayor masa de fuerza de trabajo). Pero esto sucede inevitablemente porgue el sistema
mismo se fundamenta en la incomunicacion de sus partes, en la falta absoluta de planeacion econémica, que
genera desequilibrios entre todas las dimensiones del proceso reproductivo. Paradéjicamente, mientras mas
crece la especializacién y el conocimiento detallado de cada una de las fases de los procesos productivos y
técnicos de generacién de riqueza, mas se pierde el punto de vista de la totalidad, y menos planificado es el
funcionamiento de la economia en su conjunto. No importa qué tan avanzado esté el conocimiento técnico y
cientifico (tecnocientifico, diria Virilio) del capital: puesto que el fundamento de todo el desarrollo
econdmico es la incomunicacion, la desconexién social, la monopolizacion, la parcializacion, la
especializacion y el aislamiento, las crisis ciclicas estallardn una y otra vez de diversas maneras. Asi lo
explica, de nuevo, Lukacs:

[...] la racionalizacién de los elementos aislados de la vida, los conjuntos de leyes formales que de ahi
surgen, se ordenan inmediatamente, a primera vista, en un sistema unitario de «leyes» generales; sin
embargo, en la incoherencia efectiva del sistema de leyes, en el caracter contingente de la relacion entre
los sistemas parciales, en la autonomia relativamente grande que poseen esos sistemas parciales en
relacion unos con otros, aparece el desprecio por el elemento concreto en la materia de las leyes,
desprecio en que se fundamenta su caracter de ley. Esa incoherencia se manifiesta con toda crudeza en las
épocas de crisis, cuya esencia —vista bajo el &ngulo de nuestras consideraciones actuales— consiste
justamente en que se disloca la continuidad inmediata de] paso de un sistema parcial a otro, y en que la
independencia de unos respecto a otros, el caracter contingente de la relacién entre ellos, se imponen
repentinamente a la conciencia de todos los hombres. [...]

Por otra parte, ese sistema de leyes no sélo tiene que imponerse por encima de los individuos, sino que,
ademas, jamas sera entera y adecuadamente cognoscible. Porque el conocimiento completo de lo totalidad
aseguraria al sujeto de ese conocimiento una posicion tal de monopolio, que con ello quedaria suprimida la
economia capitalista.®

Conclusidn: a pesar del conocimiento y la tecnologia monopolizada, la misma clase capitalista es incapaz de
controlar a su antojo el curso de los fendbmenos econémicos, puesto que tiene como punto de partida la
ausencia de planificacién y comunicacion para organizar conscientemente el sistema. Todo es paradgjico: a
mayor conocimiento y técnica, mayor especializacion, mayor desconexién social y mayor posibilidad de
estallido de crisis mas profundas y severas. Tampoco el capitalista es capaz de controlar nada, en ultima
instancia.

4 1bid., p. 204.
5 Lukécs, op. cit., pp. 127 y 129.
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11. (Existe el «afuera»? ;Existe la posibilidad de escapar a la esclavizadora légica del productivismo
capitalista? En principio, no. Todos estamos sometidos a esa dinamica frenética. En otras épocas, sin
embargo, mientras el sistema se iba asentando y adquiriendo un rostro propio, existieron espacios que no
estaban plenamente adaptados a la logica del capital. Cuando, por ejemplo, los artistas de la vieja Europa
fueron expulsados de las cortes, en el transito del Ancien Régime a la fundacién de las sociedades liberales,
por un momento quedaron desligados de las obligaciones politicas, sociales y culturales a las que los
sometian los gobiernos monarquicos, y pudieron disfrutar, aunque fuera por un breve tiempo, de cierta
«autonomia» en el ejercicio de sus facultades estéticas. Es esa época que Benjamin caracteriz6 como el auge
de la bohemia, y que estuvo atravesada por personajes tan disimiles como el conspirador, el flaneur o el
poeta maldito, todos ellos viviendo en los limites de un sistema con el cual no simpatizaban, pero del cual no
podian escapar del todo. El artista maldito, entregado a la bohemia, provenia, en realidad, de los restos de la
vieja aristocracia o de la naciente burguesia industrial, pero era un inadaptado a la nueva situacion, por lo que
vagaba sin rumbo «ejerciendo» su autonomia estética y lanzando invectivas contra el mundo que lo
rechazaba. Con el paso del tiempo, sin embargo, las galerias, los museos, la industria teatral, las editoriales
los fueron reconduciendo a la I6gica mercantil e imponiéndoles las fronteras de lo aceptable e inaceptable
(del «buen gusto») en el ambito artistico. La resistencia se mantuvo en algunos frentes (en los amantes
puristas del art pour [’art y, mas tarde, en las vanguardias del siglo XX), pero tarde o temprano los artistas
guedaron envueltos en la voragine mercantil-capitalista. Por supuesto, el artista se dira siempre «libre» e
«independiente», pero su libertad dura lo que su éxito en el mercado, y es éste Ultimo quien define quién
puede tener acceso a los recursos para ejercer su profesion con «total libertad» y quién no.

Si se piensa, ahora, en un ambito mas amplio, el que abarca el estado y sus instituciones, se puede constatar
gue, a pesar de las contradicciones y los conflictos vividos por las sociedades a lo largo de los siglos XIX 'y
XX por la definicion de los proyectos nacionales, la soberania y la autonomia politica del estado frente a las
exigencias del desarrollo econémico (industrial, comercial y financiero) fue tan sélo una pretensién que dur6
lo mismo que el cambio de un régimen a otro. Ya Wallerstein demostr6 con suficiencia que, lejos de la
doctrina liberal del laissez faire, laissez passer, no existe, en ningin momento de su historia, capitalismo sin
intervencidn estatal directa para generar las condiciones necesarias de su implantacion y desarrollo. El estado
estuvo (y seguira estando) en todos los momentos esenciales de su evolucion: en el financiamiento de los
primeros viajes maritimos que «redondearon el globo terrestre»; en la intervencion juridica y militar durante
los procesos de acumulacion originaria; en las guerras de conquista, colonizacién y saqueo; en la
financiacion y construccion de infraestructura basica para la industrializacion y urbanizacidn; en la represion
de los movimientos obreros y campesinos opositores; en la monopolizacién de las tierras y los recursos
naturales; en el establecimiento de un sistema financiero centralizado; en la creacion de un régimen partidista de
representacion burguesa; en las guerras imperialistas para la definicion de fronteras territoriales y la explotacién
exclusiva de materias primas y energéticas; en el apoyo a proyectos productivos industriales caracterizados como
estratégicos; en la apertura de todos los espacios publicos para la inversion privada; etc. etc. Esto era tan
evidente para comienzos del siglo XX, que el propio Weber no tuvo empacho en declarar que el estado moderno
era “una empresa con el mismo titulo que una fabrica”. Su burocracia y su ejército administrativo funcionan con
la misma légica que una empresa, y tienen como propdsito Gltimo coadyuvar al «esfuerzo» econdmico de la
nacion sin representar ningin obstaculo para la dindmica de la acumulacion capitalista.

Por su parte, las comunidades rurales, los campesinos independientes, los artesanos, los pequefios
propietarios fueron desplazados, uno tras otro, como nucleos decisivos del desarrollo econémico; y si
sobrevivieron, fue tan s6lo a condicion de su sometimiento a la légica mercantil y a sus exigencias
economicas. Cualquier intento de afirmarse fuera de dicha logica los condena a la extincion. Y aunque no lo
quieran, cuando las necesidades del gran capital lo requieren, son aplastados, como moscas, con un solo
movimiento de manos.
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12. En el denominado “capitulo VI inédito de El capital”, Marx profundiza en la diferencia entre la esfera del
trabajo productivo y la del trabajo improductivo, tanto en términos transhistéricos como en términos
especificamente capitalistas. Esa diferencia, por su parte, se sustenta en otra mas béasica: la que existe entre
trabajo necesario y tiempo libre. En principio, las dos grandes esferas que gobiernan la vida humana tienen
gue ver con la distribucion del tiempo: aquél en que estamos obligados a laborar para sobrevivir (lo
queramos o0 no) y aquél en que tenemos posibilidad de afirmar nuestra existencia con independencia de la
presién que ejerce sobre nosotros el llamado a satisfacer nuestras necesidades. Mientras méas tiempo no-
necesario tengamos a nuestra disposicion (y mas medios para disfrutarlo), mas libres seremos. Al contrario,
mientras menos tiempo libre tengamos y mas nos veamos obligados a trabajar para sobrevivir, mas esclavos
somos de nuestra condicion bioldgica y social. Ahora bien, dentro del tiempo de trabajo necesario, no todo es
tiempo productivo. En un sentido transhistdrico, el trabajo productivo es aquél que tiene como objetivo la
generacion de bienes de subsistencia y medios de produccion fundamentales para la reproduccion de la vida,
mientras que el improductivo tiene que ver con el despliegue de actividades que no generan ninguno de este
tipo de valores de uso, pero que, a pesar de ello, no dejan de ser necesarias para la vida social. El trabajo
improductivo es un trabajo necesario. En primer lugar, ese trabajo se refiere a ciertos momentos
indispensables para completar el proceso de reproduccidn social: circulacion y distribucion de valores de uso,
conservacion y almacenamiento de bienes, servicios para el consumo, etc. Fuera de ese ambito, el trabajo
improductivo se centra en la administracion de los recursos y la gestion de requerimientos sociales, en el
gobierno de los asuntos publicos, o bien en la formacion, capacitacion y esparcimiento de los sujetos
(educacion), asi como en su recuperacion y cuidado (servicios de salud), etc. Son muchos los &mbitos que
abarca el trabajo improductivo, y todos ellos son necesarios para la consecucion de la vida social.

Cuando el capital aparece en escena, sin embargo, cambian las valoraciones sobre lo que es productivo y lo
gue es improductivo: productivo se vuelve solamente aquello que genera plusvalor y ganancia (se ubique en
el ambito que se ubique) e improductivo, lo que no lo hace. Algunas actividades improductivas, como el
gobierno del estado, siguen existiendo aunque no generen directamente ganancias porque continGan siendo
funciones necesarias para que una sociedad se autorregule, sobreviva y persista. Con el paso del tiempo, el
capital fue extendiendo sus tentaculos a todas las esferas sociales imaginables, subsumiendo su légica a la de
la valorizacion: circulacién de mercancias, consumo, educacion, salud, entretenimiento, incluso actividades
anteriormente exclusivas del estado, como la administracion de carceles y prisiones, etc. La incorporacion
masiva de las mujeres al proceso de trabajo, especialmente a finales del siglo XI1X y a lo largo de la primera
mitad del XX, liber6 el espacio doméstico a la logica capitalista, de tal manera que muchos productos
caseros, y gran parte de la esfera de autoconsumo en el campo, terminaron siendo sustituidos por mercancias
generadas por el capital: productos para el cuidado y la alimentacion de los infantes, productos de limpieza,
vestimenta, etc.

Toda la esfera del trabajo necesario, tanto productivo como improductivo, pertenece a la logica del capital,
esto es, a la légica de la ganancia, por lo que no es imaginable concebir un ejercicio de la libertad en esos
espacios. Mientras més avanza el capital, mas brutal es su dindmica frenética de explotacion, subsuncion y
trabajo enajenado.

13. ¢Y qué pasa con el tiempo libre? Esto es, (qué pasa con el tiempo que, fuera de la necesidad y
obligatoriedad de las labores productivas e improductivas, el individuo tiene para si mismo, para su familia y
amigos, con independencia de las exigencias del capital? ;Se puede ejercer, finalmente, la libertad en ese
espacio sin presiones de ningun tipo? Se podria afirmar que la historia del capitalismo en el siglo XX, y hasta
nuestras fechas, es la historia de la subordinacion del tiempo libre a la 16gica de la explotacion y la ganancia.
Desde los inicios de dicha centuria, la humanidad fue testigo del desarrollo de un inmenso aparato industrial
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encaminado a la subordinacion de todos los &mbitos del arte, la cultura, el deporte, el entretenimiento y la
vida cotidiana a la generacion de plusvalor y a la manipulacion ideoldgica de las masas. La industria del cine,
la radio, la television, las competencias deportivas, el turismo, la industria editorial, la informacion, los
museos, las galerias, la musica, el erotismo, la computacion, internet... No hay tiempo libre que no sea, a la
vez, tiempo del capital, tiempo en el que s6lo disfrutamos nuestra libertad y nuestra existencia gracias a la
mediacion de las mercancias y los productos que nos ofrece lo que Adorno y Horkheimer llamaron con tino
la industria cultural. “La diversion”, sentenciaron en su momento, “es la prolongacion del trabajo bajo el
capitalismo tardio. Es buscada por quien quiere sustraerse al proceso de trabajo mecanizado para poder estar
de nuevo a su altura, en condiciones de afrontarlo”. Su funcion, sin embargo, no se reduce a generar las
condiciones necesarias para el «relajamiento», la recuperacién y la reincorporacion efectiva al proceso de
trabajo cotidiano. También supone la homogeneizacion de la experiencia colectiva en todos los niveles
imaginables.

El objetivo ultimo de la industria cultural no es otro que lo opuesto al supremo ideal liberal: la
desindividualizacién. La industria cultural en su conjunto, en todos los niveles, tiene como fin establecer
patrones de consumo idénticos en cualquier parte del mundo, asi se trate de un café, un libro de ficcion, una
pelicula, una cancion, una noticia 0 una hamburguesa. Las caracteristicas idiosincrasicas del individuo no
importan: lo que importa son los sujetos sociales concebidos como funciones virtuales que se adaptan al
ofrecimiento del mercado para que sus mercancias «culturales» sean realizadas en cualquier lugar del mundo,
a cualquier hora del dia, sin que los «gustos personales» o las «idiosincrasias nacionales» obstaculicen esa
mision. El caso de la industria editorial contemporanea es ejemplar: antes de que cualquier escritor conciba
su obra, ya estan los anaqueles de las librerias dispuestos para que el libro en cuestion pueda ser clasificado y
colocado en el lugar preciso, de tal manera que los consumidores-lectores lo puedan localizar sin problemas.
Hay espacio para libros de ficcion (misterio, suspenso, ciencia ficcion, fantasia, romance, terror, aventuras) y
de no ficcion (ensayo, cronica, texto académico, texto didactico, autobiografia, memorias, libros de viajes).
Si, para su propio infortunio, el autor resulta demasiado rebelde y no se adapta a las clasificaciones
especificadas por el mercado, su libro no llegara ni siquiera a la mesa del editor. No hay libertad para escribir.
Lo que debe ser escrito y leido esta decidido, de antemano, por el mercado. Sélo un fanatico religioso de la
ideologia liberal como Vargas Llosa puede escandalizarse por la «contradiccion» existente entre la «sociedad
democratica» y la «civilizacién de espectaculo» que genera productos de estupidizacién masiva. Lo cierto es
lo contrario: una sociedad idiota (ididtng, persona privada), basada en el principio de la propiedad privada,
s6lo puede producir mercancias idiotas. Ex nihilo nihil facit.

14. Llegados a este punto, se vuelve inevitable formular la siguiente pregunta: si la moderna sociedad
capitalista le roba al sujeto la libertad, convirtiendo la totalidad de su tiempo de vida en tiempo de
explotacion, subordinacion, enajenacion, homogeinizacion y desindividualizacion, ;cémo es posible que se
conciba a si misma como el culmen de la libertad y la democracia, o bien, en su defecto, no genere una
oposicidn abierta y violenta de todos los esclavos modernos contra el sistema que la fundamenta? Ello es asi
por dos razones: a) en primer lugar, precisamente porque los sujetos estan sometidos, en todas las
dimensiones de su vida, a una dindmica de explotacion, descapacitacion, violencia, desidentificacion y
estandarizacion, se vuelven impotentes para reclamar algo distinto a lo que les ofrece el sistema, al cual
miran como la forma natural e insuperable de organizar las relaciones sociales; b) en segundo lugar, porque
dicha subordinacion absoluta es experimentada, desde la perspectiva del sujeto integrado al sistema, como el
resultado espontaneo de la libertad y las «decisiones individuales», asi como un requisito indispensable para
tener acceso al mundo de la «riqueza» material, que, en el capitalismo, se ofrece como ilimitada y accesible a
«todo aquél que se esfuerce» por conseguirla. En pocas palabras, el capital puede operar, en términos
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generales, sin una oposicién abierta que lo obstaculice porque su dominio sélo es factible, en los hechos,
como dominio material e ideoldgico simultdneamente. Si su violencia fuera una violencia descarada, sin
disfraz ideoldgico, hace tiempo que la oposicidn al sistema habria triunfado. Pero la cuestién no es tan
sencilla.

Para comprender, sin embargo, lo que se entiende por ideologia, es necesario, en primera instancia,
desechar la concepcion vulgar que reduce la nocién de ideologia a la de «falsa conciencia» o a la de
«manipulacién mediatica». La ideologia no debe ser concebida ni como un error subjetivo de la conciencia
individual ni como el efecto de una manipulacion externa a la convivencia social que genera confusion y
desvia la atencidon de las cuestiones importantes para la vida de los sujetos. La ideologia no es ni una
cuestion de conciencia ni una cuestion de manipulacion. La ideologia es una estructura viva que, con
independencia de la voluntad y la conciencia de los sujetos, se les impone practicamente como la Unica
posibilidad de existencia dentro de un conjunto social histéricamente determinado. Independientemente de
lo que crean o piensen los individuos (asi sean sumamente criticos del sistema), la inercia ideoldgica los
obliga a hacer y a realizar ciertas actividades, asi como a pensar dentro de ciertos marcos, de las cuales
nadie en su «sano juicio» es capaz de separarse. La ideologia es una fuerza practico-estructural (practico-
inerte, diria Sartre) que no se puede superar con s6lo concebirla, entenderla, explicarla o denunciarla,
precisamente porgque no depende de la voluntad de nadie, sea éste un sujeto 0 una empresa, un burgués o un
proletario. Todos vivimos presos de la red ideolégica, aun cuando seamos capaces de identificarla y
denunciarla. No es, entonces, la conciencia la que es ideolégica, sino la realidad misma. Asi lo explica
Zizek en El sublime objeto de la ideologia:

[...] la ideologia no es simplemente una «falsa conciencia», una representacioén ilusoria de la realidad, es
mas bien esta realidad a la que ya se ha de concebir como «ideolégica» —«ideoldgica» es una realidad
social cuya existencia implica el no conocimiento de sus participantes en lo que se refiere a su esencia—,
es decir, la efectividad social, cuya misma reproduccién implica que los individuos «no sepan lo que estan
haciendo». «ldeoldgica» no es la «falsa conciencia» de un ser (social) sino este ser en la medida en que
esta soportado por la «falsa conciencia».®

En cierto sentido, no hay realidad social que no tienda a ser ideoldgica, en gran medida porque la primera
dimension del efecto ideoldgico es la de concebir la vivencia particular, histéricamente determinada, como
algo natural y espontaneo, como algo necesario e insuperable. Se acepta lo vivido en la experiencia personal
y colectiva como lo unico, y no se le cuestiona. “Lo conocido en términos generales”, dice Hegel,
“precisamente por ser conocido, no es reconocido. Es la ilusion mas corriente en que uno incurre y el engafio
gue se hace a otros al dar por supuesto en el conocimiento algo que es como conocido y conformarse con
ello; pese a todo lo que se diga y se hable, esta clase de saber, sin que nos demos cuenta de por qué, no se
mueve del sitio™”’.

En la sociedad mercantil-capitalista, el efecto ideol6gico, empero, adquiere un cariz paraddjico: lo que se
presenta a nuestra vista es justo lo contrario de lo que en realidad es. Este efecto, propio del fetiche mercantil,
lo tematiza Marx en el capitulo 1 de El capital al analizar las peculiaridades del polo equivalente de la
mercancia: lo historico determinado (el valor) aparece como lo natural (el valor de uso); lo puramente
abstracto (el trabajo privado), como lo realmente concreto (el trabajo util); lo privado, como lo social. La
maxima inversion ideoldgica, sin embargo, se genera cuando aparece la relacion capital-trabajo, fundamento
de la moderna sociedad de explotacién. En ese momento, la esclavitud del tiempo del trabajador al proceso
de produccién de plusvalor se confunde inercialmente con el simulacro real o la ficcion juridica de la

8 Slavoj Zizek, El sublime objeto de la ideologia, México, Siglo XXI, 2012, pp. 46-47.
" G. W. F. Hegel, Fenomenologia del Espiritu, México, FCE, 2002, p. 23.

12



HERRERA — La construccion ideologica del liberalismo

libertad intrinseca al modo de produccion capitalista. La esclavitud del tiempo de vida se presenta como su
justo contrario: como un ejercicio de la libertad. De nuevo Zizek:

[...] cada Universal ideoldgico —por ejemplo, libertad, igualdad— es «falso» en la medida que incluye
necesariamente un caso especifico que rompe su unidad, deja al descubierto su falsedad. Libertad, por
ejemplo: una nocion universal que abarca una serie de especies (libertad de expresion y de prensa,
libertad de conciencia, libertad de comercio, libertad politica, etc.), pero también, por medio de una
necesidad estructural, una libertad especifica (la del obrero a vender libremente su propio trabajo en el
mercado) que subvierte esta nocién universal. Es decir, esta libertad es lo opuesto mismo de la libertad
efectiva; al vender su trabajo «libremente», el obrero pierde su libertad, el contenido real de este acto
libre de venta es la esclavitud del obrero al capital.®

15. A la inversion ideolégica basica de la moderna sociedad capitalista, la de la libertad, se le suman dos
espejismos ideoldgicos mas: el del progreso y el del ocio. El mito del progreso esta ligado directamente a la
evolucién tecnoldgica del sistema, a la forma en la que el modo de produccién capitalista afirma su
despliegue histdrico —sobre todo a partir de la segunda mitad del siglo XVI1I- desde la revolucién incesante
de las fuerzas productivas modernas. Esa revolucion —le explica Marx a Stuart Mill al inicio del capitulo XIII
de EIl capital- no tiene como objetivo ahorrar al trabajador tiempo de trabajo ni facilitarle su labor dentro de
la fabrica o en el lugar de trabajo, sino incrementar la explotacion de plusvalor y generar ganancias
extraordinarias en beneficio del monopolista de las tecnologias de vanguardia. En realidad, como lo
demuestra el mismo Marx en dicho capitulo, la introduccion de las técnicas modernas a la fabrica incremento
exponencialmente la explotacién, multiplicé el tiempo de trabajo, redujo la actividad del obrero a la de una
simple herramienta o engranaje de la maquinaria productiva, disminuyé su salario, creo mayor desempleo,
facilitd la utilizacion de mano de obra femenina e infantil que, a su vez, presiond para una mayor
disminucidn del salario obrero, etc. Sin embargo, la confusion o inversién ideoldgica fue inevitable: puesto
gue, efectivamente, la implementacion de los avances tecnoldgicos —primero, en el proceso de produccion vy,
mas tarde, en todas las esferas de la reproduccion social, de la vida laboral y de la experiencia cotidiana—
multiplicaron exponencialmente las capacidades sociales, a tal punto que se rompi6 la dependencia original
del ser humano de los ciclos naturales, se pusieron las bases materiales de la abundancia universal, se
transformo para siempre el paisaje social con la emergencia de una arquitectura urbana omnipresente, se
vincul6 al mundo entero con maquinas, dispositivos, medios, rutas e infraestructuras de comunicacion, se
revolucionaron los principios de la medicina y se perfeccionaron los servicios de salud e higiene haciendo
posible, en principio, la extension de la vida, etc.; puesto que, en consecuencia, se modifico radicalmente el
conjunto de la vida social de la humanidad, en forma y contenido, se produjo la impresion de que el moderno
modo de produccion capitalista era sinbnimo de progreso, cuando, en la realidad, dicho «progreso» no fue (y
no es) sino el resultado de una dindmica acelerada de explotacion y subsuncidn laborales, lo que se tradujo
histéricamente en una esclavizacion creciente de la vida en su conjunto al proceso de trabajo. Sélo las luchas
obreras y las revoluciones sociales a lo largo de los siglos permitieron modificar, en cierta escala, el abuso en
las relaciones laborales, estableciendo —en gran medida, gracias a una mayor explotacién, sustentada en
tecnologias de punta— una diferencia entre los paises de la metropoli y los de la periferia. Entre los siglos
XIX'y XX, surgio lo que el marxismo de entonces llamo la “aristocracia obrera”, que tuvo acceso a mayores
beneficios, prestaciones y posibilidades de organizacién sindical en comparacion con los trabajadores de
otras regiones. Todo ello, sin embargo, no significo el fin de la esclavitud laboral ni del sometimiento del
tiempo vital al proceso de trabajo, sino tan sélo una mejoria econémica que, sin embargo, fue vivida (y es
vivida) por los sujetos en cuestion como sindnimo de «progreso», y como muestra fehaciente del

8 Zizek, op. cit., pp. 47-48.
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cumplimiento de la promesa capitalista de la «sociedad opulenta». Por lo demaés, la division internacional
entre «obreros de primera», «obreros de segunda» y simples desempleados (condenados a la migracién
perpetua) sirvié para intensificar la competencia entre los trabajadores a escala mundial, y para hacer que los
segundos Yy terceros afioraran la vida de los primeros como sindnimo de bienestar y felicidad.

Por otro lado, como lo describimos més arriba, la cooptacion de las esferas de consumo y tiempo libre a la
I6gica mercantil de la ganancia capitalista expandio, de manera incomparable en relacion con cualquier otro
tiempo histérico, las posibilidades de esparcimiento, entretenimiento, diversion y ocio, con lo que se produjo
la impresion de que se ingresaba a una era de plena afirmacion del individuo en todas sus variables. En
realidad, dicha «afirmacion», como lo explicamos, sélo es viable bajo la dinamica homogeneizante y
desindividualizante del mercado, que, lejos de producir «individuos libres», genera sujetos idiotizados y
estandarizados, incapaces de valorar la complejidad de una obra artistica, y entregados sin reservas a la
llamada “civilizacion del espectaculo”. Nada mas lejano de la libertad individual que el ocio. El ocio es pura
distraccion, deseo de alejarse de la realidad, incapacidad para organizar el tiempo libre (el tiempo de libertad)
de una manera auténoma, creativa, singular, realmente individual. Al contrario de lo que se piensa en la
apologia liberal y neoliberal, entregado al ocio estupidizante, el pseudosujeto contemporaneo se niega a
asumir su individualidad y se entrega a los patrones estandarizados de consumo y entretenimiento, para los
cuales lo dltimo que se necesita es un individuo libre y auténomo, con capacidad judicativa y critica. Afirmar
la libertad individual —sin reproducir en ningin momento la falacia liberal del individuo aislado, capaz de
todas las maravillas— significa asumir el reto de la autonomia y la creatividad, la originalidad, sin que ello
signifique, tampoco, negar los lazos que nos conectan con el mundo y con su pasado, asi como con el
momento presente, sus preocupaciones e intereses. Es un proceso que no puede predefinirse ni encajonarse
en determinados patrones de consumo, sino que requiere de tiempo de evolucion y maduracion personal, lo
que choca con los requerimientos del capital, que impone tiempos especificos y determinados para completar
la realizacién de sus mercancias. No hay por qué dudar al decirlo: en cuanto apologia de la presente sociedad
mercantil de consumo estandarizado, el liberalismo es la oda mas sublime que se haya compuesto jamas a la
negacion del individuo, su libertad, y su autonomia moral y politica.

16. Aun con toda la carga ideoldgica que hemos descrito hasta el momento, la moderna sociedad capitalista y
sus representantes liberales no fueron capaces de ocultar el tamafio de la crisis civilizatoria en la que el
mundo en su conjunto se encontrd envuelto como consecuencia del despliegue incontenible de la logica
productivista del capital, para la que, en palabras de Heidegger, la naturaleza y el entorno no son mas que
simples reservorios de materias primas y fuentes de energia. Esto se hizo evidente a escala planetaria a partir
la segunda mitad del siglo XX, en especial, hacia su Gltimo tercio. A partir de ese momento, quedd claro que
el uso y abuso de la naturaleza, sometida al proceso abstracto de valorizacion del valor, estaba dando
muestras de agotamiento y produciendo efectos inesperados. La contaminacion de aguas dulces y saladas, la
deforestacion a gran escala, la extincion acelerada de especies animales y vegetales, la polucién del aire, el
agujero en la capa de ozono, el calentamiento global, el derretimiento de los glaciares en los polos, la erosion
de los suelos, etc., fueron sintomas evidentes de que, si se seguia actuando de la manera en que se venia
haciendo, las consecuencias para el mundo y la humanidad serian catastroficas. La crisis se hizo presente ya
no sélo como crisis estructural o ciclica, sino como crisis civilizatoria, lo que encendié las alarmas en todas
partes (si bien, no en el mismo momento ni en la misma magnitud). Habia que hacer algo. Por supuesto, lo
altimo que cabia esperar era la aceptacion de la culpa por parte del capital, de su ldgica basica. Eso no podia
ocurrir nunca. Por ello, no contenta con haber aniquilado al individuo, con haberlo convertido en un
engranaje mas de la enorme maquinaria de produccién y administracion econémico-estatal; no conforme con
haber sometido todas las posibles esferas de su afirmacion auténoma a la dinamica mercantil; no satisfecha
con contaminar, degradar y aniquilar la base material de su existencia, la moderna sociedad capitalista no
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encontré un mejor culpable de la catéstrofe civilizatoria, que ella mismo produjo, jque al propio individuo!, el
menos culpable de todo lo que ha sucedido en el planeta. Incapacitados para negar la evidente crisis que todo
el mundo empezd a experimentar en carne propia, dia tras dia, con consecuencias tragicas (desertificacion de
la tierra, destruccién de actividades econémicas regionales, migracion, nuevas enfermedades, etc.), al capital y
a sus traductores liberales no les quedo otra que desplazar la responsabilidad histérica de la debacle.

En el primer gran diagndstico del siglo XX sobre la destruccion ecoldgica del planeta, convertido muy
pronto en el primer bestseller del nuevo género, el llamado Club de Roma (1972) concluyd, siguiendo un
«estricto» analisis malthusiano, que el culpable de la debacle terrestre no era, de ninguna manera, el capital y
su economia, sino jla poblacién mundial!, que se reproducia en una escala geomeétrica acelerada, de tal modo
que habia provocado una presion extrema sobre la Tierra, desgastando los recursos naturales, agotando las
fuentes de energia y marcando un limite a las posibilidades de la dindmica econémica mundial. Para lograr
detener la catéstrofe ecoldgica que se avecinaba, decia el informe, habia que dejar de crecer, habia que
suspender el crecimiento econémico hasta alcanzar el nivel del cero absoluto, de tal forma que se acabara la
presidn sobre los recursos mundiales y se abriera la posibilidad de una recuperacion de la naturaleza y del
medio ambiente. Pero para acercarse a esa meta, el primer requisito era contener el crecimiento poblacional,
la reproduccion sexual de los seres humanos. En resumen: jel problema era la humanidad, no el capital!

En el fondo, la concepcidn que subyacia a ese informe no era de ninguna manera cientifica (aunque estuviera
revestida de multitud de datos, gréficos, estadisticas, etc.), sino moral. Se culpaba a la humanidad de algo
inevitable en términos generales: del crecimiento, de su reproduccion. Lo que no se decia era que la dindmica
historica especifica de crecimiento poblacional y desarrollo econémico estaba lejos de ser un fenémeno
natural e inevitable de la vida social humana, sino que era una expresién del desenvolvimiento de la
modernidad capitalista, que exige subordinar los ciclos de reproduccion de la naturaleza y la humanidad a las
exigencias de la valorizacion y la ganancia abstracta. Al no explicar eso, al no poner los puntos sobre las ies,
el informe responsabilizaba a la poblacién en su conjunto, y puesto que, por obvias razones, nadie podria
detener esa dinamica demografica acelerada, lo que sucederia seria inevitable y la responsabilidad recaeria
en cada individuo incapaz de moderar su nivel de consumo o de reprimir su reproduccion sexual.

[...] el proposito ultimo (aunque escondido) del informe (del Club de Roma) era culpabilizar a la gente de
los males del mundo. De esa forma, se aseguraba la continuidad del sistema (que nunca iba a cambiar
segun los deseos de los autores) y se despertaba en el publico general el deseo de hacer algo para
«mejorar el mundo». Y esa «mejora», esa «contribucién», significaba aprender a contenerse, a
disciplinarse, a planear, a cuidar el ambiente, a reciclar, a vigilar a los otros...°

Es en esa condena moral —que impide situar historica y conceptualmente el origen de la tragedia ecol6gica
contemporanea—, donde radica, en Ultima instancia, el germen del comportamiento conocido como
politicamente correcto, y que caracteriza a la ideologia liberal actual en su conjunto. El razonamiento que le
subyace es muy sencillo: si el individuo es la base de la sociedad democrético-liberal (lo cual, como hemos
visto, es absolutamente falso), entonces el individuo es el responsable de su crisis civilizatoria (lo cual, como
se deriva, es doblemente falso).

17. Es, de esta manera, como se ha logrado, en el mundo contemporaneo, subordinar formal y realmente la
critica politica a la modernidad capitalista, transformandola en una parodia de critica al comportamiento
«incorrecto» de los individuos ante la crisis civilizatoria que ha generado el propio sistema. Por supuesto que

9 Carlos Herrera de la Fuente, Consideraciones pandémicas, México, Fides, 2022, p. 38.
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esto no se reduce a un informe o una antigua valoracion de los hechos, sino que se traduce en una inercia
global del pensamiento y la accion, que obliga a comportarse de determinada manera, a reflexionar de
determinada manera, a hablar y vivir de determinada manera. Todo ha sido penetrado por ese virus maligno;
es el maximo signo de «progreso y civilidad» en la actualidad. Y no hay nadie que vaya mas lejos en ese
proceder que las empresas transnacionales. Sin duda alguna, son los agentes contemporaneos de la moral
(como era de esperarse ante la ausencia de una hegemonia eclesiastica en nuestra época). No hay bebida
embotellada que uno tome gue no vaya acompafiada de una prédica sobre el uso del agua o sobre el envase
reciclado, una prédica que incluye tanto la exhibicion de las «avanzadas practicas ecolégicas» por parte de la
empresa como un llamado a la «toma de conciencia» dirigido al consumidor para que no contribuya al
deterioro del planeta. No hay compafia de automoviles que no promueva sus mas recientes vehiculos
automotores como el ultimo grito tecnoldgico de ahorro de energia o de uso de energias alternativas. No hay
empresa de alimentos o de café que no haga ostentacion, en cada empaque, de sus procesos organicos de
produccion o su compromiso con el medio ambiente o su respeto al «comercio justo»... Los mismos que
contaminan el mundo, que lo destruyen con sus criminales actos de explotacion y degradacién de los
recursos naturales en todos los niveles imaginables, son los que se presentan como el méas elevado indice de
conciencia ecoldgica contemporanea.

Y esa misma inercia ideoldgica es la que caracteriza a los supuestos-sujetos de la actualidad, a los llamados
“individuos”, que no son mas que funciones dentro de un sistema digitalizado que los activa, en distintos
niveles, cuando requiere su intervencion «independiente». Cada persona (cada mascara) ajusta su propia
conducta a los requerimientos del sistema, pensando que se trata de una intervencién critica que contribuye,
con su «granito de arena», a superar la crisis ecoldgica contemporanea vigilando cada paso de lo que hace
diariamente en el mundo: cuanto tiempo se bafia, cuanta agua gasta, qué tipo de empaque usa para la basura,
si recicla o no, si usa bicicleta o transporte automotor, si fuma o no fuma, cuanta energia eléctrica emplea, etc.
Y no contento con ese rol autoimpuesto, se vuelve, con apoyo de las redes virtuales, en vigilante de los otros.
No s6lo de los actos, sino —lo que resulta mas importante— de los propios pensamientos. Es preferible actuar
mal que decir que se actué mal o elogiar un «comportamiento inadecuado». La autoconstruccion de la
apariencia visual y mediatica es un requisito para la «sana convivencia» en el mundo actual, un indispensable
pasaporte de ciudadania. De esta forma, la l6gica homogeneizadora de la industria cultural, que describieron
con tanto esmero Adorno y Horkheimer, ha quedado anticuada ante la nueva realidad de autocastracion y
vigilancia mediéatica digitalmente sustentada. La exterioridad represiva del sistema cultural, su manipulacién
irreversible, es, en cierto nivel, innecesaria o, si se quiere, ha devenido secundaria ante la activacion del
dispositivo autorregulado de los individuos-funcién que autocontrolan y autovigilan sus actos, sus dichos y
sus pensamientos. No hay ya un afuera sistémico.

18. El efecto més grave, sin embargo, de toda esta marafia ideoldgica no es la reconversion del supuesto-
sujeto cotidiano a la forma individuo-funcién del dispositivo autorregulado de vigilancia y culpabilizacion
colectivas digitalmente sustentadas,'® sino la subordinacién de la critica consciente de los sujetos politicos
contestatarios, y su adaptacion al esquema de practicas aparentemente «radicales» de condena moral hacia
los otros. En este nivel, el escaparate de la denuncia ecold6gica queda rebasado, y se convierte en una
acusacion multidimensional contra todo aquello que se aparta de la I6gica funcional mediatica, una violenta
exigencia de subordinacion a los parametros «correctos» de accion contemporanea. jY todo ello bajo la
apariencia de la critica!

10 cf. Carlos Herrera de la Fuente, “Autoproyeccion programada”, en Kalewche, seccion Nocturlabio, dom. 25 de junio de 2023,
disponible en https://kalewche.com/autoproyeccion-programada.
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Ejemplos hay muchos. No es necesario recorrerlos todos. Se puede pensar, sin embargo, de manera
paradigmatica, en la condena moral vegana o animalista a todo aquél que no respete los patrones de consumo
vegetarianos, y que ha llevado, en el extremo, a comparar la industria de produccién de alimentos carnivoros
con el exterminio nazi del pueblo judio (Peter Singer). En paralelo, desde otro horizonte, el movimiento
feminista contemporaneo mainstream, originado en Hollywood, y que ha tenido gran auge en los paises
latinoamericanos, ha centrado sus esfuerzos militantes mas que en la exigencia de creacién de mecanismos
efectivos para eliminar la violencia hacia la mujer, en la denuncia y exhibicion personalizada de los varones
acusados de algun tipo de abuso. En este caso, puesto que la exhibicién y la denuncia son principalmente
medidticas (a través de redes sociales), pero no juridicas, la ambigliedad de lo que significa «abuso» es tan
grande que se llega a equiparar, por el mismo procedimiento, situaciones tan disimiles e incomparables como
la violacion y el acoso sexual con un insulto o una simple mirada «inadecuada». Méas aun, se ha pretendido
imponer al conjunto poblacional nuevas formas de hablar e, incluso, de conjugar verbos o utilizar
desinencias, como forma de superar el «machismo» y la «violencia lingiistica» contra la mujer. En el fondo,
de lo que se trata, como ya se ha sefialado, es de imponer pardmetros morales que hagan manifiesta una
postura, aun cuando en esencia nada haya cambiado, ni nada vaya a cambiar con ese comportamiento. El
objetivo es la construccion de la apariencia ideolégica, como lo es siempre en el liberalismo, no el cambio
sustantivo de las estructuras y las dinamicas sociales, lo cual implicaria trastocar de fondo la légica sistémica
de la acumulacion capitalista. Hoy, el presunto «critico radical de izquierda», en el mejor de los casos, no es
mas que un simple moralista enamorado del comportamiento politicamente correcto; un guardian de las
costumbres «democraticas»: un liberal vergonzante.

La reduccion de la critica contestataria de izquierda a simple simulacro no es algo nuevo; lo es la forma y el
contenido. En el siglo XX, nadie cumplié mejor el rol de simulacién critica al sistema que el marxismo
oficial y su polo geopolitico: la Union Soviética. Ellos convirtieron el discurso y la praxis politica subversiva
y revolucionaria en gestos previsibles y en posiciones dogmaticas, autoritarias e inamovibles que, a su forma,
fueron unicamente la otra cara del mismo sistema. No hubo ni comunismo ni revolucién de las estructuras
politicas y econdmicas esenciales del moderno sistema de dominacion. Pero la apariencia de transformacién
fue suficiente para crear el mito occidental del «reino del terror» y atemorizar a todo aquél que quisiera
pensar mas alld de la realidad inmediata. No obstante, dicho simulacro se mantuvo siempre como un
«afuera» constitutivo que amenazaba la seguridad de las «democracias liberales»; como algo exterior a ellas.
Lo novedoso del simulacro critico contemporaneo consiste en que parte de un reconocimiento del propio
sistema de su crisis civilizatoria multidimensional, pero lo hace reduciendo la posibilidad de transformacion
a la denuncia moral y a la exhibicion y la condena de los sujetos que no se ajustan a las vias establecidas, por
lo que, en los hechos, termina potenciando la dinamica sistémica. La novedad del simulacro critico
contemporaneo consiste en que él mismo es promovido por el propio sistema, alimentado de multiples
maneras, Yy su radicalidad no es mas que la méascara mas refinada del liberalismo contemporaneo. Mientras
mas radicales se creen los «sujetos» contestatarios, mas funcionales son al sistema. Quod erat demostrandum.

19. En cierto sentido, ya no hay liberales. El liberalismo es so6lo la astucia con la que la razdn sistémica se
burla del anhelo de libertad que atn permanece en el inconsciente colectivo. Ser liberal es sélo un lujo que se
permiten escritores galardonados con el premio Nobel, periodistas pudientes de medios monopélicos de
comunicacién o reconocidos profesores de Harvard. Nadie cree en las promesas del liberalismo, ni en sus
métodos, ni en sus consignas mas repetidas, ni tampoco en sus valores mas elevados. Todo el mundo sabe
perfectamente que, en los hechos, todo es una patrafia de principio a fin: que la democracia electoral es una
farsa que se juega entre politicos que representan intereses particulares y que estan aliados con grandes
empresas nacionales o transnacionales, incluso con el crimen organizado; que los emporios mediaticos se
construyen sobre la base de la corrupcidn, los fraudes y el sometimiento a los dictdmenes del estado; que la
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libertad de expresion dura tanto como lo permite la cada vez mas sensible «seguridad nacional» o la «defensa
de la democracia» acaparada por los medios monopdlicos de «informacidn»; que, por mas que se trabaje, no
habra forma de superar determinado nivel econémico de «bienestar»; que mientras mas trabajamos, mas nos
esforzamos, méas nos comprometemos para «salir adelante», menos libres somos, mas esclavos de la
situacion y de la vida que llevamos; que para lograr el «éxito financiero», si ello es posible, es necesario
corromperse, someterse, envilecerse, agredir a los otros; que la discriminacion racial y el sexismo prevalecen,
incluso en las sociedades «avanzadas», por mas camparias de #MeToo o de #BlackLivesMatter que se hagan;
gue las empresas mas exitosas son las que mas contaminan el ambiente, mas destruyen la naturaleza, mas
corrompen los estados donde se ubican y menos pagan el costo ecoldgico de su accion desmedida e
imprudente; que la ley se aplica desigualmente a ricos y pobres; que los estados centrales siguen luchando
por el poder politico y econémico internacional; y que las guerras, en Ultima instancia, no son mas que
deleznables actos de conquista, apropiacion de recursos, saqueo... Todo el mundo lo sabe.

Sin embargo, el liberalismo es el Unico lenguaje que tenemos para expresarnos; el Unico idioma que
hablamos y entendemos, y gracias al cual nos comunicamos. No conocemos otra forma. En este sentido,
todos somos liberales. Asistimos a votar con el anhelo de que nuestro voto «cuente» y sirva para cambiar la
situacion politica del pais; participamos, a través de redes y otros medios, en la formacion de la «opinion
publica» para hacer valer nuestro punto de vista; aspiramos a la riqueza y al bienestar por medio del trabajo
individual; nos comprometemos con «causas politicas justas» para constatar nuestro repudio a «practicas
discriminatorias del pasado»; exigimos mas regulaciones a empresas nacionales y transhacionales para que
no dafien el medio ambiente; tratamos de entender y justificar las razones por las que un estado tiene que
invadir a otro o, en su caso, esperamos y exigimos que los conflictos se resuelvan por la via diplomatica; etc.

El liberalismo es un dispositivo sistémico que se retroalimenta de nuestras dudas, nuestras debilidades,
nuestra desconfianza, nuestro desinterés. Mientras menos creemos en el sistema, més liberales nos volvemos.
Esta paradoja es la esencia de la hegemonia liberal, de su persistencia, a pesar de todas las fallas y toda la
evidencia de la mendacidad en su nivel discursivo. Incluso los politicos mas cinicos del mundo
contemporaneo (los Trump, los Bolsonaro, los Johnson, los Milei) no son més que liberales antiliberales,
precisamente porque descreen de los métodos de los cuales siguen haciendo uso y exacerban los términos de
los que supuestamente reniegan. La salida no debe buscarse nunca en la redefinicién, correccion o
«radicalizacion» de los términos o ideas del liberalismo; tampoco en la discusion «racional» de sus
postulados, mucho menos en la actualizacién y mejoria de sus canales de «gestion» de soluciones concretas
para problemas concretos. El liberalismo es una trampa sin escape. Mejor abandonar sus términos y sus
planteamientos; sus métodos y sus soluciones. Mejor dejar de hablar para siempre del individuo libre, de la
libertad de expresion, de la tolerancia, de los derechos humanos, de la democracia electoral, de la
representacion parlamentaria, de la igualdad juridica, del multiculturalismo, de los valores occidentales, etc.,
aunque se nos tache de autoritarios o de enemigos de la civilizacion. Si, por algin motivo, tenemos que
recurrir a esos rancios conceptos, conviene hacerlo sabiendo gque mentimos, que manipulamos; que se trata de
un engafio o, en su defecto, que los usamos sélo como ejemplos de un lenguaje incorrecto, falso, equivocado
de raiz, nocivo para la inteligencia, la critica y la comprensién de la realidad. El liberalismo ya no merece
ninguna consideracion histérica. Ha pasado a integrar, desde hace mucho, ese sistema inerte de objetos que
paralizan el pensamiento y la accién, que impiden cualquier transformacion individual o colectiva.
Arranquémonos el velo de la ignorancia y no volvamos a considerar esas hip6tesis absurdas. Vaciemos de
contenido cada uno de sus postulados. Cavemos, desde otra codificacion tedrica y practica, su tumba definitiva.
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ARTURO DESIMONE

ARTE, IZQUIERDAY LIBERTAD DE EXPRESION.
LA CENSURA ARTISTICA EN LA POSMODERNIDAD"

Donde se quemen libros, también
se acabaran quemando personas.

Heinrich Heine (1821)!

rtistas y curadores, tanto como militantes y personas de izquierda en general, deben oponerse

publicamente, con palabras y acciones, a la censura del arte en las sociedades occidentales,

orientales y del Sur Global. O deben, por lo menos, dejar de ser participes o complices en el
avasallamiento de la libertad de expresion.

Un ejemplo tipico de la censura contemporanea en democracia fue el protagonizado por curadores,
estudiantes y activistas sudafricanos en Ciudad del Cabo con la quema de unos 75 cuadros, entre ellos
Hovering Dog («Perro Levitando»), del poeta sudafricano, artista visual y veterano activista anti-apartheid
Breyten Breytenbach, en el campus de la Universidad de Ciudad del Cabo, en febrero de 2016.

Como experimento, intente usted escribir la palabra clave «censura» en la barra de busqueda de E-Flux, la
publicacién maés influyente de arte contemporaneo en el mundo, entre curadores y artistas (aunque otras
publicaciones cuentan con mas coleccionistas entre sus lectores). La mayoria de los resultados de la
bdsqueda de la palabra clave «censura» arrojaran una miriada de menciones que remiten a Cuba, Rusia,
BelarUs y Tailandia, entre otros regimenes sombrios y lejanos, pero a ninguna democracia occidental.

Los ministerios y las secretarias que se especializan en la censura suelen ser Illamados por su nombre en
paises como Irdn o Sudan, por aquellos valientes murmuradores que cuestionan la narrativa oficial, y
especialmente por los artistas y escritores susurrantes que deben eludir a poderosos burdcratas para los que la
sangre humana corre como el agua. En las democracias occidentales, sin embargo, los que estan al frente de
la censura prefieren una terminologia totalmente distinta. A menudo, en el «Occidente opulento», los
censores resultan ser académicos, artistas, curadores y preciosistas consumados.

Nuestro mundo liberal del arte sigue discutiendo la censura contemporanea como si fuera un fenémeno
asiatico. Aungue suele tener otro nombre, la censura asoma la cabeza con frecuencia en las democracias
occidentales del siglo XXI. Afecta a los paises occidentales prosperos que disfrutaron de una «experiencia

" El presente ensayo es una version totalmente reelaborada y muy ampliada del que fuera publicado —en inglés— en el sitio web
Africanah.org, el sdbado 9 de febrero de 2019, bajo el titulo “Censorship of art in Western, Eastern and Global South societies”.
Véase https://africanah.org/censorship-of-art-in-western-eastern-and-global-south-societies.

L Cit. por el periodista sudafricano Geoff Siffrin en respuesta a la quema de arte en la Universidad de Ciudad del Cabo, en 2016, de la
que se habla en este ensayo.
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A Passerby (“Un transednte™), de Zweletu Mthetwa.
Acrilico y pastel sobre lienzo, 1996, 140 x 160cm,
Museo Irma Stern (Sudéfrica).

Una de las obras destrozadas en el campus de la
Universidad de Ciudad del Cabo cuando se produjo
la campafia de censura en 2016.

democrética» mas larga, asi como a las democracias mas jovenes de las excolonias que conforman el
Ilamado “Sur Global” (ex “Tercer Mundo”). En estos contextos, la vieja fuerza de la censura adopta una
mascara hiper-moderna y desconcertante. Nuestros censores exigen una terminologia diferente, nueva, para
renombrar el mismo acto de censura. El grotesco neologismo en inglés deplatforming o «desplataformars» se
hizo popular después de que los grupos feministas liberales estadounidenses, liderados por la catedratica de
derecho Catherine MacKinnon, junto a sus compinches las activistas juridicas Andrea Dworkin y Kate Millet,
fomentaron esta cultura en las universidades y en la judicatura estatal. Segln su ldgica, una guerra, para
reducir la propagacién cancerosa de imagenes grotescas que inspiran crueldad y “violencia simbdlica”, en
particular contra las mujeres, no podria llamarse censura, sobre todo si tales militantes que apoyan la
reduccion y el control de esas imagenes son progresistas que estan en contra de la religion organizada y al
patriarcado, los abanderados tradicionales de la censura. Por supuesto, el problema con este tipo de
pensamiento es que ¢quién va a decidir en Gltima instancia si Un chien andalou de Bufiuel —en la que el ojo
de una actriz es abierto por una cuchilla de afeitar y se transforma en la luna creciente— no es en si misma
una pelicula snuff o una porno de tortura?? “Contextualizacion”, al igual que “explicacion”, son los términos
preferidos por los portavoces de los estados autoritarios, asi como por los departamentos de Recursos
Humanos y los activistas de los museos. Tanto el Ministerio de Asuntos Exteriores israeli como el irani y el
ucraniano hablan de la necesidad de una “explicacion” y una “contextualizacién” adecuadas cada vez que
intentan controlar y acabar con la difusién de la prensa negativa (a menudo merecida) sobre sus respectivos
regimenes. Mientras que en el pasado los regimenes condenaban a los disidentes a una celda acolchada o a
una camara de contencion, hoy el espectador ofendido busca castigo por mano propia en los infames
“espacios seguros”, o salas sin informacion antagonista o perturbadora, como menciona Zizek en su critica
(editada en el blog Russia Today en inglés, y por ende, ya censurada) a la indexacion de la “masculinidad
toxica” por parte de la Asociacién Estadounidense de Psicologia como otro diagnostico indiscutible de
enfermedad psiquiatrica. “Espacio seguro” (cuestiones de seguridad), entre otros términos, son famosos y
estan de moda ultimamente entre los cuerpos estudiantiles, quienes anteriormente protestaban contra las
campanas antiterroristas del Department of Homeland Security.

2 Encontramos una precursora de esta linea de pensamiento en Catharine MacKinnon, profesora de derecho feminista estadounidense
y coautora (junto con su par, la mas conocida Andrea Dworkin) de cddigos legales cuya meta era prohibir y penalizar la pornografiay
otros actos obscenos en ciudades como Mineapolis; “Censurar la pornografia no la deslegitimaria, yo quiero deslegitimarla”. C.
MacKinnon, Feminism Unmodified: Discourses on Life and Law, Cambridge (MA), Harvard U. Press, 1987, p.140.
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Partenones del silencio?®

¢Estaran los curadores de arte contemporaneo a la altura de sus obligaciones profesionales como guardianes
y protectores del arte? ;O prefieren considerar la censura como un problema del «Tercer Mundo» y quiza
como un fenémeno «lejano», incluso «oriental»?

Durante toda la primavera y el verano de 2017, en el Friedrichplatz de Kassel, se mantuvo en pie, imponente,
mas de ochenta afios después de la quema nazi de cientos de miles de libros declarados “no alemanes”, El
Partenon de los libros prohibidos. Se alzaba como una construccion majestuosa, ludica y enigmatica.

La artista argentina Marta Minujin construy6 un castillo de libros censurados con la forma del antiguo
templo griego del Partendn, aunque adornando una ciudad mucho mas gris y bastante menos excitante de lo
gue es Atenas en cualquier época del afio. Kassel, pequefia ciudad alemana, goza de renombre por su feria de
arte y sus fabricas de municiones. Ademas, Kassel disfruta de renombre en Montenegro por las fiestas en el
bar-piscina del Hotel Montenegro, el Unico referente local de los «Balcanes» antes de que la Grecia
contemporanea se convirtiera en objeto de fascinacion para el equipo de curadores internacionales que
celebran sus congresos en Kassel cada cinco afios.

Adam Szymczyk, entonces curador principal de la 142 edicion del Documenta, declaré sobre el Partenén de
la artista argentina: “La censura, la persecucion de escritores y la prohibicién de sus textos motivada por
intereses politicos y que intenta influir en nuestros pensamientos, nuestras ideas y nuestros cuerpos vuelve a
estar muy extendida hoy en dia. EI Partendn de los libros prohibidos es un ejemplo contra la violencia, la
discriminacion y la intolerancia”.

Sostenido por plastico industrial, el «Templo de la Sabiduria» de Minujin era una obra autorreplicativa,
autorreferencial. Este Partendn Il de la exitosa disefiadora latinoamericana ofrecia una sombra plastificada
del primer monumento conceptual de este tipo que la artista habia hecho como joven arquitecta en 1983,
cuando el monumento argentino Partenén I, que construyd por entonces, cantd un réquiem a las politicas de
censura literaria del «Proceso», la dictadura militar mas famosa de la historia argentina. El primer

3 Este apartado es un extracto adaptado de un ensayo anterior del autor, “Parthenon of Silences”, que aparecid por primera vez en la
revista «decolonial» sudafricana Herri, n° 3, 2017, disponible en https://herri.org.za/3/arturo-desimone.
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monumento neoclasicista utilizaba todos los titulos de los libros prohibidos por la Junta Militar como
bloques de construccion. Si algun funcionario de la dictadura hubiera visto el templo de Minujin, lo habria
juzgado como una prueba de la conspiracién judeo-masonica-bolchevique en la que creian (aunque hoy los
defensores argentinos del golpe militar afirman que ya no profesan ideas antisemitas).

Construir de nuevo un antiguo templo griego clasico implicaba todos los estilos y motivos del disefio y la
arquitectura fascistas en Europa. Aunque el fascismo argentino nunca fue lo suficientemente estatico ni
creativo como para tener un estilo arquitectonico Unico —mas alla de los austeros monolitos puramente
practicos, sin balcones—, las ideologias dominantes argentinas habian encontrado inspiracion en los fascismos
aleman, espafiol e italiano del siglo XX.*

No hace mucho, Atenas todavia representaba el faro de la democracia y los antiguos origenes del humanismo.
Hoy, cuando los argentinos oyen “Grecia”, es mas probable que la palabra les evoque imagenes de crisis
financieras que afectan a lo que parece un pueblo o una cultura similar —incluso afin— en los lejanos Balcanes.

En 2017, Minujin realiz6 una investigacion que parece mucho mas desenfadada que el monumento de 1983
sobre los libros incluidos en las listas negras de los despiadados dictadores argentinos. EI nuevo templo, por
ejemplo, contenia ejemplares de Alicia en el Pais de las Maravillas, prohibido por el maoismo por su
mensaje aparentemente anti-agrario; y Caperucita Roja, prohibida en la Espafia franquista por lo del abrigo
de color rojo.

Extrafiamente, para una declaracion sobre informacion omitida, Minujin y Documenta parecian deseosos de
colaborar con la altamente corporativa Feria del Libro de Fréancfort, conocida por hacer hincapié
estrictamente en el marketing por encima de cualquier amor por los libros y lo libresco.

Contrasta el esfuerzo lidico de Minujin con su primer Partendén de 1983 en Argentina: una artificial
primavera politica flotaba en el aire, ya que la dictadura acababa de ceder el poder tras la autodestruccion de
su imagen, ayudada por informes internacionales y testimonios de atrocidades. (Los miembros de mi familia,
artistas amenazados por la violencia de la Junta, ain no habian regresado al pais; algunos nunca lo harian) La
democracia fue un regalo concedido a condicion de una forma de censura, de un codigo llamado Amnistia,
bajo el cual las facciones polarizadas del pueblo argentino fueron acordando la autocensura en diferentes
formas, con el fin de proteger a los culpables.

4 Anahi Ballent, “Faces of Modernity in the Architecture of the Peronist State,1943-1955”, en Fascism. Journal of Comparative
Fascist Studies, vol. 7, 2018, pp. 80-108, disponible en https://doi.org/10.1163/22116257-00701005.
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El pacto de autocensura y borrado de memoria —una sangrienta traicion a los ojos de muchos de los
agraviados— pasé bajo el dudoso apelativo de falsa promesa de redencién de Amnistia, que ofrecia la no
persecucién de los crimenes de guerra “de ambos bandos”, dando a entender que los crimenes del bando de
los militares golpistas usurpadores y los de la resistencia armada de izquierdas eran parejos. La sociedad
argentina siempre ha amado y temido su propia polarizacion, viviendo en tensidn entre estas fuerzas opuestas.
Mientras se prohibian muchos libros, las traducciones de la literatura nazi alemana prohibida entonces en
Europa disfrutaron de un resurgimiento editorial en Argentina. La dictadura se abri6 paso, resultando en una
democracia que acordaria informalmente la no interferencia con el proyecto econdmico neoliberal impuesto
originalmente, como un caballo de Troya, por los sefiores de la Junta a instancias de los organismos
financieros globales.

Entre los libros prohibidos del primer Partenon de Minujin figuraban El beso de la mujer arafia, de Manuel
Puig, y libros de relatos satiricos de Julio Cortazar, Griselda Gambaro, la novela de aventuras pornografico-
psicodélica Strip-tease, de Enrique Medina, y muchas obras clasicas de la literatura.

Los libros prohibidos en el mas reciente Partenén Il de Documenta incluian titulos como la novela
superventas de Khaled Hosseini sobre el aeropuerto, The Kite Runner, y otros libros censurados o
considerados polémicos en Iran, Rusia, Afganistan y China —tanto la maoista como la capitalista—. Estos son
los regimenes mas frecuentemente asociados a la censura en los medios de comunicacién occidentales:
Afganistan, Rusia, Iran y China. Segin Documenta, el mundo del arte contemporaneo (que incluye el mundo
literario y académico) se niega a sucumbir a esa normalizacion de la censura. En paises como Iran se suele
llamar a las juntas de censura por su hombre. En Occidente, quienes estan al frente de la censura prefieren
una terminologia totalmente distinta. Tal vez invoguen la lucha contra las fake news, como ha hecho
recientemente el presidente francés Macron, haciéndose eco de los articulos del secretario general de la
OTAN, Jens Stoltenberg, publicados en periddicos europeos, donde aboga por la prohibicion de las “noticias
falsas”, a peticion de una extensa organizacion militar que se identifica como victima agraviada de las
presuntas fake news.®

¢Coémo le iria a un artista como Orson Welles en el entorno contemporaneo? ¢Habria sido Orson Welles
objeto de una censura mas estricta? ;O es que las sociedades occidentales del «Primer Mundo» gozan de una
admirable ausencia de censura?

La censura, segun las concepciones liberales y del mundo del arte, parece ser un fenémeno asiatico u oriental.
Cuando la censura se da en las sociedades occidentales del siglo XXI, recibe un nombre diferente: quizas
deplatformingf, “espacio seguro”, “contextualizacion” u otros eufemismos infames, tan de moda tGltimamente.

¢Por qué, entonces, la censura contemporanea no fue un «tema candente» en la quinquenal Documenta,
considerada por muchos un acontecimiento definitivo en el mundo del arte? La Documenta, tanto para sus
amigos como para sus enemigos, es conocida como un sacudimiento de conciencias por parte de curadores
internacionales, que utilizan las exposiciones en los mismos lugares donde fueron las atrocidades de la época
del Holocausto para debatir como las lecciones de la historia siguen aplicandose a nuestros dias.

Para el festival Documenta de 2017, Argentina se habia convertido de nuevo en un pais donde el
revisionismo histdrico contra la memoria reaparecia en el horizonte, menos democratico que en 1984. A
pesar de la intencion de conmemorar las quemas de libros perpetradas por los nazis y la Junta, la lista
entregada a Minujin por la Feria del Libro de Francfort monumentalizaba la ironia y el wishful thinking, con

5 Cf. www.uscpublicdiplomacy.org/blog/nato-era-fake-news-and-disinformation. Vid. también www.youtube.com/watch?v=gIVgUjj6RxU.

6 Esta palabra no tiene traduccion exacta al castellano. Significa la accion de instituciones que ceden ante presiones para revocar su
decision de brindar una plataforma a los voceros de ideologias que devienen indeseadas. Se limita asi el acceso de ciertas ideas a las
plataformas, fisicas o virtuales.
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un amplio abanico de libros censurados por los totalitarismos derrotados del pasado. Sin embargo, era una
critica demasiado facil, incluso contraproducente, aprovechar la oportunidad de invocar el orientalismo, en
esa forma vacua y vengativa en que se suele esgrimir la teoria: como arma para que los académicos limiten la
expresion creativa y los debates sobre los no occidentales, que tienen lugar en Occidente.

Minujin sigue sus curiosidades lo mejor que puede. “De cada cual segln su capacidad, a cada cual segln su
necesidad”, como han dicho tanto Perdn como Mao, aliados secretos de Caperucita Roja y enemigos
acerrimos de Alicia en el Pais de las Maravillas durante la Guerra Fria.

No muy lejos del Partenon de Kassel, y no muy lejos de la Selva Negra, tierra natal de la Caperucita Roja de
los hermanos Grimm, una batalla cultural de censura se cuece a fuego lento desde el afio 2016, en torno a un
poema escrito en una pared —un poema en espafiol, un poema de América del Sur y del siglo anterior, que
hace referencia a los bulevares, a las mujeres y las flores—. Mujeres matriculadas en la Alice Salomon
Hochschule para trabajadoras sociales presentaron una peticion exigiendo que se cubriera el poema con
pintura.’

El poeta boliviano-suizo Eugen Gomringer, uno de los creadores del movimiento sudamericano de Poesia
Concreta en 1951, ronda los noventa afios y se ve envuelto en un problema judicial, luchando para impedir la
remocion de su poema. La amenaza llegd sélo cinco afios después de ser pintado, cuando la misma Alice
Salomon Hochschule le habia concedido el Premio Alice Salomon de Poesia. El poema, Avenidas, dice asi:

Avenidas

Avenidas y flores

Flores

Flores y mujeres

Avenidas

Avenidas y mujeres

Avenidas y flores y mujeres y
un admirador.

Avenidas

Avenidas y flores

Flores

Flores y mujeres

Avenidas

Avenidas y mujeres

Avenidas y flores y mujeres y
un admirador.®

Se clausur6 el mirador. Pintado en letras grandes en la fachada sur, el poema quedd en el punto de mira de la
indignacion estudiantil. Se publicd una carta abierta donde se afirmaba que este poema no so6lo reproduce
una tradicion artistica patriarcal clasica en la que las mujeres son exclusivamente las bellas musas que
inspiran a los artistas masculinos a realizar actos creativos, sino que también recuerda el acoso sexual, al que
las mujeres estan expuestas todos los dias.® EI poema mural boliviano fue tapado con aguarras y pintura
blanca tras un largo simulacro de juicio.

7 Cf. www.dw.com/en/poem-on-berlin-college-wall-sparks-sexism-debate/a-40384180.

8 La forma del poema es su niicleo: la aparicion estructurada de distintos elementos crea una sensacion de movimiento en el tiempo,
al final del cual aparece el admirador, como un personaje de una primitiva animacion primitiva en un kinetoscopio. La ubicacion de
las palabras “un admirador” crea la sensacion de que aparece un mirdn. El instituto educativo no consiguid educar a las manifestantes,
que sdlo miraban el contenido.

9 Véase http://www.dw.com/en/berlin-college-to-remove-mural-poem-deemed-sexist/a-42300838?maca=en-Facebook-sharing.
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Cuando en 2017 se eliminaron los genitales de los carteles de La chica con medias de color naranja y
Autorretrato desnudo del pintor austriaco Egon Schiele en Londres, sorprendentemente pocos comentaristas
del mundo del arte gritaron en solidaridad con el artista muerto, que también habia estado en la lista negra en
la Alemania nazi de los afios 30 por “arte degenerado”. (Si esto lo sorprende, es sefial de que no esta
familiarizado con el arte contemporaneo).

La meta de la critica no es borrar

Ese mismo afio de 2017, la empresaria neoyorquina Mia Merrill publico su peticion exigiendo la retirada del
cuadro de Balthus Thérése Dreaming del Museo Metropolitano, y exigié un “texto correctivo” para
“contextualizar” el cuadro, para que no desencadenara conductas de acoso sexual entre aquellos a los que la
feminista empresarial Merrill se refiere como “las masas” en su panfleto. La peticion de Merrill de retirar la
pintura ofensiva del centro de Nueva York afiadié un toque final a la larga sanitizacion y ordenamiento de la
ciudad, esa tendencia a menudo Ilamada por el popular, aunque desconcertante apodo de gentrificacion. Sin
duda, muchos de los activistas que protestan contra la desinfeccion del centro de la ciudad siguen apoyando
peticiones y acciones como la de Merrill, al tiempo que exigen “avisos de contenido” en los libros y refugios
de «espacio seguro» para todos.

La gentrificacion es un proyecto de «saneamiento», en el sentido de que busca «descontaminar» espacios de
consumo, tanto en el mundo fisico del real estate (bienes raices) como en el mundo virtual, por €j., la red Z,
ex Twitter (el prominente serpentario mediatico cuyos usuarios, segun los comentaristas liberales, estan «en
peligro» por la suspensidn de reglas de cibercensura bajo el nuevo duefio).

Se dice que hay gentrificacion cuando los habitantes de un barrio popular deben mudarse, presionados por
precios y alquileres que van aumentando segln el valor de las propiedades en el mercado inmobiliario. Este
proceso atrae inversion y también una mayor presencia de las autoridades policiacas, las cuales buscan
proteger las propiedades a favor de sus nuevos duefios, echando a mendigos, locos, obreros y limpenes para
garantizar el valor. Llamativamente, muchas veces los militantes anti-gentrificacion culpan a los artistas y
bohemios —quienes hoy por hoy son predominantemente hijos e hijas de las élites, jovenes graduados en las
universidades, conformes con las reglas de comportamiento del establishment— por iniciar el proceso de
gentrificacion cuando se reubican en un barrio pobre en busca de alquileres pagables, haciendo que arrabales
notorios adquieran un aura de legitimidad o atractivo. EI mensaje aqui vive gente creativa y respetable,
personas que poco y nada se parecen a los poetes maudits degenerados del romanticismo, funciona como una
cartelera promocional para compradores de viviendas. Ayuda a eso también que muchos artistas
contemporaneos trabajan en advertising. La fama que los artistas portan hoy en dia, de querer ser los
primeros en ajustarse a los valores burgueses y «neovictorianos» —compatibles con la militancia de Mia
Merrill-, reforzo la percepcion que tiene el mercado inmobiliario de los barrios bohemios como vecindarios
inocuos.

Dentro del mundo artistico contemporaneo, existe una infinidad de charlas y conferencias alrededor del tema
de la gentrificacion, que, sin embargo, evitan discutir las raices del problema: el mercado ilimitado del
neoliberalismo y la inocuidad de los artistas actuales. El fendbmeno se explica a menudo en forma reductiva
en la izquierda angloamericana como un sintoma de las relaciones raciales, 0 como una tendencia puramente
econdmica, atribuida a ciertas empresas especificas como Airbnb. Rara vez estas criticas exploran la cultura
que acompanfia a la gentrificacion, la moralidad de la gentrificacion. Este proyecto sanitario es, por supuesto,
una actividad humana, encabezada por ciertos grupos de consumidores e individuos con ideas, estilos de vida
y valores especificos, que quieren una estética «neovictoriana» para su entorno.
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El Ilamamiento a la pulcritud y a la moralidad publica, exigido por los arribistas acomodados, forma parte
fundamental del proceso tantas veces denunciado como “gentrificacion de la ciudad”. Y, al parecer, los
mecenas de moda ya no necesitan a reaccionarios catolicos de derecha como Rudy Giuliani para censurar el
arte ofensivo. Como alcalde de Nueva York, Giuliani exigio en 1999 la remocion del icono de la Virgen
Maria del artista trinitense Chris Ophili de un museo, porque el marco utilizaba excremento de elefante como
material. Hoy en dia, quienes piden el retiro de las obras «ofensivas» se parecen mas a Merrill: jovenes
profesionales, sedicentes progresistas, laicos y a menudo con formacion académica en artes y humanidades.
La peticion de cancelar a Balthus no fue en absoluto casual ni ajena a la gentrificacion. La meritocracia de
los empleados corporativos y los empresarios de alto nivel exige un lugar para aquellos, que satisfaga sus
caprichos, en el corazon del centro urbano, como si se tratara de los dociles suburbios. La cultura
contemporénea del trabajo ha borrado cualquier barrera de tiempo y espacio entre el trabajo y el ocio, asi
como entre los suburbios y las oficinas corporativas en los rascacielos. El pristino entorno de los burdcratas
auditores corporativos de alto nivel deberia, por tanto, reflejar aquellos valores que los ayudaron a ascender
en la escala socioecondmica. Dictan el contenido de un museo nacional lo mismo que el de las aceras —libres
de criminales y grafitis— como si fueran sus salones y estuvieran eligiendo cortinas que hagan juego.

Consideremos una peticion mas antigua para expulsar a un «degenerado» menos afortunado que Balthus: en
la Arlés francesa del siglo X1X, miles de ciudadanos «respetables» decidieron gentrificar, por lo que firmaron
una peticion para que se prohibiera al vagabundo, apestoso e insoportable Vincent van Gogh la entrada en la
ciudad, donde hacia sus «supuestas obras de arte» cuando no perseguia a las prostitutas. EI resurgimiento en
el siglo XXI de las tendencias econdémicas del siglo XIX ha demostrado implicar, inexorablemente, la
resurreccion de la moral del siglo XIX.

El apoyo indirecto al aspirante a iconoclasta provino de destacadas voces de la esfera de la curaduria, como
Thomas Micchelli, que escribe ensayos de catalogos para museos internacionales y coedita numerosos libros
sobre curaduria. En Hyperallergic Weekend —una de las revistas de referencia del arte contemporaneo en los
Estados Unidos— Micchelli denuncia que “una adolescente semidesnuda es la clave no so6lo de la incomoda
recepcion critica a su exposicion en el Met, sino de su incémodo lugar en el canon modernista”, subrayando
ademas “la basura en la mentalidad retrograda del artista™°. El discurso de Thomas Michelli, haciéndose eco
de Merrill, hace de “lo retrégrado” la clave: ;quién define el Zeitgeist, el espiritu de nuestro tiempo? ;Qué es
el atraso? ;Quién determina la «Gran Marcha Adelante» en nuestros valores? Los curadores compiten por
ocupar un puesto entre los fabricantes de valores dominantes y los disefiadores del canon. por lo que el amor
al arte no figura como prioridad. Cualquier mencion al “amor por el arte” suena despectiva, trivial,
conservadora para los ilustrados, que parecen aburridos de su acceso a la alta cultura porgque siempre la han
tenido a su alcance. A tal punto, que cabe preguntarse si, como resultado de su tedio, no habran desarrollado
algin gusto por la destruccion casual, que tan molesto resulta a quienes no han tenido el privilegio del
sobreacceso a la cultura, sea por su condicion de excluidos sociales o por hallarse alejados de las metrépolis
del mundo occidental, de Londres, de Nueva York, de Buenos Aires.

Elocuentemente, las mujeres que escriben para Frieze (otro diario influyente sobre arte) salieron en defensa
de Thérése Dreaming contra la iconoclasia pueril defendida por Michelli, que escribe sobre la preocupacion
por la “sensualidad de menores”, prohibida para los artistas. La moda de los varones feministas, hombres que
expresan su indignacion en solidaridad con el feminismo radical, ha dado lugar a una tendencia inquietante,
gue reabre la puerta trasera de las actitudes conservadoras en nombre del «respeto a las mujeres». Las
personas que proceden de sociedades conservadoras pueden entender mas intuitivamente los peligros de esa
santurroneria cuando aparece con el disfraz parroquiano de «respeto» y «solidaridad» con el feminismo

10 Lauren Elkin, “Showing Balthus at the Met Isn’t About Voyeurism, It’s About the Right to Unsettle”, en Frieze Magazine, 19 de
diciembre de 2017, www.frieze.com/article/showing-balthus-met-isnt-about-voyeurism-its-about-right-unsettle.
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radical censurador que se ha convertido en un sine qua non en los campos del arte. Cuando recibia mi
educacion colonial en un pequefio y conservador pueblo de la isla caribefia de Aruba, los profesores de la
escuela trataban de castigarme, 0 me quitaban los materiales de dibujo en nombre del “respeto a las mujeres”
cuando encontraban mis dibujos de desnudos. Los conservadores imploraban respeto por “nuestras hermanas,
madres e hijas” al ver los deshudos.

Y aunque en paises occidentales las élites responden con hastio cuando vean la silueta de una mujer desnuda,
condenada como rebeldia pasada de moda, esto no es el caso en paises del norte de Africa. Recordamos la
reaccion cuando una egipcia adolescente, Aliaa Maghda Elmahdy, durante las revueltas del 2011, subié su
foto posando en un blog con un breve manifiesto que parecia escrito en un café parisino de los afios 60: el
resultado fue la persecucion, y emergié una extrafia solidaridad entre los militantes estudiantiles del
movimiento isldmico-salafista de Egipto —quienes quisieron condenar Elmahdy a latigazos—y académicas
feministas escandinavas, quienes ningunearon el acto valiente de la joven como «encarnando el
autoorientalismo». Aunque las feministas escandinavas no hablaron de latigazos, estuvieron de acuerdo con
gue Elmahdy era una «privilegiada» que se habia vendido a los valores occidentales, y que su «performance
orientalizada de la feminidad» habia menoscabado la autenticidad de la revolucion.

Muchos artistas y pensadores que provienen de sociedades conservadoras en las periferias se trasladan a los
centros occidentales del mundo del arte s6lo para encontrarse con una raza de intelectuales metropolitanos
jévenes y displicentes que han decidido que la mojigateria y la domesticidad sean tanto lo chic, lo «copado»,
como la norma social para su generacion y las siguientes. La moda no se esta desvaneciendo. Las
descripciones sobre las antiguas formas en que las modas tienden a ir y venir han constituido la
fenomenologia social de la moda; los comentaristas de derecha e izquierda radical que dan la voz de alarma
han sido tachados de reaccionarios o histéricos, de disléxicos, no iniciados y analfabetos de los ciclos vitales
naturales de la moda y del mundo de la moda. Pero en este caso, parece que la moda no esta desvaneciéndose.
Esto sugiere una fenomenologia subyacente totalmente distinta. El «libre mercado» nunca fue maés
autoritario. Va invadiendo y socavando a los viejos espacios de experimentacion y cultura alternativa, los
cuales dieron vida a movimientos de vanguardia como el punk.

Al igual que el apoyo a la iconoclasia pueril en Nueva York, en Inglaterra, por esas fechas, la conservadora
Claire Gannaway justificd la remocion de Hilas y las ninfas —un cuadro erético prerrafaelista de John
William Waterhouse— de la Galeria de Arte de Manchester, calificando su presencia de “anticuada y
perjudicial”.

El remilgo de los censores en la modernidad occidental representa obviamente menos peligro que un Stalin o
un Videla. Los focus groups se comportan como clientes iracundos, seguros de que, en el capitalismo, el
cliente siempre tiene razon: si un producto ofende, que lo retiren de la estanteria. «Retirada» es, de hecho, la
palabra preferida para sustituir a «censura» entre los activistas: se puede retirar una linea de productos
defectuosos, se puede retirar un articulo (de la estanteria). «Retirada» ofende menos.

Pero, ¢qué ocurre cuando el escultor de Sudan, que no puede exponer esculturas que muestran el desnudo
femenino en su pais, descubre de repente que tampoco puede exponerlas en las democracias occidentales?

Un colectivo de artistas dirigido por la artista britanica Hannah Black en la Bienal del Whitney insistié en
que «censura» era una descripcion injusta de su demanda de quemar publicamente un cuadro, Open Casket
de Dana Schutz, en 2017. El cuadro debia arder, segin su peticion online, para castigar a un artista blanco
por representar una escena historica del joven negro asesinado Emmett Till.

Activistas que se autoproclaman paladines del ajusticiamiento racial negro y de la expiacion blanca,
practicamente ignoraron al pintor negro californiano Henri Taylor, cuyos cuadros en la bienal representaban
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tragedias contemporaneas de tiroteos policiales. Las exposiciones de curaduria suelen mostrar obras de
diferentes artistas, materiales y estilos, tratando el mismo tema desde angulos y experiencias variadas. Esta
peticidn, que representa un ataque a la propia curaduria, no encontré practicamente ninguna oposicion por
parte de los curadores Christopher Lew y Mia Locks.

Los curadores, en la mayoria de estas situaciones, se muestran avergonzados, reacios y temerosos de desafiar
a los airados grupos de presion. Si los curadores quieren justificar su prestigio como preservadores y criticos
de la cultura, ¢pueden permitirse ser tan blandos y tibios cuando llega el momento de defender el arte? ;Se
puede considerar que una curaduria ha tenido éxito cuando el curador se retracta de las decisiones tomadas,
del arte seleccionado y de las declaraciones artisticas presuntamente «ofensivas»?

Las vanguardias de la Europa de los afios 20, como los futuristas y surrealistas, acogieron las expresiones de
rabia e histeria del pablico. Es famoso el curador futurista italiano Marinetti, que coloc6 mazos junto a las
obras futuristas en la noche de la inauguracion, lo que quiza origind la primera exposicion interactiva. De
este modo, los futuristas, que favorecian politicamente a la derecha radical por su irracionalismo y adoracién
de la tecnologia, iniciaron la tradicion fascista de permitir a los consumidores enfurecidos destruir los
productos «ofensivos».

Los artistas y escritores de manifiestos futuristas y surrealistas recibieron de frente esas respuestas de odio.
Después de la sensibleria y el ciego optimismo que guiaron a los europeos a la Primera Guerra Mundial, los
artistas de vanguardia buscaban evocar extremos emocionales en su publico. Las vanguardias de antafio
defendian su derecho a enfurecer. Aceptando las consecuencias, se mantuvieron firmes.

Ningun derecho parece hoy menos reivindicado, méas abandonado, que el derecho del arte a ofender. La
curaduria de hoy busca la interactividad cerebral con el pablico, quiza evocando s6lo las emociones que
pueden ser contenidas en la cultura del pensamiento del consuelo terapéutico y en la politica del placebo.
Pero paran la mano cuando la cosa va demasiado lejos para algunas audiencias. La capitulacion de la
curaduria parece esencial para este tipo de censura: normalmente los curadores dan prioridad a la voluntad de
un activista denunciante, que representa el espectro de la «Sociedad Civil». En una época de utilitarismo, los
activistas de las ONGs se erigen en vencedores de la batalla financiera para conseguir la atencion y el apoyo
de los filantropos, mientras que el arte ha salido perdiendo.

El tipico donante filantropo actual del «Primer Mundo» invierte antes en ONGs, fundaciones benéficas y
buenas causas. Ya no compite por la otrora envidiable aureola del mecenas de las artes. En lugar de defender
el valor del arte, los curadores utilizan el lenguaje inocuo de las ONGs para intentar convencer a la clase
adinerada filantropica de que invertir en arte activista puede ser igual que donar a una causa benéfica.

Ya sea apelando a los consejos artisticos o a los circulos de coleccionistas privados influyentes, tanto el
curador como el artista se encuentran en el empefio «feudal» de luchar por recuperar el apoyo de un
benefactor patricio cuyas prioridades y valores estéticos fundamentales se han desplazado hacia lo utilitario
en el siglo XXI. Las élites dirigentes occidentales ya no buscan distinguirse mediante el mecenazgo de la
cultura, sino que prefieren el estrellato filantropico y la defensa de la utilidad que ejemplifica Bill Gates, una
vanidad diferente que los retratistas de antafio no pueden satisfacer con facilidad.

El filésofo Ruwen Ogien defendio la libertad de ofender como esencial para la creacion artistica. Los
curadores que prefieran no salir en defensa de ese derecho esencial a ofender, deberian dimitir. En lugar de
declaraciones publicas de dimision por sus fracasos, extienden disculpas en nombre de las obras de arte que
ofenden. En su serie de conferencias de los afios 50 La situacion humana, Aldous Huxley predijo
correctamente el regreso de la demagogia de la derecha coincidiendo con una época de «correccion politica»
en el arte: el autor de Un mundo feliz dijo a su audiencia universitaria de Santa Béarbara que, cuando el
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publico puede elegir entre la labia o el odio, el odio gana por sus mayores dividendos emocionales. A largo
plazo, la apologética simplista de los conservadores no puede aplacar la ira de los incendiarios.

Curiosamente, Huxley también elogié a los pintores europeos de vanguardia que aprendieron del arte
polinesio y africano a representar los extremos emocionales en sus obras, reviviendo el arte occidental a
través de influencias no occidentales, un proceso que hoy seria denunciado por «apropiacion cultural».

Entonces, ¢por qué la censura contemporanea no ha sido un hot topic en ningin evento importante del
mundo del arte recientemente?

Los curadores de Documenta 14 invocaron la libertad artistica cuando fueron atacados por el supuesto
«derroche» del dinero aleméan en Grecia, una controversia que refleja los verdaderos valores de los
inversores que estan detras de la megamuestra de buenas intenciones de Kassel. En 2017, un equipo
mayoritariamente no aleman utilizé el dinero de los benefactores alemanes, destinado a Kassel, para
organizar una exposicion en Grecia, un pequefio pais que en ese momento era objeto de la ira de las élites
politicas y los medios de comunicacion alemanes. Los curadores sdlo supieron que su libertad estaba en
juego cuando los patrocinadores los castigaron, difamando al equipo de Kassel en la prensa por «corrupcions.
Al prodigar el dinero de la Esparta germana a los indolentes deudores balcéanicos, los curadores, en su
mayoria importados, habian violado una confianza sagrada, sobrepasando los limites.

Lo ideal es que los curadores de cualquier institucion tengan una formacidon en historia del arte.
Inevitablemente, se mantienen informados de los escandalos de censura contemporaneos en el mundo de los
museos, como la peticion contra Thérese Dreaming; o la prohibicion de los desnudos de Egon Schiele en el
metro de Londres, o la cantidad de casos mas recientes de cancelaciones que siguen siendo variaciones ad
nauseam de la misma légica cultural.

El consumo y el trabajo deben ir juntos: ergo, los pasajeros londinenses del metro debian ahorrarse cualquier
confrontacion con la belleza mortal de los desnudos de Egon Schiele Muchacha con medias de color naranja
y Autorretrato desnudo en los carteles retirados por las autoridades de transporte y el alcalde. Los viajeros
gue se desplazan entre el trabajo y el ocio deben concentrarse en su itinerario, sin que se produzcan
trastornos estéticos o emocionales en su psiquis, sin que se descarrilen las conductas rutinarias.

Los curadores que viven en democracia, en un mundo del arte global, deben utilizar sus conocimientos y su
poder para extender su solidaridad a las victimas vivas y muertas de esta violacion habitual de la libertad
artistica. Sin embargo, parecen mas dispuestos a respaldar la censura. No ven ninguna diferencia entre decir
todo el arte es politico y todo el arte debe adherirse a un programa politico. Tal vez en una época en que la
democracia esta en recesion por doquier, la reaccion sea decir a los artistas que deben producir un arte que
simula la democracia. Todo arte es politico, pero el doble discurso no es arte.

La palabra «curador» implica custodia, asi como el significado latino de «cuarentena», «cuidado»,
«curacion» de los enfermos. Son palabras que podrian servir como metaforas ambiguas, describiendo la
edicidn, adquisicion y exclusion de obras, preferentemente en base a evaluaciones estéticas.

En Buenos Aires, en 2004, manifestantes cat6licos irrumpieron en una exposicion en el Centro Cultural
Recoleta, sirviéndose de la violencia para exigir la retirada de una obra «blasfema» de Leon Ferrari. La
curadora argentina Andrea Giunta salié en defensa del arte, manteniendo contactos con la policia, la Iglesia y
el gobierno de la ciudad, e insistiendo en mantener la exposicion en su sitio, sin pedir disculpas. ; Tenemos la
suficiente fuerza intelectual para reproducir este manual de autodefensa cuando los manifestantes no son
reaccionarios catolicos, sino autoproclamados progresistas o0 grupos marginados como los musulmanes?

1 hitp://www.francoziliani.blog/2017/12/01/nella-londra-del-sindaco-sadig-khan-le-opere-schiele-tornano-arte-degenerata.
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Si ya no creemos en la estética, las decisiones editoriales s6lo pueden tomarse por otros motivos, como el
marketing, la utilidad o la moral. Las decisiones editoriales basadas en criterios comerciales o utilitarios
conducen a la confluencia de la moda y el mercado de accesorios de disefio, con el arte. Las decisiones
editoriales que obedecen al moralismo, conducen a la censura. Pero los curadores no deberian elegir la
«libertad» de renunciar a cualquier compromiso con la estética, después de haber elegido el arte.

Si los custodios y protectores del arte no estan a la altura de sus deberes profesionales y éticos de proteccion
contra la violencia moralista, ;todavia los necesitamos como autoridades? ¢Han aprendido algo de la historia
estos maestros? Como dice la sentencia anarquista de Chomsky: si las élites dirigentes no pueden legitimar
su existencia, hay que deshacerse de ellas.

La quema de arte en el hemisferio sur

Como ya adelantamos al principio de este ensayo, un ejemplo tipico de la censura contemporanea en
democracia fue llevado a cabo por curadores, estudiantes y activistas del mundo del arte sudafricanos en el
campus de la Universidad de Ciudad del Cabo, all& por febrero de 2016, con la quema de unos 75 cuadros,
entre ellos Hovering Dog, de Breyten Breytenbach.

Los disturbios que condujeron a la quema de obras de arte se produjeron al mismo tiempo que el movimiento
estudiantil #RhodesMustFall, que pedia que se retiraran de la vista del publico los monumentos construidos
por el colonialismo. Que se retiren las estatuas del magnate britanico Cecil Rhodes no parece una idea tan
extrafia: normalmente, cuando cae un régimen, a los monumentos del régimen derrotado se les asigna un
nuevo destino, con suerte un museo.

Después de que la ciudad de Pretoria —que lleva el nombre del colonizador béer Andreis Pretorius— cambiara
oficialmente su nombre bajo el gobierno del CNA por el de Tshwane en 2005 —para gran indignacion de los
blancos sudafricanos—, no parece nada radical exigir el traslado de las estatuas del histérico colonizador
Cecil Rhodes a —por ejemplo— un museo de historia nacional.

Curiosamente, los atagques tuvieron como objetivo, y quemaron efectivamente, obras de artistas africanos
contemporaneos que realmente se resistieron al Apartheid cuando vivian bajo su tirania.

Durante el Apartheid, Breytenbach fue juzgado por escribir poemas que ofendian a las autoridades boeres, y
resulté detenido y encarcelado por apoyar el levantamiento de los negros. Uno de los ensayos de J. M.
Coetzee sobre la censura recogidos en Giving Offense relata como los supremacistas blancos persiguieron a
Breytenbach por haber preguntado, con versos en afrikdans, como un comisario de policia podia tocar las
partes intimas de su esposa con la misma mano con que habia masacrado a los nifios negros.*®

En una entrevista que me concedi6 durante la pandemia, la artista y profesora universitaria sudafricana
Penny Siopis insistié en que la destruccion de pinturas en la Universidad de Ciudad del Cabo nunca sucedi6.
iFake news! Siopis no ofreci6 prueba alguna para sus afirmaciones y luego cort6 toda comunicacion.

Mas recientemente, cuando Hovering Dog se mencioné como una de las obras de arte quemadas en un
documento filtrado a la revista Ground Up, Breytenbach se unié a David Goldblatt (escultor de una obra
destruida que representa a una mujer sudafricana esclavizada) y a otros artistas que declararon pablicamente

12 para una lista de todas las obras de arte destruidas o retiradas en la Universidad de Ciudad del Cabo, véase el siguiente articulo:
https://www.groundup.org.za/article/here-list-art-destroyed-uct. Consultese también este dossier compilado por el editor de South
African Art Times: https://arttimes.co.za/wp-content/uploads/2017/07/Art-Under-Threat-at-University-of-Cape-Town-Dossier.pdf

13 véase el precitado libro de J. M. Coetzee, Giving Offense, para un comentario sobre el juicio contra el poeta.
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que la Universidad de Ciudad del Cabo no respeta sus derechos segun la constitucion democréatica
sudafricana posterior al Apartheid. El poeta y escultor pidié a todos los artistas sudafricanos que retiraran su
arte de las universidades sudafricanas. La Universidad de Ciudad del Cabo se negd a responder a la prensa
sobre los incendios.

En respuesta, un joven critico de arte que apoy6 la quema, Wamuwi Mbao, hizo declaraciones invocando la
jerga familiar del mundo de la curaduria, con sabor a Foucault. Mbao se quej6 de “un panico anacrénico
obligado por el espectro de la censura que tiende a invitar a la subestimacién. El arte tiene que ver con el
significado y el publico. Asi que podria ser util, si vamos a pensar en la dificil cuestion de lo que constituye
la censura, entender que la censura implica una dinamica particular de poder y control (a través de la
retencion) de la informacion que tiene una configuracion particular en el mundo. Retirar una obra de arte de
una sala porque su significado no es satisfactorio para su publico no es censura. Es simplemente cambiar la
configuracion de ese arte en el mundo. Sigue estando ahi”#, incluso después de haber sido destruido.

El lenguaje del pirémano refleja el de los curadores contemporaneos. No es casualidad, ya que Mbao es un
periodista de arte, que habita el vago espacio que generalmente se entiende como «curaduria
contemporanea.

Un grupo de curadores que organizaba una exposicion en la Universidad de Stellenbosch celebrd la defensa
de Mbao de la hoguera en un texto donde también se arremete contra Breytenbach por estar casado con una
vietnamita (aunque bajo el Apartheid eso era una violacion de las leyes raciales) y por ser “tan aburrido con
su alegato contra la quema del arte. Mbao insiste en que Breytenbach se ha vuelto reaccionario, sefialando
gue el poeta ya habia denunciado los planes de la Universidad de suprimir los estudios de lengua afrikaans.
El afrikaans, una lengua criolla colonial derivada del neerlandés, es la lengua en la que Breytenbach escribe
sus poemas. Entonces, ¢habla Mbao en serio o s6lo estd engatusando e intimidando (con una pizca de
Foucault para que la intimidacion tenga aires de intelectualidad)?

No tiene en cuenta la ironia de como Breytenbach soport6 la censura y la prision bajo el Apartheid. Tal vez
la admision de aburrimiento de Mbao revele un factor motivador clave detras de la piromania iconoclasta
global: la frustracion hastiada, resultado del ascenso de la clase media, el ennui letal, un tipo de aburrimiento
del que nos advirtieron los poetas maudits franceses y latinoamericanos.

El escritor de SA Arts, Edward Tsumele, denuncié las quemas de Ciudad del Cabo como una violacién de la
democracia y la libertad artistica. Cuando se le pregunté si el arte puede descolonizarse, dijo a la prensa:
“Dejemos que el arte prevalezca, sea colonial o no. Es una expresion de como ciertos artistas interpretaron lo
gue vieron en ciertos momentos de la historia. Dejemos que el publico lo vea todo”. Y afiadié: “Lo que me
molesta es que la gente se ofenda en mi nombre y, por tanto, intente pensar por mi qué arte debo ver como
adulto. Se me deberia permitir ofenderme en mi nombre, sin que nadie se ofenda por mi»*°.

La moda de los progresistas de ofenderse en nombre de otro al principio parecia un problema del «Primer
Mundo», ilustrativo de las posiciones neur6ticas asumidas por los activistas censores de los paises mas ricos.
Los incidentes de Ciudad del Cabo demuestran lo contrario, aunque los activistas que estaban detréas de la
hoguera artistica del campus contaban en su mayoria con estudiantes de clase media.

¢Por qué se informé tan poco de los incidentes fuera de Sudéafrica? Las exposiciones en Occidente que
documentan y utilizan el arte sobre el movimiento #RhodesMustFall, como la muestra Re(as)sisting
Narratives in South Africa en el famoso centro de arte contemporaneo FramerFramed de Amsterdam, no

14 Entrevista a Wamuwi Mbao, LitNet, 26/4/2016, https://www.litnet.co.za/the-removal-of-art-at-uct-interview-with-wamuwi-mbao.
15 Entrevista a Edward Tsumele, LitNet, 14/4/2016, https://www.litnet.co.za/the-removal-of-art-at-uct-interview-with-edward-tsumele.
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mencionaron las quemas de cuadros contemporaneos. EI movimiento detréds de las hogueras tuvo un papel
protagdnico en la exposicion colectiva de Amsterdam de 2016, antes de que se trasladara a Ciudad del Cabo.
Algunos visitantes que asistieron a la exposicion de Amsterdam celebraron en las redes sociales las
justificaciones publicadas por Mbao sobre las quemas.

En el caso de la Universidad de Ciudad del Cabo, se desplegd una dindmica contemporanea muy conocida:
el profesorado se pone del lado de los estudiantes demagogos, negadndose a hacer cumplir la ley, y mucho
menos a cumplir con cualquier funcién de preservacion del conocimiento o con el deber intelectual de
desafiar las nociones preconcebidas que un grupo agresivo pero honesto consideraba evidentes.

Las quemas de Ciudad del Cabo presagiaron los acontecimientos del Whitney del afio siguiente. La
insistencia de los jovenes artistas en que la quema de obras de otros artistas es una forma de activismo
progresista, su negligencia con respecto a la historia y su ira cuando se utilizo la palabra «censura», hicieron
recordar, aunque vagamente, los horrores de la quema de libros tal y como los previo el verdadero poeta
Heinrich Heine en su Alemania natal. En Ciudad del Cabo, igual que en Manchester, Londres y Nueva York,
un grupo de censores insistio en que sus acciones no se identificaran como censura. Invocando a los tedricos
académicos de la cultura, se negaron a reconocer que la libertad de expresion artistica habia sido cercenada.
¢Debemos sentirnos obligados a usar el eufemismo que los censores prefieran? Quizas su obsesion podria
Ilamarse «nominalismo»: la idea de que las cosas son concebidas por cémo se las nombra.

En 2018 se produjeron otros dos colosales incendios provocados. En Rio de Janeiro sélo quedan ahora las
cenizas del Museo Nacional de Brasil, de 200 afios de antigliedad. Se perdié un gran patrimonio cultural y
cientifico de Brasil y todo el mundo, incluidos algunos de los fésiles humanos méas antiguos y momias
egipcias recolectadas por los emperadores brasilefios del siglo XIX, asi como grabaciones de lenguas
amazonicas extinguidas.

Este tipo de incendios no es en absoluto un fenémeno estrictamente surefio o «tercermundista»: el incendio
brasilefio se produjo apenas cuatro meses después del incendio —también intencional- que destruy6 la
histérica Academia de Arte de Glasgow, un edificio disefiado por el arquitecto escocés Charles Rennie
Mackintosh.

Ante estos actos, debemos responder al tratamiento brutal de la cultura presente e histérica con el mismo
fervor e insistencia con que los progresistas suelen invocar el ecologismo para proteger la naturaleza en
peligro. Los progresistas creen en la urgencia de proteger el medio ambiente cuando la opinién cientifica
indica que hay que hacerlo. No protegemos la historia del arte o la libertad artistica de la misma manera, al
no creer en el valor de lo impractico, de aquello para lo que no hay «datos» ni bagaje de opinion cientifica
que declaren su relevancia. Aunque los propios cientificos a menudo se benefician del arte y la cultura,
cuando lo admiten asi, de repente ya no cuenta como «opinion cientifica» o «prueba» del valor del arte.

El Museo Nacional de Rio ardi6 a causa de las politicas econdmicas neoliberales que juré un parlamento
golpista, que redujo el presupuesto anual de mantenimiento del centenario edificio a una suma de unos 3.000
dolares. El incendio de Ciudad del Cabo tuvo motivos ideoldgicos mas variopintos, entre ellos el Zeitgeist
transnacional en los campus universitarios. Aunque el incendio de Brasil no fue intencionado como acto de
censura, el desprecio por el patrimonio y por un museo tiene el mismo origen que la censura contemporanea:
un consumismo violento, una amnesia autoimpuesta y una apatia que surgen en el hemisferio sur y que
reflejan lo que desde hace tiempo esta en marcha en las «exitosas» sociedades capitalistas del Norte Global.
Mientras tanto, el lenguaje de Foucault y de los postestructuralistas, junto con la jerga presupuestaria mas
aburrida de los economistas neoliberales, han servido en diferentes contextos para justificar la pasividad
mientras burdcratas aburridos alimentan la hoguera con el arte y la historia del arte.
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DESIMONE - Arte, izquierda y libertad de expresion

En toda esta oscuridad, ¢donde estan los defensores del arte y la cultura?

Los curadores y artistas son tradicionalmente los preservadores de la cultura. Los curadores y los artistas
que hoy se mofan, a la moda, de las quemas, tendran que responder algin dia por no haber salido en
defensa del arte.
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MARIA CECILIA ESPASANDIN CARDENAS

DE MARXISMOS Y FEMINISMOS.
EL ANALISIS DE PAULINA LUISI SOBRE MATERNIDAD,
TRABAJO DOMESTICO Y CUIDADOS"

n este articulo expongo algunas reflexiones que fueron elaboradas por una feminista y socialista del

Uruguay del Novecientos, Paulina Luisi (1875-1950), acerca de la maternidad, el trabajo doméstico y

de cuidados. Sus ideas se sitlan en el contexto de las luchas por la emancipacion femenina y se
enfocan en reconocer la contribucion de las mujeres a la produccién social. Introduzco su figura y sus
elaboraciones al respecto. También incorporo algunas obras marxistas clasicas sobre el tema porque
identifico su influjo en el pensamiento de Luisi. El propdésito del articulo es divulgar su reflexion pionera y
poner en evidencia la gravitacién que el asunto tenia en el pensamiento socialista, particularmente, en el
feminismo socialista rioplatense.

Paulina Luisi no fue, ni es, una figura desconocida en Uruguay. Volvi6 a adquirir visibilidad publica en los
altimos afios. Su nombre esta en alguna calle, hogar de nifios, sala del Palacio Legislativo, sala de la
Universidad de la RepuUblica, etc. Hay estudios historiograficos sobre el feminismo en el Uruguay del siglo
pasado que abordan su vida y obra. Estos no ahondan en la caracterizacion de su pensamiento socialista,
aunque registran sus huellas en la aproximacion de algunos asuntos. Mi investigacion pretendio distinguir las
influencias y recreaciones del marxismo en el feminismo de Luisi —sin reducir la complejidad de su
pensamiento a este trazo. ;COmo pensaba el socialismo una mujer desde el Sur? ;Como articulaba un
movimiento femenino plural, orientado a superar las opresiones sobre las mujeres, con la lucha por la
emancipacion de la humanidad? Son estas inquietudes, muy actuales, las que me llevaron a la historia de la
vertiente socialista del movimiento feminista.

Feminismo maternal y pensamiento socialista en Paulina Luisi

En 1908, Paulina Luisi se convirtié en la primera mujer en obtener el titulo de Doctora en Medicina y
Cirugia en Uruguay. Despleg6 una destacada actividad en el campo de la sanidad y la educacion.?

" El presente articulo es un fragmento parcialmente modificado de mi tesis de doctorado en Ciencias Sociales con especializacién en
Trabajo Social de la Universidad de la Republica (Uruguay), titulada De Marxismos y feminismos. La difusion del marxismo en
Uruguay a partir de los abordajes de la cuestion femenina (1875-1950), aprobada en 2022.

L En 1913, el gobierno de Batlle y Ordofiez le encomendé participar en el Congreso Internacional de Higiene Escolar en Paris,
representando al Consejo Nacional de Ensefianza. Fue delegada oficial al Primer Congreso Argentino del Nifio (1913), al Primer
Congreso Americano del Nifio (1916), al Congreso de Educacion Moral en Ginebra (1922) y al Congreso Internacional de Higiene
Social y Educacion Profilactica de Paris (1923). Fue la primera mujer latinoamericana que concurrid en representacion de un gobierno a
la Liga de las Naciones, participando de distintas comisiones y conferencias: la Comision de Proteccion de la Infancia y la Juventud y
contra la trata de mujeres y nifios (1922-1932), la IV Conferencia Internacional del Trabajo (1922), la Conferencia Internacional del
Desarme (1932) y la Il Asamblea Extraordinaria de la Liga de las Naciones para el Conflicto Chino-Japonés. Ademas, participé en
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Fue la indiscutible fundadora y lider del movimiento feminista del Uruguay del Novecientos. Erigio el
Consejo Nacional de Mujeres en 1916 y la Alianza Uruguaya por el Sufragio Femenino en 1919, en el marco
del asociacionismo feminista internacional. Hacia 1929, fue designada vicepresidenta de la Alianza
Internacional para el Sufragio Femenino.

Mantuvo una temprana y estrecha vinculacién con figuras del Partido Socialista, tanto de Uruguay como de
Argentina. Cobrd protagonismo en el seno del PS uruguayo a partir de la década del 30, cuando fue
postulada como candidata a diputada y particip6 de campafas electorales hasta mediados de los 40.

Sus ideas socialistas inspiraron gran parte del tratamiento que hizo de los temas. Méas claramente identificada
con el feminismo liberal desde la historiografia, Luisi adscribi6 a una concepcion socialista de la
emancipacion que, sin anular su filiacion liberal, la llevo a proponer la instauracién del socialismo en Uruguay.

La trayectoria intelectual de Paulina Luisi estuvo permeada por distintas vertientes culturales y politicas.
Distingo tres vertientes que tienen gravitacion en el abordaje peculiar que hizo de la maternidad y el trabajo
doméstico.

En primer lugar, es evidente el influjo del feminismo maternal. La «maternalizacion» de las mujeres estuvo
muy presente en el feminismo rioplatense, y se caracterizaba por reformular la maternidad como una funcién
social y politica.? Las feministas reclamaban la emancipacion civil y politica en nombre de la maternidad. La
diferencia sexual —y con ella, la misién maternal- es invocada por Luisi, en reiteradas oportunidades, para
reivindicar la ciudadania; tal es el caso de su articulo “Feminismo”, publicado en el segundo numero de
Accion Femenina, la revista mensual del Consejo Nacional de Mujeres del Uruguay.®

La corriente del «higienismo», o de la higiene social, también es destacable en sus intervenciones. En cuanto
exponente de la ciencia médica, Luisi fue participe de una generacion de higienistas, que “hicieron de la
sexualidad y sus consecuencias sociales la base de reformas sociales y de salud publica y privada™. Su voz
médica higienista esta presente al tratar aspectos vinculados a la sexualidad y la reproduccion.

Por ultimo, es posible distinguir el eco de los debates socialistas sobre la contribucion de la maternidad al
trabajo social. Las primeras feministas socialistas habian considerado el trabajo doméstico como un trabajo
productivo. En 1879, una propuesta de salario para las amas de casa habia sido presentada en el Congreso
Obrero de Marsella.® Un planteo con similar vocacién esbozaria Luisi.

El trabajo doméstico y la maternidad como produccion de valor

En un trabajo elaborado para presentar en el 11 Congreso Americano del Nifio de 1919, Luisi analizé el papel
de la procreacion y la crianza de los hijos para la riqueza de una nacién.® Su exposicion légica se inscribia en
los marcos de la teoria econdmica liberal y, a la vez, introducia nociones de la economia politica marxista.

congresos internacionales feministas entre 1920 y 1935, en distintas ciudades europeas, con encargos notables. Sobre la vida de Paulina
Luisi, me remito a Arturo Scarone, Uruguayos contemporaneos. Nuevo Diccionario de Datos Biograficos y Bibliograficos, Montevideo,
Casa A. Barreiro y Ramos, 1937. También a Graciela Sapriza, “Clivajes de la memoria: para una biografia de Paulina Luisi”, en
Uruguayos notables. 11 biografias. Montevideo, Fundacion Bank Boston/Libreria Linardi y Risso, 1999, pp. 255-286.

2 Marcela Nari, Politicas de maternidad y maternalismo politico, Bs. As., Biblos, 2004, p. 240.

3 P. Luisi, “Feminismo”, en Accidén Femenina, afio I, n° 2, Montevideo, ago. 1917, pp. 47-52.

4 Asuncién Lavrin, Mujeres, feminismo y cambio social en Argentina, Chile y Uruguay 1890-1940, Santiago de Chile, Centro de
Investigaciones Diego Barros Arana, 2005, p. 208.

5 Anne-Marie Kappeli, A.M, “Escenarios del feminismo”, en G. Duby y M. Perrot, Historia de las mujeres en Occidente, vol. 1V,
Bari, Laterza, 1995, pp. 483-523.

6 Luisi, “Maternidad”, en Accién Femenina, afio 111, Montevideo, nov.-dic. 1919, n® 25-26, pp. 179-184. Las proximas citas de Luisi
proceden de dicho texto.
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Iniciaba su reflexion partiendo de una corriente afirmacion de la época, segun la cual “a mayor poblacion,
mayor riqueza”. Aquella nocion comin contenia un supuesto que Paulina explicitaba: si mayor poblacion
generaria riqueza, entonces una fuente de riqueza era la labor reproductiva. Se referia a la reproduccién
bioldgica y al «trabajo» que realizaba la mujer con la crianza de los hijos, que comprendia la educacién y el
cuidado de la salud, y que daba, como fruto, al futuro trabajador “robusto y preparado”.

Asi lo expresaba:

Y esta fuente primera, fundamental, la poblacién abundante, la generadora del esfuerzo, del trabajo y del
rendimiento, proviene a su vez de un esfuerzo, de un trabajo, de un rendimiento. Porque evidentemente,
para llegar a obtener brazos capaces para el trabajo, cerebros prontos para la idea, se necesita una larga
labor de preparacion, un largo periodo de tiempo, desde el momento en que comienza a brotar la semilla
fecunda, hasta la hora en que se ofrece el brazo robusto y preparado. Y este rendimiento corresponde a la
mujer.

Es curioso que Luisi ingresara en el terreno de la economia politica para referirse a la maternidad. Se valia de
términos como: “valor”, “trabajo necesario”, “capital”, “produccion”. Ponia en juego la nocion de “magnitud
del valor”, que expuso Marx en El capital: el valor de un bien (o el valor de la fuerza de trabajo del obrero)
estaria determinado por “el tiempo de trabajo socialmente necesario” para su produccion (o reproduccién)’.
Paulina se preguntaba cuénta “cantidad” de “trabajo necesario” aportaban las mujeres para reproducir al ser
humano.

Calculando el costo de la reproduccion del ser humano, Luisi se interrogaba acerca del caracter productivo
de la maternidad. “ES necesario, pues, que se vaya infiltrando en las conciencias la nocion del valor de la
produccion femenina en la riqueza comun...”.

Haciendo un expreso paralelismo con el trabajo obrero, Luisi identificaba la faceta concreta y abstracta del
trabajo reproductivo. Era un trabajo concreto, en cuanto actividad especifica de gestacion, alumbramiento,
lactancia y crianza de un ser humano. Era también un trabajo abstracto, equiparable a cualquier otro, en tanto
gasto de energia y esfuerzo humanos —“musculo, nervio, cerebro, etc.”, diria Marx.® Formaba parte del
trabajo social, de la produccion de la sociedad en su conjunto. Dada su faceta abstracta, podia cuantificarse
en tiempo de trabajo y recibir entonces una remuneracion, como cualquier otro trabajo.

En el obrero, el esfuerzo se transforma en artefacto; en el pensador, se traduce en idea. En uno y otro
caso, y con ellos, representamos las multiples representantes del «trabajo» y son considerados en el
organismo social como un rendimiento. Pues bien, la sola labor de gestacion es un trabajo que demanda
energias fisicas al cuerpo, que produce gastos de actividad fisioldgica, fatiga y sufrimiento, que se traduce
también en algo palpable y visible como un artefacto o como un libro: sin embargo, esta labor no es
tenida en consideracion para nada en la apreciacion del rendimiento social que aporta cada uno de los
seres humanos dentro de la colectividad.

Paulina Luisi definia la maternidad “como un capital colectivo”. La mujer contribuia, por medio de la
maternidad, a la reproduccién de la sociedad. Y si bien Luisi recalcaba la contribucién femenina a la
reproduccion de la fuerza de trabajo —es decir, a la procreacion y educacion de los futuros obreros—, la
sociedad toda parecia ser trabajadora. La “produccion de descendencia” era “produccién de brazos, de
energias, de trabajo”.

7 Karl Marx, El capital, t. 1, vol. 1, lib. primero, Bs. As., Siglo XXI, 2002, p. 226.
8 Marx, ibid., p. 208.
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Luisi no hacia referencia al papel del trabajo doméstico en la produccion del plusvalor, como hard el
feminismo marxista de la segunda ola.® Ella se refiere a la contribucién social de la maternidad.

Su audaz abordaje de la maternidad se anclaba en una tradicional interpretacion de la naturaleza femenina; la
labor de crianza correspondia a la madre. Hay que notar el contexto de produccion del texto: en cuanto lider
de un movimiento feminista que auspiciaba representar al conjunto de mujeres, Luisi impulsaba el
reconocimiento social de la condicion maternal en general.

Si bien no concebia la reproduccion generacional en términos de clase social, distinguia diferencias de clase
en la experiencia de la maternidad: era un esfuerzo que se duplicaba para el caso de las mujeres obreras.
Identificaba la doble carga laboral que ellas asumian: el trabajo fuera del hogar y el trabajo de la maternidad.

Varén y mujer deben conquistarse la vida con el trabajo, que no es méas fécil ni mejor remunerado por
cierto para esta que para aquel: igual lucha, iguales fatigas, igual esfuerzo para conseguir satisfacer las
exigencias materiales de la vida... para la mujer un trabajo, una fatiga, un esfuerzo mas: la maternidad.

¢Cudl era la solucién que Paulina Luisi encontraba al problema? La intervencion del estado mediante una
retribucion a la maternidad. Su propuesta se situaba en el contexto de los debates sobre la proteccion laboral
en materia de licencia y seguro por maternidad.® Era “el deber del Estado” aligerar la doble carga laboral de
la mujer y retribuir la contribucion que ella hacia, mediante la maternidad, a la reproduccion social. Una vez
gue la sociedad concibiera la maternidad como “rendimiento social”, corresponderia que fuera “custodiada,
amparada y protegida como la mayor de las riquezas del Estado”. La maternidad era elevada al estatus de
funcidn de estado, asunto de la nacion.

Surgira entonces de ese criterio fundamental, la conclusion que naturalmente se deriva: siendo la
maternidad funcién que interesa a la colectividad debera ella ser considerada como funcion de Estado; y
debera ser la primera de las preocupaciones de la Nacidn, la defensa y proteccion econémica de la
maternidad ademas de su proteccion legal y moral. (...) El Estado debe establecer como obligacion
nacional, una subvencién pecuniaria suficiente a toda mujer en funciones de maternidad [cursivas en el
original].

Su adhesién politica socialista no la llevé a eshozar la nocion de una futura colectivizacion del trabajo
doméstico, como veremos en otras figuras del socialismo. Tampoco esgrimié los argumentos que las
feministas marxistas apelarian cincuenta afios después para reclamar un salario por el trabajo doméstico.!

9 El feminismo marxista de los afios 70 plante6 la cuestion de la funcién del trabajo doméstico para la acumulacion del capital. Véase
Mariarosa Dalla Costa, “Las mujeres y la subversion de la comunidad”, en: M. Dalla Costa y S. James, El poder de la mujer y la
subversion de la comunidad. México, Siglo XXI, 1975, pp. 22-65. La tesis de Dalla Costa es que la familia es un lugar de produccion
bajo el capitalismo, donde se produce y reproduce cotidianamente la mercancia fuerza de trabajo, y que la falta de un salario para el
trabajo doméstico de las mujeres oculta la explotacion de este trabajo; este “parece un servicio personal fuera del capital”. El trabajo
doméstico cumpliria “una funcion esencial en la produccion del plusvalor”, constituyendo la fase oculta de la produccion capitalista.
También en América Latina —y de manera pionera— se desarrollaron teorizaciones al respecto, destacandose la obra de Isabel Larguia
y John Dumoulin, sobre el “trabajo invisible” de las mujeres que reponen diariamente la fuerza de trabajo y que, por tanto,
intervienen transitivamente en la creacién de plusvalia. I. Larguia y J. Dumoulin, Hacia una ciencia de la Liberacion de la mujer,
Barcelona, Anagrama, 1976.

10 En 1913, el dirigente del Partido Socialista, Emilio Frugoni, habia presentado un proyecto de Ley para la Proteccién de Muijeres y
de los Nifios, que incluia el seguro maternal para las trabajadoras embarazadas, disponiendo de ocho semanas de reposo a cargo del
estado. Cf. E. Frugoni, Seleccidn de discursos. Afios 1913-1914, Montevideo, Ed. de la Banda Oriental, 1988.

1 El llamado “Movimiento a favor del Salario por el Trabajo Doméstico” se constituyd en los afios 70 como una red feminista
internacional que coordinaba debates y acciones en varios paises (al menos, en Estados Unidos, Canada, Inglaterra, Suiza, Alemania
e Italia). Las feministas reivindicaban la retribucién del trabajo doméstico, pero también la reduccion de la jornada laboral para todos,
con la pretension de una reproduccion cualitativamente mejor. Desde la perspectiva de Dalla Costa, se trataba de reformular los
términos de la division sexual del trabajo, pero también de la lucha de clases.
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Para ella, la maternidad era un trabajo de naturaleza femenina, tarea de cada madre en su unidad familiar
privada, que requeria de una renta del estado. Desde su concepcion liberal del estado —propia del socialismo
reformista al que adheria—, a este le cabia un rol mediador. Mas aun, convertia al estado en «padre de la
nacion». Su exposicion también respondia al caldo cultural higienista de la época, con su predominante
preocupacion por la reproduccion saludable de la especie.

No dejaba de ser una propuesta osada. Las feministas rioplatenses, en general, consideraban que el trabajo
doméstico era una tarea natural femenina y, por lo tanto, espontanea y gratuita. “Solo en contadas
excepciones, encontramos el propésito de otorgar un valor de mercado al trabajo de ama de casa™?.

La idea de la maternidad como produccion de riqueza no fue planteada Unicamente en la conferencia
mencionada. En un acto feminista por el sufragio femenino en diciembre de 1929, Paulina volvié a definir la
maternidad en términos de trabajo, el “mas duro y mas penoso, no reconocido y no apreciado por los
economistas que legislan, pero tan grande, tan potente que es la fuente misma de la riqueza nacional: jLos
hijos!”. Nociones de la economia politica volvian a aparecer en su discurso: la riqueza era capital y el capital
era trabajo acumulado; vy, por lo tanto, el trabajo de las mujeres reproduciendo hijos era productor de riqueza.
“Y sin embargo, la riqueza publica, nosotras contribuimos a formarla, como nuestros comparieros. Como
ellos, damos rendimiento de trabajo y energia, trabajo que es riqueza... ;(Qué es el capital sino trabajo
acumulado?”. Reiteraba su demanda de otorgar una retribucion econémica al trabajo de la maternidad.
Citaba el ejemplo del reciente Congreso de la CGT en Francia, que habia declarado la maternidad como una
funcidn de estado y exigia retribuirla en consecuencia.

La maternidad y el trabajo doméstico en el marxismo de la Segunda Internacional

La condicién femenina era un tema de debate tedrico y politico en el seno de la Segunda Internacional de
Trabajadores (1889-1914). Se debia, en parte, a dos obras de amplia divulgacion. Una fue La mujer en el
pasado, en el presente y en el porvenir (1883) de August Bebel, que se convirtié en un best seller del
marxismo, teniendo 53 ediciones y siendo traducido en once idiomas, desde su aparicién hasta 1913.1% Otra
fue la fundamental obra de Friedrich Engels El origen de la familia, la propiedad privada y el estado (1884).
El impulso hacia un efectivo abordaje del tema tuvo una voz destacadisima en Clara Zetkin, quien lideré el
debate politico, al frente de un vasto movimiento internacional de mujeres socialistas.

Las figuras de Bebel y Zetkin son citadas en escritos de Paulina Luisi. En Otra voz clamando en el desierto.
Proxenetismo y reglamentacion, Luisi argumenta a favor de la abolicion de la prostituciéon reglamentada y
expone las numerosas adhesiones a la doctrina abolicionista, entre ellas la de Augusto Bebel, quien “escribio
paginas admirables para sostenerla™“. Al tematizar la «trata de blancas» en su obra, Bebel se habia referido
incluso a Montevideo como puerto de entrada del trafico de mujeres de Europa hacia América del Sur®. La
figura de Zetkin es mencionada por Luisi en su campafia sufragista, exaltdndola como emblema del
pacifismo durante la Primera Guerra Mundial.'®

12 Marcela Nari, Politicas de maternidad y maternalismo politico, Bs. As., Biblos, 2004, p. 75.

13 Franco Andreucci, “La difusion y la vulgarizacion del marxismo”, en E. Hobsbawm et al. Historia del marxismo, vol. 1I, Rio de
Janeiro, Paz e Terra, 1989, pp. 15-73.

14p Luisi, Otra voz clamando en el desierto: proxenetismo y reglamentacion, t. I, Montevideo, s/e, 1948 (1920), p. 44.

15 A Bebel, La mujer en el pasado, en el presente y en el porvenir, Barcelona, Editorial Marxista, Publicaciones del Secretariado
Femenino del POUM, 1937 (1883): “Es facil seguir la ruta que recorren esas muchachas. Se las embarca en Hamburgo para la
América del Sur; Bahia y Rio de Janeiro se quedan con su parte; pero el lote mas importante va destinado a Montevideo y Buenos
Aires, mientras una pequefia porcion va hasta Valparaiso, a través del estrecho de Magallanes™ (H. Yoest, cit. en Bebel, p. 102).

16 p, Luisi, “Los derechos politicos de la mujer en el Uruguay y en la vida Internacional”, en P. Luisi (dir.), La mujer uruguaya
reclama sus derechos politicos, Montevideo, Alianza Uruguaya/Consejo Nacional de Mujeres, 1930, pp. 29-46, disponible en
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La obra de Engels no es mencionada. Y sin embargo, alli se encuentra una idea cara a Luisi. En efecto, una
de las ideas centrales de El origen de la familia, la propiedad privada y el estado es la historica pérdida del
valor social del trabajo en la unidad doméstica. ElI punto de inflexion habria sido el surgimiento de la
sociedad de clases y la familia monogdmica. Para Engels, en el momento histérico donde el trabajo
domeéstico “se transformo en servicio privado” y dejo de ser considerado parte de la industria socialmente
necesaria, la mujer quedod excluida de la produccion social.}” Las mujeres pasaron a hacer un trabajo social
no reconocido como tal, y a depender del hombre para garantizar su subsistencia.

Como sostiene Alejandra Ciriza, ciertas ambivalencias en el pensamiento de Engels acerca de las relaciones
sociales entre los sexos prevalecen en la obra de Luisi.!® Entre otros aspectos, la divisién originaria del
trabajo entre hombres y mujeres no queda dilucidada. La division del trabajo bajo la economia comunista de
las tribus “salvajes” es atribuida a cierta division natural entre “la direccion del hogar, confiada a las
mujeres” y “el cuidado de proporcionar los viveres, cuidado que se confi6 a los hombres™*°.

Lo que cabe destacar es la lucida critica que él formulaba a la naturalizacion del trabajo doméstico y de
cuidados realizado por las mujeres en la sociedad de su época. Engels denunciaba la doble jornada laboral
gue las mujeres realizaban en la sociedad moderna.

Pero esto se ha hecho de tal suerte que, si la mujer cumple con sus deberes en el servicio privado de la
familia, queda excluida del trabajo social y no puede ganar nada; y si quiere tomar parte en la gran
industria social y ganar por su cuenta, le es imposible cumplir con los deberes de la familia. Lo mismo
que en la fabrica, le acontece a la mujer en todas las ramas del trabajo, incluidas la medicina y la abogacia.

Es importante notar que, para Engels, la igualdad social efectiva entre hombres y mujeres no descansaba
solamente en la incorporacion de las mujeres al mercado de trabajo y su independencia econdémica —si bien lo
consideraba un progreso necesario. Antes bien, seria preciso superar la unidad privada familiar que
conocemos: “la manumision de la mujer exige, como condicion primera, la reincorporacion de todo el sexo
femenino a la industria social, lo que a su vez requiere que se suprima la familia individual como unidad
econoémica de la sociedad”?. Era tanto la supremacia del hombre sobre la mujer, como el hecho de que la
familia individual fuera el sostén econémico del individuo, lo que caracterizaba a la monogamia moderna
como “forma de familia”?. Bajo la sociedad comunista, en la que los medios de produccién social serian de
propiedad comun, “la economia doméstica se convertira en un asunto social; el cuidado y la educacion de los

hijos, también™?,

http://autores.uy/obra/13212. Si bien hay referencias explicitas a los socialistas alemanes, no cabe concluir que Luisi tuviera un
conocimiento profundo de la teoria marxista. Una de las caracteristicas de la difusion del marxismo en la época de la Segunda
Internacional fue “la de la circulacion planetaria”, pero también lo fue su divulgacion como “un conjunto de conceptos extremamente
generales; 0, hasta mismo, una mera terminologia” (Andreucci, op. cit., p. 36). La circulacion de las ideas marxistas fue de la mano
con su simplificacién, amalgamada con otras corrientes de fuerte arraigo, como fue la cultura positivista.

17F, Engels, El origen de la familia, la propiedad privada y el estado, 1884, disponible en la seccion castellana del Marxists Internet
Archive, https://www.marxists.org/espanol/m-e/1880s/origen/el_origen_de_la_familia.pdf, p. 32.

18 Alejandra Ciriza, “Estudio Introductorio” a F. Engels, El origen de la familia, la propiedad privada y el estado, Bs. As.,
Luxemburg, 2007.

19 Engels, op. cit., p. 32. Asi describia este autor el hogar comunista al momento de la aparicién de la propiedad privada: “Con arreglo a
la division del trabajo en la familia de entonces, correspondia al hombre procurar la alimentacion y los instrumentos de trabajo necesarios
para ello; consiguientemente, era, por derecho, el propietario de dichos instrumentos y en caso de separacion se los llevaba consigo, de
igual manera que la mujer conservaba sus enseres domésticos. Por tanto, segln las costumbres de aquella sociedad, el hombre era
igualmente propietario del nuevo manantial de alimentacion, el ganado, y mas adelante, del nuevo instrumento de trabajo, el esclavo” (p.
21). El fundamento de Engels para afirmar que el hombre se habia apropiado del excedente producido (en animales y cultivos) era que él
ya era propietario de los instrumentos de trabajo porque su ocupacion era la industria (rudimentaria, del “salvajismo”), asi como la mujer
era propietaria de los enseres domésticos porque “su ocupacion exclusiva” eran las labores domésticas (p. 88).

2 1bid., p. 33.

2 1bid., p. 96.

2 bid., p. 34.
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La obra de Bebel abordaba la problematica de manera similar. Respecto al origen de la division sexual del
trabajo, la atribuia, en parte, a las caracteristicas sexuales naturales. Sostenia que el “egoismo masculino”
habria conducido al poder de mando del hombre sobre la mujer, sobre el cual se fund6 la propiedad
individual, la familia, la tribu y el estado.? Con la misma lectura naturalizada de las relaciones entre los
sexos, asignaba la condicion inferior de las mujeres a “las propiedades caracteristicas de la funcion
reproductiva, a consecuencia de las cuales ha quedado sometida a la dependencia econémica del hombre™?.

Al igual que Engels, Bebel concebia las ocupaciones domésticas como parte de la produccion social
necesaria. Es llamativo que utilizara casi los mismos términos que Luisi para referirse a la maternidad como
produccion (de hijos) y como servicio a la colectividad: “la mujer que produce hijos presta a la colectividad
un servicio igual, por lo menos, al del hombre que defiende, con peligro de su vida, su pais y su hogar contra
los ejércitos invasores”?. Del mismo modo, recurria al argumento de la maternidad para fundamentar la
equiparacion entre los sexos; “también por esta razon tiene la mujer derecho a la igualdad”.

Bebel describié ampliamente la situacién desigual que derivaba de la educacién segmentada y del trabajo
diferenciado por sexos. Sostenia que la mujer volcada a las ocupaciones domésticas durante toda la jornada,
“moralmente se atrofia y se petrifica”?. Al contrario, la participacion de los hombres en la vida publica, sus
relaciones profesionales y externas al hogar, lo hacian entrar en una atmosfera intelectual que agrandaba el
circulo de sus aspiraciones. En las capas sociales donde la situacion econdmica permitia mayor libertad para
contratar nodrizas y criados que se encargaran de las tarecas domésticas, “la educaciéon falseada y
exclusivamente superficial” volcaba a las mujeres a ocuparse de aspectos exteriores; “las hijas de nuestra
burguesia se educan para ser mufiecas de escaparate, esclavas de la moda, damas de salon”?.

Para Bebel, la educacién de las mujeres habia sido descuidada en mayor grado que la educacion del
proletariado. Cuando ellas accedian a la educacion, se las orientaba a acrecentar sus facultades sensitivas (la
musica, la poesia, las bellas artes); mientras que, a los hombres, se les cultivaba en una educacion ilustrada
(la razon, los conocimientos practicos, las funciones intelectuales). Las autoridades educativas —hombres
“petrificados en el prejuicio” se guiaban por “sus ideas preconcebidas acerca de la indole de su caracter
femenino™?8, Era asi que existia una hipotrofia de la vida intelectual y espiritual de las mujeres, que abonaba
el terreno para las creencias milagrosas y las supersticiones. Bebel cuestionaba que se tildara de
“antifemenino” el que la mujer cultivara su raciocinio y poseyera fuerza fisica, valor y resolucion —“impidese
con gran celo el que la mujer se desarrolle fisica e intelectualmente”—, y sefialaba que “estos errores se ven
favorecidos por la separacion rigurosa de los sexos en las relaciones sociales y en las escuelas”?®.

Este cuadro de la segmentacion educativa en funcion de los sexos —tan lGcidamente expuesto— esta en
tensién con una lectura naturalizada de Bebel acerca de las facultades caracteristicas de las mujeres,
“flaquezas”, “esencialmente hereditarias en el sexo femenino”, que serian fomentadas después por el sistema
de educacion.*

Una vez realizada la socializacion de los medios de produccion en la sociedad socialista, Bebel proyectaba
que se podria establecer la igualdad de trabajo sin distincion de sexo. Todas las personas aportarian el trabajo
correspondiente para satisfacer las necesidades de todas. La sociedad socializada, en la que cada uno

23 Bebel, op. cit., p. 13.
24 |bid., p. 45.

25 bid., p. 152.

%6 bid., p. 70.

27 1bid., p. 224.

28 |bid., p. 68.

29 bid., p. 73.

%0 Ipid., p. 71.
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trabajaria para todos y reciprocamente, permitiria diversificar las ocupaciones y tener en cuenta las
vocaciones sin diferencia de sexos. “La necesidad de la libertad de eleccion y cambio de ocupacion tiene
profundas raices en la naturaleza humana. Un trabajo dado, repetido idénticamente cada dia, como un
alimento constante, regular, sin cambio alguno, acaba por parecer repugnante”. La mujer en el porvenir
socialista se veria colocada en un pie de libertad e igualdad con el hombre, y podria escoger autbnomamente
la actividad que le placiese ejercitar. En la vida diaria de la sociedad socializada, que Bebel imaginaba, la
mujer dedicaria parte del dia a emplearse como obrera en cualquier trabajo practico, luego a educar a la
juventud, cultivaria algin arte o ciencia mas tarde, y culminaria el dia realizando alguna funcion
administrativa. Cabe notar que todo ello formaria parte de la “jornada de trabajo”, inclusive la tarea
educativa.®

Respecto a las ocupaciones domésticas en la sociedad socializada, Bebel pensaba que revestirian un caracter
cada vez mas publico, credndose salas de recreo, jardines de infancia y establecimientos de educacion e
instruccion de todo tipo, bafios publicos, instalaciones centrales de preparacion de alimentos y de limpieza,
talleres centrales de confeccion de ropa, etc. “La vida doméstica se reducira a lo estrictamente preciso y la
necesidad de la sociabilidad tendra ancho campo abierto ante si”%. Transformandose la vida doméstica de
este modo, Bebel auguraba que “desaparecera el “criado”, este esclavo de todos los antojos del “ama”; pero
desaparecera también la “sefiora”34,

Aun cuando imaginaba la plena igualdad entre los sexos, la mujer de la sociedad socialista era vinculada a la
maternidad. “La mujer sera, pues, completamente libre; su casa y sus hijos, si los tiene, aumentaran su
felicidad, sin quitarle nada de su independencia, y siempre que necesite auxilio encontrard a su lado
institutrices, asistentas, amigas y jovenes de su sexo que la auxilien™®,

El pensamiento de Clara Zetkin respecto a la maternidad refleja algunas de las contribuciones y
ambivalencias presentes en las obras de Engels y Bebel. En parte, y desde una concepcion naturalizada de la
feminidad, Zetkin entendia que la maternidad y educacion de los hijos formaban parte de los deberes
femeninos. Uno de los problemas mas agudos para las mujeres en la sociedad capitalista era conciliar el
“doble deber, ya que deben trabajar en la fabrica y en la familia™®.

Al mismo tiempo, retomaba la idea engelsiana de que la maternidad era una actividad social (no privada de
la mujer), un trabajo Gtil necesario. Zetkin definia la maternidad como una prestacion social. Sostenia que,
bajo el comunismo, la mujer no seria sometida “a la persona de un solo hombre o0 a la pequefia unidad moral

que es la familia”, ni a la clase capitalista, sino solamente “al vinculo de solidaridad colectiva™’.

La ley més importante de la economia comunista es la satisfaccion de la necesidad de bienes materiales y
culturales de cada miembro de la sociedad... Solamente puede ser alcanzado en una organizacion social
que reconozca la igualdad de todo trabajo til y socialmente necesario, que valore también la actividad
materna como prestacion social...

Para Zetkin, el sistema socialista posibilitaria conciliar la actividad domeéstica y de cuidados con el resto de
las actividades. “Se crearan instituciones publicas que las asistirain enormemente en esta tarea. (...) También

31 Ibid. p. 194.

32 |bid., p. 237.

33 |bid., p. 226.

34 Ibid., p. 233.

3 |bid., p. 240.

3 Clara Zetkin, “Discurso pronunciado en el Congreso de Gotha del Partido Socialdemécrata Aleman el 16 de octubre de 1896, en
C. Zetkin, La cuestion femenina y la lucha contra el reformismo, Barcelona, Anagrama, 1976 (1896), p. 108.

87 Zetkin, “Directrices para el movimiento comunista femenino — 19207, en Zetkin, op. cit., p. 136.
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el sistema socialista restaurara completamente al hombre en sus deberes como padre; la educacion no sera
meramente un trabajo de mujeres™®,

En el texto La revolucion y la mujer, Zetkin exaltaba “el trabajo” del ama de casa y la “contribucion” de la
maternidad a la riqueza de la humanidad, a la “descendencia sana y fuerte”®. Resuenan influencias de la
mentalidad eugenésica reinante en la época. Su discurso era motivado por la defensa de la revolucion social
en Alemania. En su alegato, convocaba a la “comunidad de hermanas”, mujeres trabajadoras dentro y fuera
del hogar:

Al pueblo trabajador pertenece la obrera de la fabrica, la empleada y la maestra, la pequefia campesina,
pero también el ama de casa que, mediante sus cuidados y su trabajo, prepara y cuida la casa para sus
pequefios huéspedes; al pueblo trabajador pertenece sobre todo la madre cuya contribucién tiene el mayor
de los valores: una descendencia sana y fuerte de cuerpo y espiritu, cuya obra enriquece el tesoro de la
humanidad.

A modo de conclusion

Aproximarse a la vida y obra de Paulina Luisi resulta revelador de varias aristas del pasado social, pero
también del presente. En primer lugar, la vigencia de sus luchas se hace evidente. La sociedad en la que
vivimos sigue reproduciendo las desigualdades contra las que ella combatid. Acé nos centramos Unicamente
en un asunto de su reflexién. Apenas una nota al pie y algln parrafo dejan entrever su prolifica actuacién
contra la «trata de blancas», contra los aparatos represivos al servicio de las casas de prostitucion, a favor de
la educacién sexual escolar, a favor de la igualdad entre sexos, entre otras esferas a las que se abocd, y que
persisten como problemas sociales no resueltos.

Centrandonos en sus teorizaciones sobre maternidad y trabajo doméstico, constatamos la actualidad de su
pensamiento. La carga global de trabajo entre hombres y mujeres es persistentemente desigual. Las
estadisticas del trabajo doméstico no remunerado demuestran que la inequidad todavia prevalece. Sus
reflexiones son pioneras en este campo feminista de analisis, y contribuyen a distinguir como las relaciones
de sexo y de clase se condensan en la problematica —o0 en términos contemporaneos, vislumbrar la
interseccion de esas dimensiones.

Su reflexion se inscribia en el debate socialista sobre la condicion femenina, donde se teorizaba sobre la
historica exclusion del trabajo doméstico de la totalidad del trabajo social. Considero que esta reflexién
original del marxismo continda siendo una pieza tedrica clave para la comprension de las relaciones sociales.
Las obras marxistas citadas sostienen que un conjunto de tareas productivas sociales dejaron de ser
consideradas como tales cuando surge la sociedad de clases; el trabajo doméstico se convirtié en servicio
privado. La division del trabajo social entre sexos —y el lugar subordinado que se asigna a las mujeres dentro
de ella— esté estrechamente relacionada con la forma privada de familia.

En la senda socialista, la reflexion de Luisi ponia el acento en la contribucion de la maternidad a la
produccion social. Se nutria de nociones de la critica marxista de la economia politica y se inspiraba en
acciones del movimiento obrero francés. Su propuesta de una renta publica para la maternidad tenia un
fundamento tedrico critico: restituir el caracter social de las tareas reproductivas, invisibles en la esfera
privada. Es este fundamento lo que la vincula con el feminismo marxista, que en la década del 70 impulsaréa

3 Cit. en Cintia Frencia y Daniel Gaido, El marxismo y la liberacion de las mujeres trabajadoras: de la Internacional de Mujeres
Socialistas a la Revolucién Rusa, Santiago de Chile, Ariadna, p. 41.
39 C. Zetkin, 22 de noviembre de 1918, en Zetkin, op. cit., p. 129.
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los anélisis sobre el trabajo doméstico no remunerado como la fase oculta de la produccion capitalista. Sea
por su papel en la reproduccion de la mercancia fuerza de trabajo, o su lugar en la reserva laboral —entre
otros, aqui no analizados—, el trabajo doméstico sigue siendo constitutivo de la produccién social, asi como
funcional a sus modos de ser.

Si los cimientos del analisis de Paulina Luisi no han perdido su vigencia, pienso que su proyecto politico
quedd sin asidero. Un primer aspecto muy cuestionable, a los ojos de hoy, es el feminismo maternal que
impregna su solucién de una renta para madres. Para ella, la maternidad era el destino de las mujeres y las
ocupaciones domésticas estaban naturalmente ligadas a este. No hay que olvidar que ella estaba liderando la
fundacién de un plural movimiento de mujeres, y la maternidad funcionaba como argumento politico comun
para exigir la ciudadania. Comparte esta concepcion con la mayoria de sus contemporaneos —inclusive con
socialistas de Alemania como Bebel y Zetkin—, a quienes el horizonte cultural de la época les inoculaba
prejuicios sobre una naturaleza femenina. Mostrar las fisuras, 0 ambivalencias, del pensamiento marxista es
una critica tedrica necesaria para fortalecerlo.

Por Gltimo, un limite fundamental de su proyecto reside en su concepcion idealista del estado liberal.
Anclada en la perspectiva socialista reformista, concebia el estado como el instrumento capaz de introducir
reformas graduales hasta realizar una democracia integral. Es un ideario del que Luisi dudara en otros tramos
de su vida, que aca no recorremos. Hay que considerar que ella formaba parte de una generacién fundadora
de la politica partidaria socialista. Acompafid la creacion del partido, el ingreso de representantes al
parlamento, la formulacién de proyectos de legislacion laboral, la construccion de politicas de seguridad
social, etc. La fase expansiva de nuestro dependiente desarrollo capitalista daba cabida a los proyectos de
reforma social, a la ilusion del progreso en los marcos del capital. Basta decir que, en el tiempo actual,
cuando es evidente que nuestro modo de reproduccién social capitalista es intrinsecamente portador de
barbarie, los limites del reformismo progresista no pueden ser obviados. Es precisamente en una coyuntura
de avance de la reaccion conservadora y de la faceta autoritaria del estado —estamos hablando de los afios
30— donde Luisi se interroga sobre tales limites. Por eso, también, sus reflexiones son fecundas para una
perspectiva revolucionaria.
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NICOLAS TORRE GIMENEZ

LA LIBERTAD SARTREANA EN LA MIRADA
DE LA GENERACION DEL 25 EN ARGENTINA"

n las décadas del 40 y 50, dos sectores de la intelectualidad argentina leyeron las obras de Jean-

Paul Sartre que empezaban a entrar al pais y reaccionaron de distinto modo frente a las tesis del

filésofo de la libertad. El investigador Alan Patricio Savignano, en un trabajo sobre la recepcién
de Sartre en la Republica Argentina,* distingue las lecturas de caracter mas académico de “la generacion
existencialista del 257, de la apropiacion mas militante del pensamiento sartreano por parte de “la nueva
izquierda” agrupada en la revista Contorno. Mientras la primera dio cuenta de las obras mas filoséficas y
se posicion¢ criticamente frente a sus postulados, la segunda abord6 sobre todo los escritos literarios y
politicos, y asumié mas o menos explicitamente su teoria de la literatura comprometida. En este ensayo,
me propongo examinar las lecturas criticas de El ser y la nada (en adelante, también EN) por parte de tres
autores de la llamada Generacion del 25: Miguel Angel Virasoro, Vicente Fatone y Carlos Astrada. Como
afirma Marcelo Velarde Cafiazares, refiriéndose a ellos, “...l1a ‘recepcion’ del existencialismo, mediada
por criticas a sus exponentes europeos (...), promovieron en ellos posiciones humanistas donde se exaltan
la libertad y la liberacion.”?

Me ocuparé principalmente de sus criticas al concepto sartreano de libertad y en menor medida de sus
propios desarrollos filos6ficos. Para un mayor conocimiento del pensamiento y la trayectoria intelectual de
estos autores, remito al lector —ademas de a las propias obras de los autores argentinos— a la tesis doctoral
de Velarde Cafazares, titulada Alteridad y existencialismo en Argentina, en la que se ocupa de todos ellos,
y en especial de la filosofia de Miguel Angel Virasoro; a su concepcion de la libertad y la alteridad; al
libro de Guillermo David Carlos Astrada: la filosofia argentina, para el caso de Astrada; y a la obra de
Matilde Losada La filosofia existencial en la Argentina. Sus introductores, en la que se ocupa
sucintamente del pensamiento de todos ellos, ademés de Carlos Alberto Erro y Homero Mario
Guglielmini.

" El presente articulo esta estrechamente ligado con otro del mismo autor que se publicé en el tercer nimero de esta revista, dedicado
al concepto sartreano de libertad, y puede ser considerado un apéndice de aquél: “De la libertad a la liberacién. Un recorrido por la
obra de Jean-Paul Sartre”, pp. 72-94, disponible en https://kalewche.com/cr3. En el nuevo ensayo se abordan las lecturas de Miguel
Angel Virasoro, Vicente Fatone y Carlos Astrada del concepto de libertad en Sartre. El apartado dedicado a Astrada fue publicado de
forma independiente dentro de la obra colectiva La filosofia argentina de mediados del siglo XX. Figuras, temas y perspectivas,
compilada por Marisa Mufioz y Aldana Contardi (Bs. As., Prometeo, 2022).

Las citas de Sartre son, en su gran mayoria, extraidas del original en francés y traducidas por el autor del ensayo; o, en menor medida,
tomadas de traducciones existentes, pero revisadas. En cada caso, se consigna entre corchetes la paginacion de la version francesa o
castellana consultada. “Gall” es la abreviatura de Gallimard.

1 Alan Patricio Savignano, “La recepcién del pensamiento de Jean-Paul Sartre en Argentina: la generacion existencialista del 25 y
la nueva izquierda de Contorno”, en Ideas. Revista de filosofia moderna y contemporanea, afio Il, n° 4, dic. 2016., Bs. As., pp.
34-61.

2 Marcelo Velarde Cafiazares, Alteridad y existencialismo en la Argentina, tesis doctoral inédita, Universidad Nacional de
Lanus, 2011, p. 13.
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Las criticas de Miguel Angel Virasoro al concepto de libertad sartreana

El ser y la nada fue publicado en Francia en 1943. Cinco afios después, Iberoamericana saca a la luz la
primera traduccion al espafiol de la obra, realizada por Miguel Angel Virasoro®. Un afio antes, el autor
argentino publicaba en la revista Realidad un articulo en el que ya dejaba entrever que el tratamiento que da
Sartre al problema de la libertad le resultaba insatisfactorio. Alli podemos leer: “La libertad es la substancia
ontolégica de la que se realiza el ser del ser-para-si y la conciencia es sélo una determinacion o emanacion
posible de éste (...). El ser-en-si del ser humano reside en que tiene su raiz Gltima en la libertad, que es la
raiz y fuente de toda existencia y toda esencia™.

Y en el prélogo que dedica a su propia traduccion del libro, sefiala: “Sartre se ha dejado cegar por oscuros
prejuicios que le han impedido ver en la libertad el valor ético supremo y al mismo tiempo el valor
existencial por excelencia™®.

Si comparamos las afirmaciones contenidas en estas dos citas con la reflexion desarrollada por Sartre en EN
podemos percatarnos de la enorme distancia que media entre las concepciones de la libertad de uno y otro
autor. Mientras que Sartre evita el concepto de substancia, especialmente en el caso del ser-para-si o ser de la
conciencia, al que denomina lo “absoluto no-substancial®, vemos que, en cambio, Virasoro considera la
libertad como la substancia fundante del para-si. En Sartre, la precedencia de la existencia con respecto a la
esencia es incompatible con el concepto de substancia. Otro tanto pasa con la distincién que hace el
argentino entre para-si y conciencia, siendo ésta Gltima, para él, s6lo una emanacion o determinacion posible
de aquel, cuando, en el caso de Sartre, para-si y conciencia son términos equivalentes. O, para ser mas exacto,
el para-si, o libertad ontolégica, no es otra cosa que el ser mismo de la conciencia. La conciencia, en EN, es
puro acto o perpetua nihilizacion de lo en-si, pero jaméas es en la forma de en-si, jamas es substancia. Su
relacion con lo en-si es siempre negativa. Por ejemplo, el pasado del para-si, al que denominamos su
“residuo ontologico”, fruto de su estructura ek-statica o su temporalizacion originaria es, para la conciencia,
en la forma de “no ser lo que se es”. Por eso también el concepto de en-si resulta inconmensurable entre
ambos autores: en el Virasoro que interpreta a Sartre, tiene reminiscencias mas hegelianas que sartreanas.
So6lo asi se puede entender que la libertad sea entendida como el ser-en-si del ser humano e incluso de todo
ente,” es decir, casi como una potencia que se actualizaria en su existencia concreta como para-si. Virasoro
hipostasia la libertad del existente humano en una especie de “libertad universal originaria” o “trascendencia
abisal”, de la que a posteriori hace participar a los seres singulares, no s6lo humanos, y no sélo animales, al
parecer. Es asi como “lo universal” se realizaria por intermedio de los individuos concretos que, en su
libertad, encarnan aquella hipéstasis de fuertes reminiscencias hegelianas. La trascendencia sartreana es
siempre trascendencia en la inmanencia finita, para usar la férmula astradiana®, un mas alla de la conciencia
gue ésta pone como objetivo hacia el cual proyectarse dentro del mundo real. En Virasoro, esta trascendencia
“cenital o ideal”, como ¢él la denomina, se complementa con la “trascendencia horizontal”, que conecta al ser
humano con la sociedad, el mundo y la historia, y con una “trascendencia abisal”, que incluso el Sartre de
EN no dudaria en tildar de idealista.’

3 «“Astrada fue el primero en notar, no sin sobresalto, que cediendo a una suerte de intempestivo prurito moralista Virasoro habia
eliminado de su traduccion las partes ‘indecorosas’, de notoria ampulosidad sexual, que campean en el texto. Lo cual, al margen de lo
anecdatico, permite constatar la pudibundez que aquejaba al medio, y a la vez, por contraste, medir la irreverencia que significaban las
alusiones y metaforas sexuadas, mas o menos deliberadas, con que Sartre [en el original se lee ‘Astrada’, seguramente a causa de un
lapsus] orlaba su estilo”. Guillermo David, Carlos Astrada. La filosofia argentina, Bs. As., El Cielo por Asalto, 2004, p. 219, nota al pie.
4 Miguel Angel Virasoro, “La filosofia de J.-P. Sartre”, en Realidad, afio I, mayo-junio 1947, vol. 1, p. 381.

5 M. A. Virasoro, en Sartre, El ser y la nada, Bs. As., ibero-Americana, 1948, p. XVII.

6 Gall 23, Losada 25.

" Velarde, op. cit., p. 137.

8 Carlos Astrada, La revolucidn existencialista. Hacia un humanismo de la libertad, La Plata, Nuevo Destino, 1952. p. 117.

9 Véase Matilde Isabel Garcia Losada, La filosofia existencial en la Argentina. Sus introductores. Bs. As., Plus Ultra, 1999,
pp. 50-57.
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Con respecto a la segunda cita, resulta por lo menos Ilamativo ese ataque gratuito, esa denuncia de supuestos
“oscuros prejuicios” que nublarian el entendimiento sartreano para impedirle arribar a las mismas
conclusiones que Virasoro. Pero mas alla del tono, la critica de Virasoro es consecuencia de un uso diferente
del concepto de libertad. Sartre no podria haber definido la libertad como un valor, sin caer, por lo menos, en
la ambigliedad en el uso del término dentro de una misma obra. La libertad, segun EN, no es un valor, sino la
fuente de todos los valores'?, el destino humano por excelencia: la trascendencia misma del para-si. El valor,
en cambio, es entendido como aquello hacia lo cual el para-si trasciende su ser como su posibilidad propia, el
sentido de su misma trascendencia. La libertad sartreana no es otra cosa que la textura misma del ser del
para-si y, como tal, se trata de una libertad ontolGgica, es decir, que pertenece al orden del ser. Los valores, si
bien son fundados en aquella estructura ontoldgica del ser humano, pertenecen al orden del hacer, de la
praxis. Sin embargo, hay que reconocer que, en la obra posterior de Jean-Paul Sartre, si seria posible
considerar a lo que denominé la libertad empirica como un valor, o, como el fin supremo que da origen a
todo valor. El ensayo de Simone de Beauvoir titulado Para una moral de la ambigiiedad desarrolla esta idea:
“la libertad humana es el fin Gltimo, Unico, al cual debe el hombre destinarse™?; “el fin supremo al que el
hombre debe tender es su libertad, la inica capaz de fundar el valor de todo fin”!?, El proyecto de
liberacion, tal como es abordado en los textos méas politicos o politico-filoséficos, permite pensar a la
libertad empirica como un valor a realizar por medio de la praxis politica. Inclusive, en una entrevista de
1972, Sartre llega a decir: “Detras del socialismo hay quizds un valor todavia mas importante, que es
justamente la libertad”*3.

En el articulo de 1950 “La idea del hombre en el Congreso de Filosofia de Lima™4 aparece una critica mas
profunda del concepto de libertad sartreano y se desarrolla de manera mas amplia una concepcion propia de
libertad como “substancia del hombre” (pp. 86, 95, 97-98). Alli, Virasoro habla de “el sentido negativo y
pesimista de la libertad sartreana” (p. 94), ligandolo al concepto de culpa kierkegaardiano. Sin lugar a dudas,
la libertad de El ser y la nada posee un caracter negativo en cuanto permanente nihilizacion de lo en-si, pero
en ningln caso debe entenderse el término en sentido moral y mucho menos religioso. La libertad en Sartre
no tiene absolutamente ninguna relacién con la culpa cristiana propia del pensamiento de Kierkegaard. Si
bien la angustia y la responsabilidad estan intimamente ligadas a la libertad sartreana, ello es consecuencia
de la absoluta imposibilidad de fundamentar o buscar una determinacién de las acciones humanas fuera de la
misma libertad. Tampoco me parece justificado hablar de un caracter intrinsecamente pesimista del
existencialismo sartreano, acusacién por cierto bastante recurrente e infundada. Si bien es posible reconocer
en él, al igual que en el pensamiento de Camus, el absurdo o —mejor todavia— la ambigtedad®® como
caracteristica propia de la existencia humana, no creo legitimo asimilarlo a un pesimismo ético. Que no sea
posible hablar de un sentido dado de la existencia humana, ni de una teleologia implicita en su desarrollo
historico, no significa mas que el sentido es y debe ser un constructo humano y que es establecido en cada
caso por cada hombre y mujer concretos en su existencia por medio de su propia libertad, en estrecha
relaciéon con su contexto social y una cultura dada. Contra esa mala lectura tan comln -y tan propia de los
deistas y de todos aquellos que postulan un sentido cosmico independiente del mundo humano- que
confunde existencialismo con pesimismo o nihilismo, Simone de Beauvoir escribe: “El nihilista tiene razon

10 Simone de Beauvoir, Pour une morale de I’ambiguité, Paris, Gallimard, 1947, p. 34. Ed. castellana: Para una moral de la
ambigiiedad, Bs. As., La Pléyade, 1972, p. 27.

Y bid., p. 70. Espafiol: p. 53

12 1bid., p. 158. Espafiol: p. 119.

13 Philippe Gavi, Jean-Paul Sartre y Pierre Victor, On a raison de se révolter, Paris, Gallimard, 1974, p. 252.

14 Virasoro, “La idea del hombre en el Congreso de Filosofia de Lima”, en Cuadernos de Filosofia, fasc. VI, afio 111-1V-V, nov. 1950,
feb.-nov. 1951 y feb. 1952, n°® 7-8-9, pp. 84-103.

15 «Eg necesario no confundir la nocién de ambigiiedad con la de absurdo. Declarar absurda a la existencia es negar que pueda darsele
un sentido. Decir que es ambigua es plantear que su sentido no estd nunca determinado, que debe ser conquistado sin cesar”. De
Beauvoir, op. cit., p. 180. Espafiol: p. 136.
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al pensar que el mundo no posee ninguna justificacion y que él mismo no es nada; pero olvida que a él le
corresponde justificar el mundo y hacerse existir en forma valiosa™?®.

Virasoro también considera que la libertad sartreana no es otra cosa que la “autonomia de eleccién” (p. 98),
un mero querer sin ningun poder efectivo, y por lo tanto vacio y puramente psicolégico. Si bien es cierto que
la libertad de EN puede pensarse como una simple forma sin contenido empirico, ello se debe al caracter
ontolégico de la investigacion llevada a cabo en esta obra. La libertad aparece aqui simplemente como el ser
mismo de la conciencia, como su estructura ontoldgica, condicion de posibilidad de la libertad empirica o
efectiva, como hemos intentado demostrar en otro lugar. La libertad ontoldgica puede considerarse como un
momento analitico de la totalidad constituida por la libertad concreta del existente humano que actla en
situacion, es decir, que actua libremente pero en un contexto social de determinaciones parciales que lo
condicionan. La libertad como totalidad merece un tratamiento sintético y dialéctico, que puede rastrearse en
obras posteriores de Sartre, como intentamos demostrar en “De la libertad a la liberacion. Un recorrido por la
obra de Jean-Paul Sartre” (Corsario Rojo, nro. 3). Pero hay que reconocer que algunos pasajes de EN, sobre
todo desligados de los desarrollos ulteriores, habilitan la critica que lleva a cabo Virasoro.

Velarde Cafiazares sostiene que la libertad es para Virasoro “el alfa y omega de todo lo existente” y, la
metafisica misma es, para el autor, “un saber comprometido con la afirmacion y la realizacion de la libertad”
(p. 87). Virasoro considera a la libertad como una substancia Unica, dindmica y autocreadora, de la que
parecen “participar” los seres humanos, aunque no soélo ellos. “El hombre” aparece como “una de las
diferentes formas posibles que en su realizarse toma la libertad” (p. 95). Por ello hemos afirmado que el
santafecino hipostasia la libertad y que la considera como una substancia independiente del existente humano,
a la manera del espiritu hegeliano.'” Incluso, como reconoce Velarde Cafazares, en algunas obras parece
esbozar una concepcion deista de la libertad, identificandola con un ser supremo en cuanto libertad absoluta
(pp. 131 y 146), aunque en otras obras posteriores, en las que ya no hay lugar para un dios, es la libertad
humana la que ocupa el lugar de «lo divino» (p. 196). De cualquier manera, la libertad, como la entiende
Virasoro, no es solo el ser del existente humano, sino de todo lo existente (p. 145). Pero también aparece una
dualidad en su descripcion que, en cierta medida, lo acerca a la ambigiiedad entre libertad qua forma y
libertad efectiva que podemos encontrar en la trayectoria sartreana. Virasoro entiende a la libertad como “un
sistema organizado de posibilidades o potencialidades que abren o cierran, amplifican o comprimen, agilizan
o retardan el expandirse de esa fuerza interior que constituye su ser y que encuentra precisamente en esta
organizacion de posibilidades la condicion sine qua non de su realizacion” (p. 97).

La dualidad podemos sefialarla en la distincion de la libertad como “sistema organizado” y como “fuerza
interior”, que no dista mucho de la diferencia que he propuesto entre libertad concreta y libertad ontoldgica.
En el concepto de “fuerza” esta contenida la idea de poder, ya que, articulando el pensamiento de Nietzsche
y de Hegel, Virasoro concibe a la libertad misma como “voluntad de poderio porque el poder es la esencia de
la libertad, lo que transforma la libertad puramente potencial y vacia en libertad efectiva y actual” (p. 88). Si
bien Virasoro, al igual que Sartre, parece concebir una distincion entre forma ontologica (“fuerza interior”) y
realizacion concreta de la libertad (“sistema organizado...”), segtn el argentino, la libertad sartreana seria un
mero querer vacio, mientras que su propio concepto de libertad conjugaria querer y poder (p. 98). ¢Pero es
realmente la libertad ontoldgica sartreana una mera voluntad carente de todo poder de realizacién? Sostengo,
mas bien, que sucede todo lo contrario. La conciencia es nihilizacién de lo en-si y, en cuanto tal, es siempre
en acto. Por lo tanto, se trata de una actividad, o de un poder efectivo de negacion. Por el contrario, para el

16 1bid., p. 81. Espafiol: p. 61.

17 «Virasoro desarrolla una filosofia de tenor hegeliano donde el espiritu universal, cuya esencia consistiria en crear y crearse
expresivamente, se realiza, sin embargo, no s6lo en la historia sino a través de la pluralidad de culturas y al unisono con el yo”.
Velarde, op. cit., p. 46.

47



TORRE GIMENEZ — La libertad sartreana en la mirada de la Generacién del 25 en Argentina

santafesino, como escribe Velarde Canazares, “puesto que en la existencia la libertad no esté realizada sino
realizandose, su esencia no es propiamente el acto sino la potencia” (p. 122). En Virasoro, esa libertad como
“fuerza una y primordial que se desenvuelve en el mundo” (p. 99) es autorrealizadora y se objetiva en formas
inconscientes y conscientes (p. 99). En Sartre, en cambio, la libertad es el ser de la conciencia y no existe
fuera del existente humano.

Hacia el final del texto, podemos leer lo siguiente: “Segn Emilio Estiu toda existencia humana se encuentra
siempre dentro de una situacion. EI hombre es posibilidad o libertad que en su realizarse se encuentra
constrefiido por esta situacion que condiciona y determina a su ser propio. Por eso necesita trascenderla para
llegar a ser su verdadero ser. Esto quiere decir que debemos convertir nuestra libertad en liberacién” (p. 100)

Resulta curioso encontrar atribuido a otro autor un pensamiento que parece ser una exégesis avant la lettre
del desarrollo sartreano desde El ser y la nada hasta sus textos de madurez, o por lo menos hasta
Materialismo y revolucién de 1946. Si hacemos omision del final de la pendltima oracidn, es decir, de ese
“llegar a ser su verdadero ser” de reminiscencias teleologicas, la cita podria ser una exposicion del
existencialismo sartreano de su primera gran obra filos6fica matizado con las tesis de sus textos posteriores,
en los que se ocupa principalmente de la liberacion del ser humano de toda forma de alienacién, y de su
libertad efectiva 0 empirica. Virasoro hace una defensa de la libertad puesta al servicio de la liberacién por
medio de la accidn, aunque entendida como un ideal inalcanzable (p. 101). Sartre, en cambio, si parece creer
posible la superacion de formas concretas de alienacion, principalmente las relacionadas con la explotacién
del hombre por el hombre dentro del capitalismo, a condicién de revolucionar el sistema econémico vigente.
En Materialismo y revolucion, por ejemplo, concibe al socialismo como “el medio que permitira realizar el
reinado de la libertad™®

Como podemos ver, hay puntos en comun y desacuerdos en los conceptos de libertad sartreano y virasoriano.
Para ambos, la libertad es el ser mismo del existente humano (aungue no de manera exclusiva en el caso del
santafesino); también comparten la idea de una estrecha vinculacion entre los conceptos de libertad y
liberacion, siendo la liberacion el medio de realizacion de los hombres y las mujeres en la historia y la
actualizacion de su libertad originaria. Virasoro llamaba a su sintesis entre el pensamiento de Hegel y
Heidegger “existencialismo dialéctico” (p. 87); Sartre también intentara Ilevar a cabo, principalmente en la
Critica de la razén dialéctica (en adelante, CRD), una sintesis entre pensamiento dialéctico (Marx y Hegel) y
existencialismo (su propia filosofia, construida en dialogo con la obra principal de Heidegger). Para Virasoro, la
libertad es la substancia (o0 impulso) universal que se realiza de manera consciente en el ser humano y que
precisa de la liberacidn como medio de su concrecién mas perfecta. Para Sartre, es tanto el ser de la conciencia
(libertad ontoldgica) como el estado de realizacion suprema del existente humano en la historia (libertad
efectiva o empirica), por medio de la liberacién de toda forma de alienacion, como praxis politica colectiva.

Las criticas de Vicente Fatone al concepto de libertad sartreana

Segln Garcia Losada, son dos los principales temas de interés de Vicente Fatone: el hombre y la divinidad, y
ambos se encuentran permanentemente coimplicados®®. La concepcion antropoldgica fatoneana, siguiendo a
la misma autora, comprende al hombre como un existente no substancial que construye su propio ser, en
consonancia con la postura existencialista. Pero, a diferencia de Heidegger y Sartre, el hombre no es para
Fatone solamente un “‘ser-con-otros” (Mitsein) sino especificamente un “ser-consigo”, consagrado a la
introspeccion y la busqueda de la divinidad o —como él mismo lo denomina— “el Ser”. Hay que aclarar que,

18 sartre, Materialismo y revolucion, Bs. As., Deucalin, 1954, p. 86.
19 Garcia Losada, op. cit., p. 113.
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en Fatone, el acercamiento al existencialismo se conjuga con un profundo interés por el pensamiento oriental.
Para el autor argentino, “el hombre es libertad, potencia creadora. La libertad es raiz Gltima de la existencia
humana”?

En 1948, Vicente Fatone publica El existencialismo y la libertad creadora: una critica al existencialismo de
Jean-Paul Sartre. Alli demuestra un gran conocimiento de la obra sartreana publicada hasta ese momento,
tanto filosofica como literaria, y expone las lineas principales del pensamiento del existencialista francés.
Nos referiremos especificamente a los aspectos relacionados con el concepto de libertad. Al inicio del libro,
resume el pensamiento sartreano a la tension entre dos elementos: “Miseria y libertad creadora. Esa es la
paradoja de Sartre”?, El primero de ellos habria sido el tema principal de su obra literaria; el segundo, de sus
textos filoséficos. Y se pregunta: “,Como pudo Sartre ser tenido por profeta?; ;como ha de buscarse la
salvacion del hombre en esta doctrina de la libertad creadora, pero creadora de miserias?”. Porque “Ese —y
no otro— es el problema del existencialismo de Sartre?.

Hasta ahora no hemos querido detenernos en las alusiones a la nocién de libertad en las novelas, cuentos y
obras de teatro de Sartre —que, por cierto, son numerosisimas— para no extender demasiado este trabajo. Pero
citaremos aqui la apreciacion general de Michel Contat al respecto, que, creemos, dan en la clave del lugar
gue ocupa la libertad en las obras de ficcion:

Si la libertad, como nocidn filoséfica, como experiencia vivida, como principio motor de la escritura, es el nicleo de
la obra entera, hay que considerar que la novela ocupa en ella un lugar central, un rol fundador. Las novelas y las
nouvelles [les romans et les nouvelles] de Sartre son, en efecto, ejercicios de la libertad: textos en los que la libertad
«hace el ensayo» [s’essaie], en el sentido en el que Montaigne ensayaba él mismo [s’est essayé lui-méme] en su libro,
es decir, se ponia a prueba.

(...) La libertad, en las ficciones narrativas de Sartre (...), no se alcanza jamas, ella es el camino mismo, su propia
empresa. (...) La narracién novelesca no ilustra a posteriori la concepcion filosofica, sino que la descubre y [nos]
hace sentirla y compartirla concretamente, al inscribirla en las dimensiones del tiempo y del espacio en que la libertad
es vivida y que la sittian.?

Las ficciones sartreanas, en definitiva, muestran como la libertad busca abrirse paso en el mundo de las cosas
y los existentes humanos, y como a cada momento puede perderse en las distintas formas de la “mala fe”, en
el individualismo, la libertad que rehlsa comprometerse, las ilusiones y los falsos absolutos (Los caminos de
la libertad, La Nausea), el nihilismo provocado por la conciencia de nuestra condicion finita y el absurdo de
la existencia (EI muro), el desprecio de los otros y el refugio en la tradicion y los valores aristocraticos
(Infancia de un jefe), o en la irracionalidad (La habitacion), la fama, el odio y la destruccion (Eréstrato), la
pasividad y la inercia (Intimidad), etc. Todas esas formas de la “mala fe” que basculan entre la mera libertad
formal y la facticidad inerte sin encontrar el equilibrio que exige la ambigiiedad propia de la condicion
humana de ser al mismo tiempo trascendencia y cosa entre las cosas, es lo que Fatone denomina las
“miserias” humanas. En las ficciones, Jean-Paul Sartre pone la libertad en situacion y «ensaya» sus distintas
formas de perderse, de caer en la inautenticidad, para usar el término heideggeriano. Las obras literarias
sartreanas ilustran cémo la libertad esta siempre comprometida en un proyecto y siempre en peligro de
perderse a si misma. Por lo tanto, el trabajo de salvacién, de recuperacion desde la “mala fe” —o la
“miseria”, como la denomina Fatone— es una tarea infinita, que corresponde al carécter negativo y practico
del para-si.

20 |bid., p. 116.

21 \ficente Fatone, El existencialismo y la libertad creadora. Una critica al existencialismo de Jean-Paul Sartre, Bs. As., Argos,
1948, p. 17.

2 bid., p. 18.

23 Michel Contat, “Préface”, en J.-P. Sartre, Oeuvres romanesques, Tours, Gallimard, 1982, pp. XI-XII.
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En El existencialismo y la libertad creadora, Fatone explica con gran pericia la interrelacion entre los
conceptos de libertad y situacion, la dialéctica que Sartre establece entre ambos elementos, segun la cual el
uno no existe sin el otro:

No hay, podemos concluir, una situacion en la cual va, después, a ejercerse mi eleccidn, que es mi libertad;
asi como no hay una libertad que venga desde fuera a ejercerse en una situacion. Situacién y libertad no
son entidades, seres en si. La libertad es ejercicio, y eso supone la situacion en que se ejerce; pero la
situacion es eleccion, y eso supone la libertad que la elige. (...) La realidad humana hace que haya un
mundo, como la libertad hace que haya una situacion: si la realidad humana no se presenta a las cosas, si
no elige, ni hay mundo ni hay situaciones.?

También aclara la relacion de la libertad sartreana con la facticidad y la responsabilidad.? Fatone menciona
otro tema que no hemos abordado hasta aqui mas que de una manera tangencial, y es la relacion de la
libertad sartrena con los conceptos de voluntad y libre albedrio. El argentino afirma que, en Sartre, “No hay,
pues, determinismo; y tampoco hay libre arbitrio en cuanto éste exige una actividad psiquica privilegiada, la
voluntad, que se colocaria ante motivos y moviles ya existentes”?,

Creemos que la apreciacion de Fatone es totalmente acertada. Es facil confundir la postura sartreana con una
teoria ingenua del libre arbitrio y una afirmacion de alguna forma de mero voluntarismo. Pero Sartre
pretende alejarse de esta teoria que se presenta como la opuesta al determinismo, aunque igualmente
unilateral. Asi como éste ultimo niega la espontaneidad del para-si y reduce las decisiones humanas al efecto
de la causalidad material o de otro tipo, la teoria del libre albedrio cae, segin Sartre, en el error opuesto:
negar la gravitacion de la facticidad en la libertad. Ambas afirmaciones antinébmicas ignoran la siguiente
verdad: que no hay libertad sino en medio y a través de la facticidad (por medio de su negacidn), y que la
facticidad no es tal cosa sino en razén de la trascendencia del para-si.?” Lo mismo sucede con el
voluntarismo que supone una “voluntad-cosa” en disputa permanente con “pasiones-substancias”. Sartre
rechaza de plano este “maniqueismo psicologico” vy, contra él, afirma: “no basta querer: hay que querer
querer”?®, La mera voluntad debe fundarse en una libertad originaria.

Un concepto interesante en el libro de Fatone dedicado a la exposicidn del pensamiento sartreano es el de
“juego existencial”?®, que ya habia utilizado Astrada en 1933. El concepto de juego, aparentemente, lo deriva
Fatone del francés jouer, que es «jugar», pero también «actuar», «interpretar», «representar». Sartre utiliza el
concepto en EN y en otros textos, en el sentido coloquial de «interpretar» un papel. La famosa descripcién
del mozo de café contenida en aquella obra, uno de sus mas bellos pasajes, lo presenta como «interpretando»
un papel*® que jamas puede ser a la manera del en-si, sino como no siendo el mozo que es, y siendo el mozo
que no es, como explicamos mas arriba. Es por eso que siempre estamos representando un papel, actuando,
jugando o colocandonos mascaras que nos definen pero que a la vez no nos delimitan. El concepto mismo de
existencia humana supone para Sartre la nada que horada el seno mismo del ser que somos. Por eso Fatone
escribe: “Los términos de la alternativa se nos identifican, ahora: ;0 la nada o la existencia? No. El juego.
Supresién de toda alternativa porque, aunque Sartre no lo advierta, ese juego funde los dos términos: es la
nada que existencializa y al mismo tiempo la existencia que anonada.”!

2 bid., p. 73.

% |bid., p. 74.

% |bid., p. 78.

27 Gall, p. 547. Losada, p. 666. EN, dig 302.
28 Gall, p. 499. Losada, p. 606.

29 Fatone, op. cit., p. 82.

%0 Gall, p. 95. Losada, p. 110, dig 50.

31 Fatone, op. cit., p. 87.
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Pero claro que Sartre lo advierte, no a otra cosa se refiere la descripcion del mozo y el titulo mismo de la
obra: El ser y la nada. Pero la alternativa, 0 mejor dicho, la ambigiiedad de la existencia humana podria
resumirse mejor por medio de la pregunta ¢0 la nada o el ser? Y la respuesta no seria otra que la plantea
Fatone: el juego existencial, es decir, la perpetua nihilizacion de lo en-si y el anquilosamiento de la
trascendencia, como dos caras de una misma moneda.

Hacia el final de esta obra, Fatone asevera que la afirmacién de la precedencia de la existencia con respecto a
la esencia es una formula que carece de sentido. La justificacion que da para ello es que “la existencia no
puede preceder ni no preceder a la esencia, por la misma razén: porque la existencia no se da en un momento
del tiempo™®2. Es cierto que en Sartre, la existencia no se da en el tiempo, sino que es la existencia la que se
temporaliza, proyecta un futuro y «emana» un pasado. Pero lo que Fatone parece no haber comprendido es
que la precedencia es l6gica u ontoldgica en primer lugar y no meramente cronolégica. Y sélo por ello, se
desenvuelve a posteriori en el tiempo por la misma temporalizacion operada por el para-si en su existencia
misma. Sin embargo, cinco afios después de haber publicado estas palabras, Fatone mismo parece refutarse
en el libro Introduccion al existencialismo, de 1953, en donde podemos leer: “...para muchos existencialistas,
aunque no para todos, hay una prioridad de la existencia sobre la esencia en el orden del ser: la existencia
misma es anterior a la esencia”?

En este ultimo texto, expone las principales ideas del pensamiento existencialista en general —Sartre
incluido— en 14 afirmaciones o tesis, que luego son desarrolladas brevemente. El libro, en el que apenas nos
detendremos porgue no aporta demasiado al tema que estamos tratando, se cierra con algunas criticas e ideas
propias. Alli afirma que en el existencialismo (sin mencionar todavia a Sartre) “la existencia se funda en la
libertad y es, por ello, un continuo proceso de liberacion, un continuo ejercicio de si misma”*. Vemos,
entonces, que también encontramos en Fatone la idea de la libertad como motor de la liberacion. Es
fundamento (libertad ontolégica), pero en forma de “ejercicio”®, esto es, acto, praxis que se desenvuelve
como “proceso de liberacion” (libertad efectivizdndose). En cuanto a las criticas al existencialismo, solo
mencionaremos un par de ellas. En primer lugar, que Fatone se pregunta con razén por el estatus ontolégico
del animal no humano dentro del existencialismo. Citamos in extenso:

Sélo el hombre existe; solo el hombre es libre; sélo el hombre elige; sélo el hombre es un ser deficiente,
incumplido, imperfecto. Esta es la concepcion general de los existencialistas. Pero cabe preguntarse: ¢es o
no deficiente el animal? Si lo es, cabe también preguntar a los existencialistas: ¢el animal es libre, o no lo
es?; ¢elige o no elige? Ningun existencialista sostendra que el animal tiene la acabada perfeccién de la
piedra, de las «cosas». Y si no es un ser cumplido, el animal se halla en situacion semejante a la del
hombre, y no en situacién semejante a la de la piedra. Si se sostiene que el animal es deficiente, pero que,
a pesar de ello, ni es libre, ni se elige, ni se construye a si mismo, ni se proyecta, ni se temporaliza,
etcétera, hay que reconocer que en él se da una forma especial de deficiencia, de la que la filosofia no
puede prescindir. Resuelto el problema de «la piedra», resuelto el problema del hombre, en tanto no se
resuelva el problema de ese ser deficiente y sin embargo no libre que es el animal, cualquier filosofia sera
«deficiente». Y su deficiencia se extendera al mismo andlisis que haga del hombre: porque hay una
relacién del hombre con los animales —y con las plantas— que no es la relacion con Dios, ni la relacién con
«la piedra», ni la relacion con los otros hombres. EI hombre es también «con» esos seres incumplidos,
pero misteriosamente sin libertad, y esta abierto a ellos en una relacién que no es ni la relacién con la
piedra —simple instrumento de nuestras acciones—, ni la relacion con los otros hombres —testigos, jueces,
colaboradores y complices—, ni la relacion con Dios —el «otro» que no es uno de nosotros—. El animal se

%2 Ibid., pp. 173-174.
33 Fatone, Introduccion al existencialismo, Bs. As., Columba, 1957, p. 15 (el énfasis es nuestro).
34 1hi
Ibid., p. 23.
% bid., p. 25.
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convierte asi, inesperadamente, en el mas misterioso de los seres: el misterio de una deficiencia que no es
la del hombre; el misterio de una ausencia de libertad que no es la ausencia de libertad de la piedra; el
misterio del ser que es un cuerpo y, como tal, punto de vista sobre el mundo, y, sin embargo, no es
hombre.

(...) También el animal es ser «con» otros; también el animal dialoga, aunque su didlogo cobre formas
todo lo inferiores que se quiera; al animal no le estd vedada la forma de didlogo que es el amor, aun
cuando también de ese amor se sostenga que es apenas una indecisa vislumbre de la comunicacién
espiritual que sdlo en el hombre —jen algunos hombres!- se realiza.*

En lo esencial, coincidimos con el planteo de Fatone. Por ser el existente humano el centro de interés de todo
existencialismo, es que Fatone lo acusa de “antropologismo”. Es cierto que en Sartre, quizas por comodidad
u olvido, hay un hiato ontolégico entre la piedra, paradigma predilecto de lo en-si, y el existente humano,
cuya conciencia es ser-para-si. S6lo hay una ocasion —recordemos— en el que explicitamente afirma “hay
hombres, animales y cosas™®’, aunque no dice mas al respecto. En lo que no coincidimos con Fatone es en lo
gue sigue: el argentino entiende que lo que diferencia a los humanos de los animales no es su capacidad de
comunicarse con otros, sino su dialogo consigo mismo. Es por ello -y esta es la segunda critica al
existencialismo que queriamos mencionar— que para Fatone el hombre no es de manera exclusiva el ser «con
otros», sino «consigo» que presupone la coexistencia y el didlogo con el otro.*® Esta pretendida inexactitud
del existencialismo la atribuye Fatone a cierta tendencia del pensamiento occidental a perder “el sentido de la
continuidad de lo real” y a “abrir abismos™®. Si bien quizas esté en lo cierto al atribuir exclusivamente al
existente humano la capacidad de introspeccion y de dialogo consigo, creemos que lo que motiva a Fatone a
pensar al hombre como ser-consigo es cierta propension mistificadora y teologizante de su pensamiento, que
lo lleva a intentar fundar una situacién de comunicacion privilegiada individuo-divinidad, e incluso de
acceso a la divinidad por parte del primero. El peligro de caer en posturas individualistas y solipsistas a partir
de semejante concepcion antropolégica estad a la vista, a pesar de que él mismo postule la precedencia
ontoldgica del ser-con-otros con respecto al ser-consigo.

La existencia humana y sus fil6sofos surge de un curso dictado por Fatone en 1949 en el Colegio Libre de
Estudios Superiores. Como el autor explica, el libro fue redactado a partir de las notas preparadas para las
clases y apuntes de los alumnos. Alli hay un capitulo dedicado a la libertad sartreana, titulado “El
negativismo creador”. En ¢l hace referencia al articulo “La libertad cartesiana”, publicado en Situaciones I.
Fatone rescata de Sartre su concepcién antropolégica, principalmente la negatividad propia de la
conciencia, el concepto de “libertad creadora” y de “revolucion perpetua”. También la trascendencia del
para-si aparece mencionada en el texto: “Siempre otra cosa, siempre mas alla del muro de los hechos, de
las leyes, de las ideologias, de la Clase, del Estado, de la Historia, de lo eterno, del pasado, de lo
petrificado en su ser, del en s>,

Efectivamente, la trascendencia del para-si lo conduce més all4d de si y mas alld de la facticidad y la
contingencia historica. Cabe aclarar que se trata de un «maés alld» pero siempre a través de, como quedara
manifiesto en obras posteriores a EN, algo que intentamos demostrar en nuestro primer ensayo para Corsario
Rojo*. Trascendencia y facticidad son, para Sartre, como las dos caras de una misma moneda. El olvido de la
primera conduce al materialismo metafisico; el de la segunda, al idealismo. Incluso en la teoria y la praxis
revolucionaria, el existente humano se proyecta mas alla de su pertenencia a una clase social, pero siempre a

% Ibid., pp. 55-57

37 “Los comunistas y la paz”, en J.-P. Sartre, Situaciones VI. Problemas del marxismo I, Bs. As., Losada, 1966, p. 131.

38 Fatone, op. cit., p. 57.

39 1bid., p. 58.

40V, Fatone, La existencia humana y sus filésofos, Bs. As., Raigal, 1953, p. 156.

41 Nicolas Torre Giménez, “De la libertad a la liberacién. Un recorrido por la obra de Jean-Paul Sartre”, en Corsario Rojo, nro. 3,
otofio austral 2023, monogréafico sobre Sartre, seccion Bitacora de Derrotas, pp. 72-94, disponible en https://kalewche.com/cr3.
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través de ella, superando en la idea la division clasista de la sociedad y esbozando una superacion efectiva de
la misma. Pero no hay, por parte del revolucionario, creatio ex nihilo de la idea de revolucion, sino que a
partir de una situacion de explotacién —propia o ajena—, esa misma condicion se establece como el motivo
para una conciencia que intenciona idealmente una sociedad sin clases y el proyecto de su realizacién
concreta.

Fatone afirma: “Tres son en Sartre las regiones del ser: el ser en si, el ser para sf, el ser para otro*.

En realidad, en EN, Sartre no menciona tres regiones ontoldgicas, sino tan sélo dos, aunque en una ocasién
distingue dos reales, la del ser-en-si y la del para-si, de una ideal, la que corresponderia al ser del concepto
metafisico de Dios o “causa de si”*%. Sin embargo, es cierto que toda la tercera parte de su ensayo de
ontologia fenomenoldgica esta dedicada al para-otro. Sartre no lo denomina «region ontoldgica», sino que lo
describe como una de las “dimensiones de nihilizacion™*, “proceso de nihilizacion”*®, “una caida (...) hacia
la objetividad, (...) [una caida que es] alienacion™, “estructura de mi ser” y aclara que no se trata de una
“gstructura ontoldgica del para-si”¥, sino independiente de aquella. Finalmente, también lo 1lama “el tercer

ék-stasis del para-si”™*,

El ser-para-otro no es, entonces, una nueva region ontolégica junto al en-si y al para-si, sino una estructura
ontoldgica del existente humano como totalidad —totalidad destotalizada, vale aclarar—. Mi ser-para-otro
resulta de la existencia del otro como conciencia (para-si) que, por su misma estructura intencional, no puede
mas que objetivarme como trascendencia-trascendida o trascendencia-objeto. Yo, un para-si, soy consciente
de ser objeto para la conciencia del otro. Y, en la medida en que soy consciente de ello, incorporo mi ser-
para-otro como estructura ontoldgica propia, me hago cargo de lo que soy para “la mirada del otro” (cfr. Huis
clos). Y como lo soy alla fuera (ek), como objeto para el otro, Sartre lo denomina ék-stasis del para-si.

Un aspecto llamativo del texto de Fatone analizado, es la transformacion del concepto sartreano de
“responsabilidad” en el de “culpabilidad™*. Cuando Sartre dice que somos responsables de nosotros mismos,
como de nuestra situacion, es porque considera que somos siempre libres de aceptar lo dado o de intentar
cambiarlo. En tal sentido, no hay excusas validas. Pero nada mas alejado del pensamiento sartreano que el
concepto de culpa o culpabilidad, de fuertes reminiscencias cristianas, y mas ligado a un pesimismo
antropoldgico que al existencialismo ateo. Si desde el existencialismo podemos afirmar, por ejemplo, que
somos responsables frente al surgimiento del nazismo, la explotacion, la pobreza, las diversas formas de la
violencia y la discriminacion, etc., eso no quiere decir que seamos «culpables» de la existencia de dichos
fendmenos, sino que depende de nosotros —a decir verdad, de todos y todas— que sigan existiendo o no.

Es interesante la concepcion fatoniana del amor y su relacion con la libertad, que se diferencia del analisis
contenido en EN, donde aquél aparece como una empresa imposible, y que puede parecer insatisfactorio. El
amor, para Fatone, en cambio, es “una pasion generosa (...), fundamento de todas las pasiones (...), que me

42 1bid., p. 156.

43 “Para la ontologia, las tnicas regiones de ser que pueden elucidarse son la del en-si, la del para-si y la region ideal de la causa de
si”. Gall, p. 689. Losada, p. 838.

4 «“Veremos mas tarde que la reflexion, la trascendencia y el ser en-el-mundo, el ser-para-otro, representan diversas dimensiones de
la nihilizacidn, o, si se prefiere, diversas relaciones originarias del ser consigo mismo. Asi, la nada introduce la cuasi-multiplicidad en
el seno del ser”. EN, Gall., p. 176. Losada, p. 205, dig 95.

45« el tercer proceso de nihilizacién, es el para-otro”. Gall., p. 201. Losada, p. 235.

46 EN, Gall, p. 321. Losada, p. 383, dig 174.

47 Gall., p. 329. Losada, p. 392.

48 |_os primeros son mi trascendencia (mi “arrancamiento” de lo que soy y mi proyeccion como ser futuro) y el ék-stasis reflexivo
(“arrancamiento a ese arrancamiento”). Gall, p. 345. Losada, p. 413.

49 “Responsable en el sentido de culpable, como libertad creadora en ejercicio de si misma. Soy culpable de toda esa historia, asi
como soy culpable de mi pasado” (p. 159).
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descubre la libertad ajena descubriéndome la mia (...), la Unica libertad creadora de libertad”. La idea de
amor-pasion es problematica y no es compatible con el énfasis en la libertad puesto por el existencialismo, ya
que aquella supone el padecimiento y la pasividad®l. EI concepto de pasién seria propio de la «mala fe»,
puesto que introduce una cierta inercia y determinismo psicolégico en la conciencia, incompatible con la
espontaneidad del para-si sartreano. Por eso no es extrafio que el amor-pasion se presente como justificativo
para la violencia hacia el objeto de ese «amor» y la alienacion de la libertad del ser «xamado». Pues, como
escribe Simone de Beauvoir, “el apasionado no los reconoce [a los hombres] como libertades: no dudara en
tratarlos como cosas”®2. Pero mas alld de esta aclaracion, es fructifera la concepcién del amor como
develador de dos libertades que podemos leer en Fatone, como encuentro de dos libertades en tanto
libertades, y recuerda algunos desarrollos de Simone de Beauvoir, en los cuales el amor supone el libre
reconocimiento de la libertad del otro, como por ejemplo: “amar al otro auténticamente es amarlo en su
alteridad y en esa libertad por la cual se escapa. El amor es entonces renuncia a toda posesion™3. O, como
escribe en El segundo sexo:

El amor auténtico deberia fundarse en el reconocimiento reciproco de dos libertades; cada uno de los
amantes se probaria entonces como si mismo y como el otro: ninguno abdicaria su trascendencia, ninguno
se mutilaria; ambos desvelarian juntos en el mundo valores y fines. Para uno y otro, el amor seria una
revelacion de si mismo por el don de si y un enriguecimiento del Universo.>

Pero en EN, el amor, el deseo, y toda relacion con el otro esta atravesada por el conflicto y signada por el
fracaso: “El conflicto es el sentido originario del ser-para-otro”®®. Sartre analiza dos conductas posibles
frente al otro, ambas destinadas al fracaso: el intento de trascender la trascendencia ajena, es decir la
objetivacion del otro, y el intento de recuperar mi libertad alienada por el otro como ser-para-otro (p. 497).
En la primera forma, cuya forma extrema es el sadismo, el otro siempre se me escapa, se evade de la
obetividad a la que lo reduce mi conciencia, porque nunca deja de ser trascendencia o para-si. En la segunda,
si bien rehlyo siempre de mi ser-para otro por la vertiente ontoldgica del futuro, mi libertad solidificada en
forma de en-si-para-otro permanece como residuo para el préjimo. Su forma limite es el masoquismo, en el
que el sujeto intenta reducirse a objeto ante quien lo somete, aunque sin lograrlo jamas del todo por no poder
abandonar su condicién de para-si. Ambas tentativas estan marcadas por la ambigliedad propia del existente
humano de ser trascendencia y facticidad al mismo tiempo, y pueden englobarse dentro de las conductas de
«mala fe», que son siempre el intento destinado al fracaso de, o bien rehuir de la facticidad por medio de la
trascendencia, o bien evadirse de la trascendencia y la responsabilidad que ésta conlleva, en la inercia de la
facticidad. EI amor, en Sartre, como toda relacion intersubjetiva, es conflictivo por ser el encuentro de dos
libertades que intentan «atrapar» al otro por el lado de su facticidad. Dicha postura no es mas que un
corolario de la intencionalidad de la conciencia, la negatividad propia del para-si (que siempre es nihilizacion
del para-si) y la ambigliedad ontoldgica del existente humano que participa de las dos regiones ontoldgicas
sartreanas.

Las relaciones intersubjetivas, entonces, solo pueden abordarse desde una racionalidad dialéctica que
mantenga los términos de la relacion sin subsumir unos en otros. Todo equilibrio en las relaciones

%0 Ibid., p. 164.

5L Cfr. el analisis sartreano de la nocion de “pasiones del alma” (EN, Gall. 495. L 601)

523, de Beauvoir, Para una moral, Gall, p. 93. Losada, p. 70.

%3 |bid., Gall, p. 94, Losada, p. 71. Cfr. también el analisis de Simone de Beauvoir sobre la idea de propiedad y posesion en el amor,
que ella desarrolla en El segundo sexo, Bs. As., Sudamericana, 2008, p. 156.

54 El segundo sexo, ob. cit., p. 662.

SSEN, Losada, p. 499. También, contra Heidegger, escribe: “La esencia de las relaciones entre conciencias no es el Mitsein, sino el
conflicto”. EN, Gall, p. 481. Losada, p. 584.
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intersubjetivas es siempre inestable. Es por eso que Sartre evita el concepto de totalidad, no habla sino de
meras “totalizaciones” que no se cierran nunca, o de “totalidades destotalizadas”. Y por eso mismo puede
escribir lo siguiente:

El respeto de la libertad ajena no es mas que una palabra vana: aun si pudiéramos proyectar respetar esa
libertad, cada actitud que tomaramos respecto del otro seria una violacion de esa libertad que
pretendiamos respetar. (...) estamos ya arrojados al mundo frente al otro: nuestro surgimiento es libre
limitacion de su libertad.%

Sin lugar a dudas, puede hablarse de una mirada negativa de las relaciones humanas en EN. Pero quizas sea
mas justo atribuirlo al realismo ontoldgico del autor, que a un supuesto pesimismo ético. Sartre, al igual que
Marx, encuentra que las relaciones entre sujetos son en si conflictivas y no intenta evadirse de esa evidencia.
Esto no significa, de ninguna manera, que la relacién con el otro y con los otros sean imposibles. Por el
contrario, su posibilidad misma puede construirse aceptando la premisa del conflicto. Es esto, a mi entender,
lo que intenta expresar Simone de Beauvoir, quien no contradice a Sartre, sino que, partiendo de la premisa
del conflicto intersubjetivo, concibe el amor como reconocimiento mutuo de dos libertades en tanto que
libertades, con todo lo que ello implica.

Fatone entiende que el fracaso amoroso descrito por Sartre no es tal, puesto que su verdadero rédito consiste
en el surgimiento de la libertad propia y ajena. El intento siempre fallido de una conciencia por poseer la
libertad de otro a través de su cuerpo remite, seglin Fatone, a la angustia de su propia nada. Y aclara:

(...) pero no es fracaso en cuanto no lo es ninguna angustia que nos deja con la libertad en toda su pureza,
como posibilidad de hacer surgir el mundo. Y a diferencia de la simple angustia, que hace surgir la
totalidad del mundo de los entes, el amor hace surgir ahora la libertad ajena.

(...) La totalidad del ente se ha hundido en la total indeterminacion, pero queda esa angustia ante otra
angustia, como quedan, reflejandose su nada, dos espejos que, enfrentados, ya no reflejan ningun objeto y
se reflejan, infinitamente, en un Unico acto intemporal, su propia pura nada que es el fundamento de todos
los reflejos: la posibilidad de todas las posibilidades; y, en definitiva, la liberacion en que la libertad
descubre que es libertad porque otra libertad también es.5’

Este pasaje es quizas lo mas valioso que contiene esta breve exposicion de la libertad en EN. Fatone va mas
alla del andlisis sartreano para extraer las consecuencias que se desprenden de su pensamiento. El amor en
libertad de dos libertades que se aman como tales es un amor creador, un amor fructifero que hace surgir y
acrecienta la libertad de ambos, posibilidad de todas las posibilidades. Puesto que no es concebible un
solipsismo de la libertad, ya que por medio del otro y de los otros me constituyo como existente humano, es
necesario que “la libertad sea la libertad en que consiste el propio ser con la libertad en que consiste el ser del
otro”®8, El Mitsein fatoniano, por lo menos en estas lineas dedicadas al amor, parece reducirse a un vinculo
de dos libertades. Sélo bastaria ampliar sus limites para alcanzar una dimensién colectiva: nuestro ser es
siempre ser-con-los-otros.

En el epilogo de esta obra, completamente redactado en 1953, al momento de la publicacidn, la concepcion
de la libertad se aleja de los desarrollos sartreanos y toma una deriva méas personal. La libertad es en acto,
pero el hombre ya no es siempre libre. Si no ejerce su libertad la pierde y pasa a ser “cosa entre las cosas™.

% EN, Losada, p. 558.
57 |bid., pp. 168-169.
%8 bid.

59 |bid., p. 189.
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No pierde su humanidad, pero si su condicion de persona. Recordemos que, en EN, el existente humano no
puede evadirse de su libertad: aunque se deje arrastrar por la inercia propia de las cosas, es siempre €l quien
elige dejarse arrastrar, mas alla de todos los esfuerzos de «mala fe» que haga para ocultarse esta verdad. Por
medio de la libertad, prosigue Fatone, “nos salvamos de la muerte, porque es libertad creadora y, por lo
mismo, insercion del yo en la eternidad”®. El fin del hombre parece apuntar a un “decir si al ser absoluto y
participar con su presencia en la presencia eternamente creadora”®. El existencialismo de Fatone adquiere
aqui una impronta mistica, por lo que se aleja totalmente del existencialismo ateo de Sartre. Recordemos que
para Fatone el hombre y la divinidad se encuentran coimplicados. Ya no se trata de la trascendencia en la
inmanencia sartreana, ni del para-si asediado por la muerte, con todas las implicancias propias del
existencialismo ateo, sino de una trascendencia escatoldgica, en la que el hombre puede participar de la
divinidad y trascender su vida terrestre hacia la eternidad.

Hacia el final del epilogo vuelve a aparecer el tema de la intersubjetividad como constitutiva del existente
humano y se hace extensivo a la pluralidad: “Soy persona porque otros son personas (...). Mi libertad exige
la libertad ajena”®?,

Fatone demuestra un gran conocimiento de la obra sartreana y concuerda en gran medida con el concepto de
libertad desarrollado en ella, mucho més que en el caso de Virasoro. EI hombre es para Fatone un existente
no substancial que se da su propio ser, al igual que en el existencialista francés. Comparte también con Sartre
la sutil relacién que éste establece entre trascendencia y facticidad y entre libertad, situacion y
responsabilidad, que no siempre fue bien comprendida por los criticos de Sartre. Rescata del francés el
concepto de “libertad creadora” y “revolucion perpetua” para describir al existente humano, y deriva de
aquél la nocion de “juego existencial”. La libertad también es entendida como un ejercicio permanente del
hombre y, por ende, un “proceso de liberacion”, aunque individual y no ya a nivel colectivo como en el caso
de Sartre. Es de destacar su concepto del amor como “libertad creadora de libertad” y su distanciamiento del
acercamiento sartreano al mismo en clave de conflicto entre libertades. Si bien Fatone parece entender que
mi libertad personal es siempre libertad con la libertad de los otros, y nunca de manera independiente, su
concepto del hombre como “ser consigo” centrado en la introspeccion y la busqueda de la divinidad y su
participacion “en la presencia eternamente creadora” lo acercan a posiciones solipsistas y misticas. Es por
ello que a la trascendencia inmanente de Sartre se le adiciona una trascendencia escatolégica, como también
sucede en el caso del Virasoro catolico. Es de destacar también su intento por encontrar un lugar dentro de la
ontologia —mas alla de los estrechos margenes del dualismo sartreano— para los animales no humanos, que
también se comunican entre ellos y con nosotros, viven en sociedad, hacen uso de una cierta espontaneidad y
negatividad que, en Sartre, aparecen como caracteristicas exclusivas del existente humano. Finalmente, y a
diferencia del existencialista francés, para Fatone el hombre puede perder su libertad. No deja de ser humano
por eso, pero pierde su condicidn de persona. Repitamos una vez mas que para Sartre la libertad ontoldgica
no puede perderse jamas, pero si la libertad empirica. Lo que lo aleja completamente del existencialismo ateo
es la idea de salvacion de la muerte por medio de la libertad creadora como “insercion del yo en la eternidad”
y su “decir si al ser absoluto y participar con su presencia en la presencia eternamente creadora”.

Las criticas de Carlos Astrada al concepto de libertad sartreana

El pensamiento filosofico de Astrada es, a mi entender, uno de los mas interesantes de su generacion, tal vez
el mas complejo, el mas rico en apreciaciones lGcidas, matices y potencial critico. Y quizas sea, sin temor a
exagerar, y como escribe Guillermo David, “la cima mayor alcanzada por la filosofia argentina en el

6 Ibid., p. 190.
6L Ibid., p. 191.
62 Ibid., p. 192.
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transcurso del siglo XX, Becado en Alemania desde 1927 hasta 1931, tomé cursos con Hartmann, Scheler,
Husserl, Heidegger, Reinhardt, Otto y Cassirer, y discutié de igual a igual, y en su propio idioma, con las
principales figuras filosoficas de su tiempo, las cuales, a su vez, lo reconocieron como un interlocutor
valido —aunque hay que admitir que si asi lo hicieron, fue porque Astrada los interpel6 en su propio idioma-—.
Su itinerario filoséfico comienza en el existencialismo, principalmente de la mano de la filosofia existencial
del primer Heidegger; luego se acerca al método dialéctico de Hegel y Marx, distanciandose al mismo
tiempo de la deriva posterior a Ser y tiempo del filosofo aleman, a causa de su “pensar arcaizante” y
platonizante que hipostasia el ser y lo presenta como absolutamente trascendente al hombre, por lo que
califico a su autor de “mit6logo del ser”®,

Con respecto a su relacion con el pensamiento del existencialista francés, llama poderosamente la atencién lo
que Leonardo Eiff denomina el “anti-sartrismo paraddjico de Carlos Astrada”, quien menosprecio y critico
constantemente a Sartre a pesar de haber recorrido caminos practicamente paralelos “que llevan a ambos de
la existencia a la praxis”®, y de Heidegger a Hegel y Marx, y de haber alcanzado posicionamientos tedricos
semejantes. Quizas mas interesado en refutar a Sartre y tomar distancia de su poderoso influjo —e incluso de
la omnipresente sombra que proyecta su figura en el campo intelectual de su época, sobre todo en Argentina—,
que de dar cuenta de su verdadero pensamiento y rescatar los puntos en comin de sus filosofias, Astrada
desdefia ostensiblemente la obra del francés, la interpreta casi siempre de una manera simplista y la califica
de idealista, y ataca despiadadamente a su autor en reiteradas ocasiones, no con menor furia de la que lo
hiciera tanto la derecha como el marxismo pecetista francés. Eiff consigna algunas de las valoraciones de su
pensamiento, y de los epitetos e improperios que le dedicara:

Astrada llama a Sartre “agente del sionismo internacional”, “periodista y seudo filésofo”, “genio
ideoldgico coreado por los papanatas y desmentalizados del colonialismo lationamericano™; en la revista
“sartreana”, El escarabajo de oro, opina sobre el francés: “lo admiro como el 6ptimo portero de la
rebeldia de los otros, a los que prologa abundantemente, haciéndose pasar por el francotirador de la
rebeldia propia”. Y en La doble faz de la dialéctica, de 1962, va a afirmar que “la posicion anarco-
tercerista de Sartre hace aun estragos en ciertos sectores de Latinoamérica, y entre nosotros ha influido
negativamente en jovenes universitarios y estudiantes —los de la mesocracia que padecemos— y en
personas de ideas sociales confusas y horros de la mas elemental cultura filos6fica”®®.

De paso, Eiff aprovecha la turbacion causada por el espectaculo de la hoguera para tirar mas lefia al fuego, y
agrega lo propio en una nota al pie: “la posicion de Sartre es anti-histérica y anti-dialéctica”, aunque
repitiendo casi textualmente palabras de Astrada.®” Resulta curiosa esta apreciacion, siendo que Eiff incluye
en la bibliografia de su trabajo a la CRD —que Astrada incluso parece haber leido—, obra en la que Sartre
alcanza una posicion teorica de patente caracter dialéctico e histérico, justamente. Si la critica esta dirigida a
EN y su concepcién antropoldgica, mas bien cabria caracterizar sus ideas como trans-historicas, ya que la
ontologia fenomenoldgica sartreana se ocupa de describir las estructuras fundamentales de la conciencia y
sus implicancias Onticas para todo posible existente humano, mas alla de que la conciencia y el existente
humano mismo sean reconocidos como productos histéricos. Si es cierto, en cambio, que en 1943 la
dialéctica no ocupa aun ningln lugar en la filosofia sartreana. Volviendo a la antologia de insultos digna de
ser afladida a “El arte de injuriar” de Jorge Luis Borges, puede decirse que una de las motivaciones de

8 David, op. cit., p. 9.
84 Cit. en Garcia Losada, pp. 30-31.
8 |eonardo Eiff, “El anti-sartrismo paraddjico de Carlos Astrada. Controversias entre existencialismo y marxismo”, en El banquete
de los dioses. Revista de filosofia y teoria politica contemporaneas, vol. 4, n° 6, mayo-nov. 2016, p. 187.
66 |1y
Ibid., p. 189.
57 En La doble faz de la dialéctica de 1962, Astrada se refiere a la obra de Sartre en estos términos: “su posicion es antidialéctica y
antihistorica” (p. 97).
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semejante despliegue de improperios o coleccion de argumenta ad hominem, la da el mismo Eiff: “Astrada
deploraba —no sin cierto grado de razon, agregamos nosotros— el vinculo de dependencia de nuestra
intelectualidad respecto a las novedades venidas de Paris”®%. Pero veamos, siguiendo de cerca el trabajo de
Eiff, las diferencias y los paralelismos entre Astrada y Sartre.

Hacia 1949, Astrada habia escrito que el existencialismo era la “filosofia de nuestra época™®®. La frase fue el
titulo de una de sus comunicaciones al Primer Congreso Nacional de Filosofia realizado en Mendoza, que, en
1952 fue publicada como capitulo de La revolucion existencialista, obra en la que ya se eshoza un
acercamiento entre existencialismo y marxismo. Recordemos que Sartre, el mismo afio, iniciaba su periplo
como «compariero de ruta del PC» y su acercamiento al marxismo.”® Y es en 1957, en Questions de méthode
—luego incluido en CRD—, cuando afirma que es el marxismo —a diferencia de Astrada— “la filosofia
insuperable de nuestro tiempo™’*.

En La revolucion existencialista. Hacia un humanismo de la libertad de 1952, Astrada parte de la libertad del
hombre como un imperativo que lo conduce a un “humanismo universal”, “humanismo de la libertad” o
“humanismo existencial” como “total recuperacién del hombre de las diversas formas de enajenacion en que se
diluye su ser”. No se trata tan s6lo de una exigencia de liberacién ontico-antropoldgica, sino de caracter
especificamente “ontoldgico-existencial”, como explica el autor, ya que lo que estd en juego, en Ultima
instancia, es el ser mismo del hombre. El existencialismo se presenta como el momento ultimo de liberacién del
platonismo, del cristianismo, y de su axiologia hipostasiada, que han producido una “ilusoria
trascendentalizacion hipostatica” del ser, movimiento de impugnacion de lo suprahistorico y de liberacion
ontoldgica que fuera iniciada por Nietzsche. Con la asuncion de la situacion histdrica del ser del hombre se abre
el horizonte para su liberacién éntica, es decir, para alcanzar su realizacion existencial como ser humano
integral. Pero es necesario, a su vez, el rescate del hombre de la enajenacién provocada por la economia
capitalista, para llevar a cabo un verdadero “encuentro con su ser” y, por lo tanto, una “consecuente conversion
de la teoria en praxis operante”, como ya lo planted6 Marx en su momento. En Astrada, como en Marx,
Heidegger y también Sartre, hay primacia de la praxis sobre la teoria. La “revolucion existencialista” se
propone justamente el acceso del hombre a su ser por medio del rescate de todas las formas de la enajenacion.”

Astrada diferencia dentro del existencialismo, en primer lugar, lo que propiamente deberia llamarse
“existentivismo”, que prioriza “los contenidos onticos de la existencia humana” y “la inmanencia de sus
modos estructurales”, categoria con la que parece aludir al pensamiento de Jaspers y no al de Sartre, como
entiende Eiff.”® En segundo lugar, y ahora si se refiere a Sartre:

También se denomina a si misma “existencialismo” la tendencia que identifica a éste con un
“humanismo”, con predominio del factor subjetivo y antropologico, aunque esta posicion, en la medida en
que ella aspira a proporcionar una perspectiva sobre los problemas de la metafisica ontoldgica, implica
supuestos objetivistas y adopta criterios idealistas.”

La tercera categoria es la “analitica fenomenologica de la existencia humana (Dasein)” de Heidegger, como
mero punto de partida (y que sélo en este sentido puede denominarse “existencialista”) para la interrogacion

% Ibid., p. 188.

8 Cit. en Eiff, p. 191.

0 En realidad, ya en 1950 habia comenzado una relectura sistematica de la obra de Marx, como sefiala Simone de Beauvoir en sus
memorias, probablemente para intentar algiin encuentro entre marxismo y existencialismo. Véase Michel Contat y Michel Rybalka,
Les Ecrits de Sartre, Paris, Gallimard, 1970, p. 32.

T CRD, p. 9.

2 Astrada, La revolucion existencialista, ob. cit., pp. 7-8, 11y 13.

73« _.es el caso de Sartre, cuya filosofia se define mejor con el nombre de existentivismo”. Eiff, op. cit., p. 193.

4 Astrada, op. cit., p. 36.
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por el ser. Y en cuarto lugar, el existencialismo catdlico, desvirtuado “por exigencias extrafilosoficas, (...) de
tipo dogmatico y confesional™’.

En la primera parte de la caracterizacion de la obra del filésofo francés, contenida en la obra que estamos
analizando, Astrada alude a su conferencia de octubre de 1945 —editada a comienzos del afio siguiente en
forma de libro— EIl existencialismo es un humanismo, y parece recriminar en esa obra el “predominio del
factor subjetivo y antropolégico”. Es necesario mencionar que dicha conferencia tuvo como finalidad
defender al existencialismo de los ataques y malentendidos que habia concitado la publicaciéon de sus
primeras obras. Tanto la novela La Nausea (1938) como el libro de relatos EI muro (1939) habian sido
tildados en su momento de antihumanistas y de poner de relieve las miserias humanas, principalmente por
parte de la derecha catdlica. En plena ocupacion alemana, el éxito de sus obras de teatro Las moscas
(2/6/1943) y Huis clos —traducida como A puertas cerradas— (27/5/1944 y reestrenada en septiembre del
mismo afio)’® también habia suscitado una critica despiadada, aunque no tanto EN (publicado a comienzos
del verano boreal de 1943), que fue menos leido, y mucho menos comprendido. Finalmente, publicados casi
dos meses antes de la conferencia, los dos primeros tomos de la novela Los caminos de la libertad”’, también
contribuyeron para que Sartre se granjearse el odio de la critica dogmatica y conservadora.

Buena parte de la prensa de la época atacd sistematicamente a Sartre y se encargd —de esa manera
irresponsable a la que ya nos ha acostumbrado— a descontextualizar frases como “el infierno son los otros”,
“la existencia precede a la esencia”, “el hombre es una pasion inatil”. Se entiende, entonces, que el autor de
esas lineas fuera visto como un antihumanista —tanto por los catdlicos como por los marxistas—, en el
momento en que Francia se recuperaba de la guerra y de la ocupacion alemana, y parecia necesitada de una
concepcion del hombre mas esperanzadora, como sefiala Arlette Elkaim-Sartre.™

Ya a fines de 1944, Sartre habia intentado una defensa frente a los ataques de la izquierda comunista, y un
acercamiento al marxismo, mediante una aclaracion o mise au point de su pensamiento, que ya empezaba a
conocerse en Francia con el nombre de “existencialismo”. En un breve articulo publicado en el semanario
comunista Action, afirma que el existencialismo es “una filosofia humanista de la accién, del esfuerzo, del
combate, de la solidaridad”’®. En El existencialismo es un humanismo no hace mas que desplegar estas ideas,
desligando a su pensamiento de la acusacion de ser un llamado al quietismo y la desesperacion. Alli
distingue dos concepciones del humanismo. De la primera, que consiste en llevar a cabo una apologia del
hombre en forma de culto a la humanidad, ya se habia burlado en La Nausea. EI humanismo que Sartre
defiende es el que declara que toda verdad y accién (conocimiento y praxis) suponen la subjetividad humana,
la trascendencia y la proyeccion propia del para-si. Por eso, y en este sentido, Astrada estd en lo cierto
cuando afirma que en la filosofia de Sartre hay un “predominio del factor subjetivo y antropologico”. Lo
mismo podria decirse de su propio pensamiento, como veremos mas adelante. Aungue no comprendemos por
qué su pensamiento ontoldgico implicaria “supuestos objetivistas” y adoptaria “criterios idealistas”.

No se puede negar que Sartre también lleva a cabo una analitica fenomenolégica de la existencia humana
para intentar fundamentar una ontologia. Lo que lo distingue de Heidegger es que, mas cercano a la
fenomenologia husserliana, Sartre parte de una filosofia de la conciencia que, desde el principio, divide el ser
en dos regiones antagonicas, corolario de la intencionalidad propia de aquella. Aunque se pretenda impugnar
tal punto de partida, no se puede negar que cualquier forma de conocimiento o0 acceso humano (ya sea
percepcion, sentimiento, recuerdo, imaginacion, etc.) a cualquier ente, a cualquier idea, e incluso al concepto

5 bid., pp. 35-37.

76 iid. Annie Cohen-Solal, Sartre, 1905-1980, Bs. As., Edhasa, 2005, pp. 248 y 282.

™ bid., p. 337.

78 \/éase Arlette Elkaim-Sartre, “Situacién de la conferencia”, en Sartre, El existencialismo es un humanismo, Barcelona, Edhasa, 2007.
9 «A propos de I’existentialisme: Mise au point”, en Les écrits de Sartre, ob. cit., p. 658.
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de ser, supone algo asi como una conciencia 0 cogito —o como se la quiera llamar— que entra en relacion
con un objeto (real o imaginario). Este punto de partida, entiende Sartre, estd implicito en la filosofia
heideggeriana, aunque el aleman no lo explicite.® Por eso, si es que a esto se refiere Astrada, los
pretendidos “supuestos objetivistas”, u objetivacion entendida como “extrafiamiento de la existencia®, no
son, en Sartre, mas que la condicion de posibilidad de cualquier forma de conocimiento o pensamiento,
que es, en definitiva, de lo que se trata y con lo que trata la filosofia. La existencia humana es, para Sartre,
consciente y, porque es consciente, supone la relacion conciencia-objeto en forma de negacion y
trascendencia, fundada en la espontaneidad o libertad ontologica de la primera. Es decir, si “objetivismo”
significa un pensamiento que pone lo pensado como objeto para una conciencia, todo pensamiento,
incluido el de Heidegger y el de Astrada, seria objetivista por necesidad de hecho. Los “supuestos
objetivistas” serian presupuestos —explicitados o no— del conocimiento y el pensar. En cuanto a los
“criterios idealistas” que adoptaria la filosofia sartreana, resulta curioso que sea Astrada quien lo acuse de
ello. Si bien Astrada no explica por qué lo tilda de idealista, hemos visto que tales acusaciones, en el caso
de Sartre, estan motivadas, por lo general, por su concepto ontoldgico de libertad. Pero en el mismo
Astrada encontramos un concepto equivalente al sartreano en la idea de una “libertad como poder que
emerge del fondo irracional del Dasein”®, de fuertes connotaciones nietzscheanas, y que servira de
fundamento para el “humanismo de la libertad” que propone el autor. Vemos, entonces que en Astrada
mismo la libertad aparece en las dos modalidades que podemos encontrar en la obra de Sartre: como
libertad ontoldgica y libertad efectiva.

En cuanto a la primera, habiamos visto que para Sartre la libertad es el nucleo ontol6gico del para-si o
conciencia. No es una «propiedad» o «facultad» del existente humano de la que éste puede hacer «uso» o no,
o0 incluso que puede retener o serle enajenada. Es esta misma concepcién de la libertad la que encontramos
en Astrada, y que ambos toman de Heidegger. Siguiendo a éste Gltimo, aunque despojando su planteo de
cierta tendencia “mitologizante” —como dice Astrada— que va a exacerbarse en su produccion posterior a Sein
und Zeit, escribe que Heidegger tiene razén cuando dice que:

(...) el hombre es una propiedad de la libertad en la medida en que por obra de la libertad adviene a su
ipseidad, (...) porque (...) la libertad, al permitirle predicar el ser, lo hace acceder a su ec-sistencia, a la
relacion de ésta con el ser (...) Y con esto se abre para la libertad, como potencia decisoria en el llegar a
ser si mismo del hombre, el horizonte de la historicidad, que es decir, de la posibilidad de su realizacion,
de su efectividad.®*

La ec-sistencia, entonces, en el sentido de estar siempre fuera de si, estd fundada en esa libertad que hemos
llamado ontolégica y a la que Astrada denomina “potencia abisal de la libertad”®. Es esa libertad la
condicion de posibilidad de la trascendencia, del pro-yectarse propio del Dasein (o0 de la conciencia, en
Sartre) mas alla de si y allende su mundo. Si el Dasein o el para-si es, y no puede dejar de ser, trascendencia
0 ec-sistencia, la libertad que funda dicho descentramiento ontoldgico no es otra cosa que el fundamento
ontoldgico de aquél. Por eso no puede ser jamas entendida como una «propiedad» del hombre, si no, a lo
sumo, a la inversa, si no fuera porque tampoco hay libertad sin Dasein o para-si. La ultima oracion de la cita
funda la posibilidad de la libertad efectiva en la libertad ontolégica, para decirlo en los términos que venimos
utilizando. La libertad se realiza en la historia, a la manera de Hegel, pero sin la participacion de ninguna
hipostasis trascendente, sino desde la libertad ontolégica del para-si, o libertad abisal del Dasein. Vemos que,

80 Cfr. EN, Gall, pp. 111-112. Losada, pp. 129-130.

81 La revolucidn existencialista, ob. cit., p. 35.

82 |bid., p. 104.

83 \/éase Torre Giménez, “De la libertad a la liberacién...”, art. cit., nota 41.
8 Ibid., p. 92.

8 |bid., p. 93.
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tanto en Sartre como en Astrada, el concepto de libertad comparte la misma ambigtiedad.® Pero no sélo esto,
sino que, ademas, en ambos, la libertad efectiva se realiza en la historia de manera dialéctica como liberacion
y, con ella, la misma humanidad del hombre resulta un producto histérico. La defensa de la liberacion es una
preocupacion filosofica central en Carlos Astrada, cuyo intento de fundamentacion ontol6gica a partir de la
analitica existencial del Dasein heideggeriano podemos encontrar bosquejada en estas lineas de La
revolucion existencialista:

(...) estan dadas aqui [en el concepto de Dasein y el Mitsein asociado a él] las condiciones ontoldgicas
para que la praxis trascienda el ambito del acontecer de la existencia propia, deje de ser meramente
individual y se transforme en praxis social en funcidn de los contenidos dnticos de la historia, de la
situacion concreta en que se encuentra la comunidad.®

Astrada descubre una dimensidn de transformacidn social, cuando no de revolucidn, en Sein und Zeit, y traza
el camino que conduciria de la praxis existencial individual a la praxis historica colectiva. La “estructura
ontolégica del acontecer histdrico-universal”, nos dice, es dialéctica, “de una dialéctica que fluye de la
historicidad misma del Dasein®. Y esa dialéctica no es otra que la que realizan los existentes humanos al
proyectarse hacia el futuro y proyectar al mismo tiempo la modificacion de la situacién concreta de su
existencia. Astrada entiende que aqui reside el punto de partida del didlogo productivo con el marxismo,
segun la peticion del propio Heidegger en Carta sobre el humanismo. Habiamos visto que, al respecto, Sartre
realiza un camino muy similar al de Astrada, fundando también la liberacién en la relacién dialéctica que se
establece entre la libertad ontoldgica del para-si y las objetivaciones de la libertad en forma de préactico-
inerte que conforman la situacion. Incluso en 1960, en Humanismo y dialéctica de la libertad, Astrada,
siguiendo a Nicolai Hartmann, afirma que la libertad viva de una época entabla una lucha permanente con las
formas institucionales ya caducas que la constrifien®, es decir, con lo préctico-inerte en los términos de CRD.

Pero antes de pasar a la exposicion del concepto de libertad plasmado en esta obra de Astrada, veamos el
analisis que éste dedica a la libertad sartreana en el libro de 1952 que venimos citando, a la luz del paralelismo
entre ambos autores que hemos encontrado hasta aqui. El apartado comienza de un modo que juzgamos
completamente desacertado y refleja, a nuestro parecer, la simplificacién recurrente del pensamiento sartreano
provocada por cierta animadversion hacia la figura del filésofo francés por parte del cordobés. EI concepto de
libertad en Sartre, presentaria “insalvables dificultades” a causa de “su artificiosa construccion”. Y la libertad
sartreana no seria otra cosa que la “libertad de eleccion™®, seglin expone Astrada. Se trataria de “una libertad
puramente negativa, que no hay que confundir con la libertad de accion [libertad positiva], que supone un
poder y por tanto una direccion de la determinidad de la voluntad. (...) Sartre no ve que la libertad del
hombre, como poder de decision, constituye el meollo irracional del Dasein, lo que Heidegger llama su sin
fondo o su abismo™*.

Es cierto que Sartre mismo admite que su concepto de libertad no significa otra cosa que “autonomia de
eleccion™, pero en un sentido mas fundamental de lo que pretende Astrada. No se trata simplemente de la
facultad de poder elegir una cosa u otra (libertad entendida como mera facultad humana), como parece

8 Astrada también distingue, en el anélisis heideggeriano de la libertad, dos conceptos de la misma, equivalentes a los dos sentidos
que hemos sefialado: el primero como “sentido prevolitivo de causalidad ontoldogica (...), constitutiva de la trascendencia”; el
segundo como “potencia efectiva, como energeia”. La revolucion existencialista, ob. cit., pp. 94-95.

87 |bid., p. 84.

8 bid., p. 86.

89 Astrada, Humanismo y dialéctica de la libertad, Bs. As., Dédalo, 1960, pp. 85-87.

9 Astrada, La revolucién existencialista, ob. cit., p. 97.

% Ibid., p. 99.

92 EN, Gall, p. 540. Losada, p. 657.
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interpretar el argentino, sino de la autonomia que es condicion ontoldgica de posibilidad de cualquier
eleccién concreta, y que, en la medida en que se efectiviza, constituye el ser mismo del existente humano,
esto es, la libertad ontoldgica o libertad abisal, como la llama Astrada siguiendo a Heidegger. Por eso es que
Sartre escribe, y Astrada incluso lo cita, que “la libertad es eleccion de su ser”®®. Es decir, que el
existencialista francés si ve que la eleccion concreta esta fundada en algo méas fundamental: ese nucleo
instantaneo que constituye el ser del para-si como mera negatividad, y que no sélo es antes de ser esto o
aquello, sino que constituye el fundamento de su propio ser. Por eso, también en Sartre, la libertad es
fundamento del ser del existente humano. La diferencia con Astrada estriba en que Sartre no le otorga el
carécter «irracional», de fuertes connotaciones nietzscheanas, que encontramos en el primero. En todo caso,
y forzando el pensamiento sartreano al parafrasear a Astrada, se trataria del “meollo pre-racional del Dasein”,
en el sentido de que fundaria la “racionalidad”. En cuanto a la negatividad propia de la libertad ontoldgica,
hay que recordar que aquella opera sobre el ser del para-si fundando su propia nada. Si el para-si es en todo
momento lo que no es y no es lo que es, esto se debe al caracter instantaneo y permanente de dicha negatividad.
Sélo la muerte del para-si pone fin a este persistente proceso horadante del ser: s6lo entonces adquiere el
caracter de en-si. La “libertad de accion”, positiva, cuya ausencia Astrada denuncia en Sartre, no es otra cosa
que lo que hemos denominado la libertad efectiva, que recibe su fundamento de la libertad ontoldgica. También
acusa al francés de haber “cortado todo enlace operante” entre la eleccion y “el poder que implica la libertad,
poder que asciende (...) del fondo irracional®*. La eleccion concreta supone un hacer, y, como tal, es siempre
praxis. La negatividad de la libertad al efectivizarse en una situacién concreta adquiere un contenido particula