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_ A manera de introduccion: .
Atraveso una puerta que no se atrevio a abrir

i en ‘cierto teatro académico’ mencionado en los primeros parrafos de

“Incondicionalidad o soberania — La Universidad a las fronteras de Europa”

asi como en los ultimos de La Universidad sin condicion (Derrida 2002) pudo
resonar el interrogante que mas tarde intitularia las incertidumbres del catedratico
de la U. De la Sapienza ante su propia corajuda versién de Glas (Derrida 1974)
(de los recorridos de Derrida quizds el mas laberintico, superlativo pendiente de
un imposible ranking de extravios textuales ilimitados), ¢qué vacilaciones hoy
soportardn la Universidades del Cauca y de Narifio dando lugar a interferencias
marginales pendientes de palabras, gestos e imagenes de quienes el afio pasado
se reunieron en el Teatro Imperial de la ciudad de Pasto para asomarse a dédalos
y recovecos frecuentados por el franco-judéo-hispano-arabe?

Dando — lugar a — interferencias — marginales: acaso ya se habra entrado en materia
no por el estilo de los picaportes y las embocaduras que el Norte suele facilitar al
formateo legalmente indexado, palabras no mas claves que cualquier otra ni menos
trabadas con intersticios y pasadizos, bordes, rebordes y vias de discutible acceso
hacia la supuesta puesta en entredicho del enclave espacio-temporal surefio, antes
y después de tiempo otras salidas por entradas, otros umbrales del fin del mero
presentimiento de la buena nueva, dondequiera que el consueta aconseje find
very old roads no del todo en apacible conformidad con el eros de la ganzia
que el compadre de Jean Genet (uno de los mas escurridizos apartamenteros del
Concepto-eslogan caido de la feria de las ideas coquetas) hace mas de medio siglo
remite a un ‘suplemento de origen’ dilatado en beneficio de vestibulos indecidibles,
parajes o desterritorios jamas reacios a la pasion de y por las tierras de los antiguos,
de los modernos y de ninguno, mas bien adversos (ya que de vez en cuando las
transversales sobran) a los linderos y muestrarios del binarismo oposicional cuyas
estructuras edificantes hace algunos dias e in alto loco se ha jocosamente procurado
atribuir a las practicas desbaratantes aptas para birlar La ley del género (Derrida
1990) (otra aventura aporética del verraco en cuestion).

Casi empezando asi por los minerales, drboles, animales y astros sin los que
Juan Duchesne Winter, de la U. de Pittsburgh, no afirmaria que “el territorio es
tan prodigo como terrorifico” después de haber aclarado que “no es destino y si
es origen, es un origen que radica en la capacidad de siempre ser otro origen”,
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Derrida desde el sur

ni evocaria tan alegremente “el momento amazonico de De la gramatologia”, a
condicion de que por poder, tenencia y pertinencia se entiendan otras cosas una
y otra vez otras prestando atencion a urdimbres de nexos demasiado indomitos
para no tensionar hasta mds no poder la ecuacion pertinente: por un lado ‘la
bestia y el soberano’ (olfato, tacto, oido, vista y demds sentidos bien puestos en
el dltimo seminario orquestado por el argelino en nombre de los campeones de
la supuesta afasia y del imperativo hegelianamente locuaz), por el otro ‘el jaguar
y el chaman’ (sin desdefar eventuales alusiones al binomio que corona el estudio
de Reichel Dolmatoff no siempre sensible a los dones estéticos y espirituales de la
ayahuasca, ‘colores de corbatas de mal gusto’ si mal no recuerdo), los testimonios
y argumentos cosmopoliticos de Duchesne Winter en su texto “Derrida y el
pensamiento amazonico (La bestia y el soberano/el jaguar y el chaman)”, dragan
a fondo las pretendidas identificaciones dicotomicas (qué palabra tan divertida)
habitualmente adjudicadas a lo animado y a lo inanimado, seres, seudo-seres,
ultra-seres y no-seres, humanos y no, cada cual en lo supersupuestamente suyo,
con alegria para que vean y no vean, la de Juan sacando a flote y sombreando
(puesto que de nadar entre arrecifes y celajes de aconteceres se trata cada vez
que se resalte el voladizo llamado porte-a-faux, no exactamente lo mismo que
‘falsa puerta’, fausse porte, si acaso esparrancada ante el desgaste de la mismidad
como quien cruza de una vez por todas (paradoja recurrente entre campanadas
de malitre Jacques, in-ocurrencia a la hora horada) las felices y embarazosas
exaltaciones arquitectonicas que le embargan ‘cuando atraviesa las fronteras’ no
sin dar a entender al mismo tiempo que ‘evoluciona también, se encamina hacia
un mayor grado de locura’, digresiones inherentes a la chuma visionaria de Glas
(Derrida 1974) y a las tangentes oniricas explayadas durante la muy formal entrega
del Premio Adorno, si acaso sindrome mediol6gico emitido por Daniel Bougnoux
que no vendria al caso mencionar aunque quizas por lo mismo resulte conforme
al sano juicio ya definido como ‘vulgaridad académica’ por el viajero en perpetuo
trance evolutivo (se me escapa el lugar de la cita).

Que lo confirme quien dice que ‘en el territorio del mundo otro no hay ontoteologia
porque todos los seres son personas’, palabra de Juan para que Viveiros de Castro
deje el guino comedido y carcajee preguntando ‘/Quién le tiene miedo al lobo
ontologico?” (uno de los primos de Tuquerres me paso el link, Paulo Bacca), a
menos que la ontologia vacile como dios no manda, asunto relativamente cerrado,
entreabierto a la altura y a la bajeza inmaterialista de sujetos y objetos que vengan,
revengan y arremetan animisticamente hablando, cantando y danzando al son de
las trazas que son donde y cuando no hay ni-adentro-ni-afuera-de-texto, letras
muertitas y coleando, ni introyeccion ni incorporacién sumisas al distingo que las
cierne y concierne sino semi-permeables repliegues, membranas tras membranas
de himen impoluto aunque puto traido a cuento en ‘Fors’, suerte de desafuero
ultrafisonémico regalado a las criptonimias psicoanaliticas de El verbero del hombre
de los lobos, jungla verbal que Juan va surcando a través de La bestia y el soberano
(Derrida tr. Cristina de Peretti y Delmiro Rocha 2010; tr. Luis Ferrero, Cristina de
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Atravesd una puerta que no se atrevié a abrir

Peretti y Delmiro Rocha 2011) corriendo el riesgo de confundir el auditorio de la
Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales con una de las malocas a la orilla
del Miriti-Parana que él conoce por dentro:

En suma, la deconstruccion del antropocentrismo realizada por Derrida
lo que hace es incluir a los supuestos no-humanos en ambitos que la
ontoteologia reserva para los humanos. No los ha invitado a cantar
y a bailar en el seminario, tal cual hace el maloquero en el baile del
muifleco, pero si piensa desde esa posibilidad inminente. Nos hemos
referido a no-humanos en general, pues aunque el llamado reino animal
protagoniza estos debates, el seminario siempre deja abierta la posibilidad
de incluir a las plantas, asi como a muchas otras clases de seres, bioticos
y abidticos (Duchesne Winter: 35)

Por aca justamente, a la vuelta de Montparnasse, inminencia que Mario Marino
Madrofiero Morillo no desconoce a partir por lo menos de las lecturas emprendidas
hace tiempo gracias a la todavia provisionalmente Illamada ‘Maestria en
Etnoliteratura’, especialidad como quien dice en via de expansion, aunque sean
las de una Gramatologia aplicada - Post(a)pedagogia de Derrida a Joseph Beuys
perseguida en 1985 por Gregory Ulmer compaginando performancias,
gramatologias y chamanismos a poca distancia del arranque de la maestria, tantos
otros motivos y tantas otras trazas no por entero ausentes ni siempre presentes en
Derrida desde el Sur, sin olvidar a cada uno de los invitados en carne y hueso,
amén de los invisibles por supuesto y repuesto, maxime aqui, donde hasta ahora,
seguin parece, no todos podrian o desearian dejar sus trazas franqueando sino
trasgrediendo los consabidos condicionamientos psico-académicos y socio-
econdémicos, mantenidas las proporciones que lo diga el amigo del Bajo Putumayo
que me obsequi6 el titulo de ‘maestro’ mientras me hacia saber que estaba tan
feliz porque otra petrolera se habia clavado por alldi en nombre del Progreso,
amén del abrazo que nos dimos el ultimo dia del seminario cuando le manifesté
que esperaba no haberle ensenado nada de eso ni de cualquier otra cosa, el de
cachucha sombria que sali6 del teatro cargando un par de gigantescos morrales,
no Mario, de la Pontificia U. Bolivariana Seccional Monteria, otro de los incontables
ciudadanos de perfil singularmente traspapelado o diferido a lo largo y a lo corto
de la hojaldre liminar de aquella ‘republica de la amistad’ deducida por Juan en
oportunidades otramente meridionales a través de los aros aforados por el habano
de Lezama, ‘republica invisible, secreta, fundada en la amistad erética y en la
experiencia poética’, casi el mismo personaje que me hizo escuchar por primera
vez un tema de Howling Wolf, no Juan, Lezama tampoco, sino Mario, muy amigo
de Carlos Enrique Restrepo, aquel republicano que una noche vi doblar cierta
esquina pastusa en punta de fina dulzaina, no del todo Carlitos, que en paz
descanse, el traductor de “Incondicionalidad o soberania” que muy a su manera
quiso alejarse el viernes pasado, sino aproximadamente el mismo personaje que
bien pudo haber permanecido a mis espaldas sobre la inmensa explanada del
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escenario soplaindome un blues desde el asiento ocupado por Pablo Oyarzin
Robles, justo al pie de la pantalla donde debian brincar y quizas brincaron las
silabas escupidas por el suscrito, el amigo de la Pontificia U. Catdlica de Chile
bendecido por un aplomo humoristico a la Woody Allen que diez afios después
de haber tomado distancia de Shibboleth para Paul Celan (no todo lector ha de
volverse casi tan loco como el presunto judaizante de turno) me quita ese peso de
encima sustituyéndolo por una nota a pie de pagina de su Baudelaire: la
modernidad y el destino del poema para hacer constar que en Dar el tiempo. La
moneda falsa (1991) ‘parece claro que Derrida estd en lo correcto’, mas o menos
el mismo que en esa primera mafiana acababa de balancear un cauto arbitraje
propenso a la ironia analitica discurriendo alrededor del roce con el tedrico de los
actos de lenguaje cuyo nombre ahoritica se me escapa —Searle, claro— el que
siguié sentado detrds mio mientras se me retorcian las tripas tratando de reemplazar
al ulterior chileno que no habia podido desprenderse de la U. de Michigan, Sergio
Villalobos Ruminott, resbalado de un colapso emocional a otro, el suscrito, no
Sergio, faltaria mas, no porque el cambio de programa hubiese dificultado los
empates preliminares de la lectura y de la proyeccion de lo leido negociables con
el soporte sonoro de Eddie Palmieri y el Festival de Newport de 2003, sino sobre
todo porque el resto del mismo lapso tocd pactarlo con las horas-extra del
Trauerarbeit, ‘hipertrenia’ seria peor, bicho técnico salido de Pynchon, algo de
Mason y Dixon y mucho de Olga, ahora mismo otrosi de Carlitos, sea dicho entre
nos y tolérese en honor a las vidas surefias que una vez mas no me atrevo a llamar
mias por no haber duelo que no sea anacrénico, dividido y expropiado,
‘ex-apropiado’ afiadiria el viajero que en un lunes del 2004 prometi6é seguir
sonriendo desde otra parte, como venia a medias contando por alld y por aca el
susodicho maloquero pudo haber soplado la idea de que en un seminario
dedicado a un Derrida leido (si apenas de leer se tratase) desde el Sur vendria al
pelo un discurso como el de “Economias de alteridad e intercambio. La donacién
y la deconstruccion de la deuda” conformado para verificar el agotamiento de la
burda ilusién identitaria hasta evitar casi de cabo a rabo el trato manifiesto
reemplazado por los rasgos de un retrato archimboéldico que el lector perspicaz
reconduce de Lazzarato a Latour y Viveiros pasando por Foucault hasta llegar a
Cocco, flujo de aproximativas contemporaneidades en que se diseminaria sin
perderse del todo el chance de reconocer al autor responsable de haber adelantado
el escamoteo de su propia y redundante autoridad autoral, instancia emergente a
la fatua altura onomastica en las ocasiones prodigadas por el amiguisimo Mario,
la primera para asegurar que la desconstruccion del cristianismo fue ‘sugerida por
Derrida y expuesta por Jean-Luc Nancy’, la segunda para registrar los anos
correspondientes a las publicaciones de Dar la muerte (2000), Dar el tiempo
(1991) y la hospitalidad (Derrida y Dufourmantelle 2008), datos sobrevenidos a la
orilla de las reflexiones avanzadas por interlocutores explicitamente tenidos en
cuenta y ponderados, drible estratégico llevado hasta el extremo de escamotear
las perspectivas del sobrentendido auteur malgré lui sea encareciendo las acciones
del barato calculable y del trueque incalculable refutadas en Dar el tiempo, sea al
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Atravesd una puerta que no se atrevié a abrir

celebrar el empate con la metafisica de la presencia resuelto en una ‘totalidad
abierta que el estar-siendo-presente sobrelleva’, zafadas sea respecto de Dar la
muerte sea en atencion a Dar el tiempo, sin hablar de los trayectos transcritos en
De la bospitalidad o de cualquier otro recorrido del argelino, maniobra estimulada
por el virtuoso del chiflon sugerente que durante un panel del 2003 y con ocasion
de cierta secuencia de la pelicula cuyo titulo Carlos tal vez verteria en Desde
allende, Derrida dejo aflorar el sonriente modelo pedagégico de las pintas
desbrujuladas: ‘Asi que la desconstruccion, evidentemente, puede considerarse al
justo como aquello que consiste en poner al revés las baldosas, en desarreglar
finalmente un orden’, en lo que atane a “Economias de alteridad e intercambio”
desarreglo cilidamente calculado dando y quitando muestra del talante
carnestoléndico inseparable del ingenio pastuso cuya ultima o penultima palabra
para la ocasion no necesariamente debia colgar de la brocha de Alejandro Vallega,
gran amigo de Santiago Castro, de la Pontificia U. Javeriana, referente imprescindible
para quien se preocupe por la pretendida resistencia latinoamericana a la llamada
deconstruccion o desconstruccion en opinion de aquel tercer chileno, muy amigo
también del primero pero a diferencia de Pablo desembarcado desde la U. de
Oregon en la ciudad otrora conocida como Villaviciosa de la Concepcion de la
Provincia de Hatunllacta, hoy carnavalesca Ciudad Sorpresa y rezandera Ciudad
Teolbgica: motivos y motetes de la tarjeta navidena dirigida a los invitados
mediante la que el suscrito quiso excusarse por el papeldon protagonizado pocos
segundos antes de la irrupcion desconstructora de Los Alegres de Genoy (30 afios
de musica tradicional del campo para el mundo) encargados de despedir Derrida
desde el Sur, verdad sea casi dicha pues con Alejandro habia simpatizado sin
preliminares el suscrito, no asi con Santi, uno de los recordados actores de E/
tembloy: las sonrisas - Catedra Derrida 2005, como no, aunque no necesariamente
su elocuencia, la de Alejo, debia seguir dando realce o lo que fuera a la sentencia
de Ramon Grosfoguel, bacano boricua de la U. de Berkley, amiguisimo de Palmieri
y compadre de Santi y de Alejo, tremendo salsero capaz de evocar los desastres
de Occidente denunciando con pasion precisa y prolija las atrocidades perpetradas
contra arabes, indios y brujas para precipitar finalmente hacia el nicleo quizas
menos digresivo del cuento que después de todo nos habia reunido durante tres
dias: ‘Derrida abrié una puerta que no se atrevio a traspasar’ — ahoritica estuve a
punto de revolver los términos:— ‘Atravesé una puerta que no se atrevio a abrir’
bienvenido el lapsus en memoria del entrador de-colonial capaz de agarrar al
vuelo la metifora topolégica declarando que el autor de La palabra soplada no
habria podido ‘removerse de la metafisica occidental’ comprometida con los
estragos magistralmente evocados por el buen Ramén y que por ende y allende
habria ‘sobrevolado América Latina como si nada’ terminando ademads por
recubrirla con ‘un velo extrafio’ (sic), digo Alejandro, quien tuvo en seguida la
bondad de pretender aliviarme tomando impulso de la palanca cardinal menos
pertinente, mejor dicho desde un Norte incompatible con la orientaciéon del caso:
‘Créeme Bruno, en Estados Unidos lo que dije se tomaria como una defensa, no
como un ataque a Derrida’, de modo que si hubiese reprimido las bestialidades
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operaticas que me distinguen, gesticulaciones ancestrales mas fachistosas que
amazonicas, en el mejor de los casos la silueta del eventual maloquero habria
terminado por llevarse el titulo honorifico de ‘filésofo pre-decolonial’; acumulacion
de prefijos mas pesados que los trastos de Miguel, aquel otro amigo que en el
indice de Chamanismo, colonialismo y el hombre salvaje empacod a Bataille como
‘proto poststructuralist —todavia no lo puedo creer—.

Casi por otras partes, tan insolitas en claustros dados a convertir la severidad
en tiesura, se expanden sin recato las fangosas y sesudas bromas de José
Luis Grosso. Feroz histrionismo del catedratico de la U. de Catamarca:
menos por desperdiciar conceptos que por desbordarlos a contrapelo de la
sobriedad sintactica y del prestigio intelectual, reventado el regusto poliglota
en las trovas sildbicas rebajadas y exaltadas entre sur y Sur avergonzando
estratos de poder encaramado, sin chistar aqui nada de los chistes fisiologicos
esparcidos a expensas del nombre de quien aguantd La entrevista de bolsillo
—Conversaciones con Derrida, de su propio nombre, del mio y de tutti
quanti— (“[...] hasta driddarnos todos en sudores olorientos, hedores de
carne semifresca y excrementos cremosos, grossos, muy grossos: grandes
gruesos gordos brutos, y brunos, arrojados y mas(z)-(z)soldados que ernes
toles y grandanes”) y contrabandeando ademas el seudénimo proustiano de
Ernesto Legrandin sustraido al recopilador de dicha intervid para devolverlo al
fantasmita de un Guevara implorado con amorosas mindsculas en los ultimos
renglones (“[...] jhasta no mis!- jernestino, che!! / Recibenos sur. Sur, recibenos.
/ Recibenos sur. Sur, recibenos”), no sin haber ya requerido el visceral abrazo
del ‘justo sur de mierda’ en razén y mas que en razon de la ‘justicia interminable’
exigida desde el abismo de la ruina asumida como pirueta o escorpiéon de
lo reprimido, sentires y entenderes de aporias reivindicadas en Fuerza de
ley y Ser justo con Freud porque faltaria mas, mds ‘tierra y mierda’ hacen
falta, Nuancen del materialismo infinitesimal de Benjamin por decir algo, el
europeo mas resonante en Chiapas, matices y tamices que mucho tendrian que
ver y no ver con la apofenia y la pareidolia mentadas por Claudia Salamanca
con ocasion de La catdstrofe del presente, en otras palabras aka, ‘chicha’,
‘moho’, ‘excremento’, dentro de akapa, ‘menudo’, ‘pequeno’, y horadando
akapana, ‘arrebol’; ‘celaje’, ‘torbellino’, embriagadoras flatulencias y podres
nacaradas de homo bhumus, estallidos, simulacros de estallidos por aceleracion
de calambures y gags que ahora arrastran autodividendos de indicaciones
escénicas ahora provocan en mas de un sentido al publico del Imperial:

Una mierda inconcebible, bien surera, huele a sur... [oliendo en torno,
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animalibus!! He aqui el animal entre animales!/: hediendo — llorando -
muriendo — cagiandose de risa (Grosso: 23).

sseremos brunos, grossos y quizds madroferos: estos que vienen ahora
abajo, debajo de mi, siempre al sur, seremos dis(z)-colombianos? —, como
digo: abajo nos dispersa este animal al sur. Y ‘sur’ (en francés), alld encima,
colgando: Derrida; y sur: este animal escri-mur-riendo, leyen-fecando. Qué
mundo de colgajos colgando del colgado! ¢Es esto un acto académico? Mas
parece escenografia de circo en el teatro... / Derrida cuelga (Grosso: 24)

Ni stultitia ni moria paulinas, entre pliegues y repliegues mas que razén herida,
la humildad hiperbélica del ‘pensar sin cabeza’ que desde el sucio aserrin de la
pista depara la lucerna del cenit coincide con la descapitalizacion grotescamente
litdrgica de José: “Hemos venido a caer en ti, sur, de donde sea —esta es nuestra
sentida plegaria—" (Grosso: 27).

Semejante concerto grosso acrecienta la imposible deuda de gratitud contraida con
el equilibrio de Orlando Lenin Enriquez Erazo, docente de la U. de Narifio al tanto
de otra sensible aunque menos dramatica modalidad de acercamiento al trickster
gramatologo que al perder tanto Norte desata artes insurgentes —poelitica: a juicio
de los devotos de la idea clara y distinta vasta alfombrilla pantanosa en la que
se habria clavado un empedernido sofista—. En efecto al dar testimonio de “La
polémica Derrida-Foucault en torno a la ‘Historia de la locura en la edad clasica™
Orlando no escatima la amistosa y ecudnime medida de una lectura cuidadosa de
la modestia y la paciencia del que sabe atender al otro sin olvidar que la

escision razén/sinrazén no constituye un ‘acontecimiento historico’
y que, por el contrario, configura la posibilidad misma de toda
discursividad y de toda historicidad, las cuales siempre para constituirse
la dan ya por presupuesta. Ello implica que el mantener esa escision
como acontecimiento histérico, inevitablemente reenviaria a una
concepcion mitica y metafisica de un logos unificado anterior a esa
division (Enriquez: 90)

Tal como hace veinte afios en la conferencia Simulacro y devoracion en la
Jarmacodependencia occidental ofrecida con ocasion del seminario Silencio de los
Jjaguares celebrado en el Lopez Alvarez de Pasto, Orlando despeja margenes aptas para
observar que las mitologias aliadas de la deriva metafisica apodada ‘logocentrismo’,
maxime en su modalidad semiocapitalista, no solo difieren sustancialmente (medio
empezando por el adverbio) de las lecciones que los Maestros Verdes ramifican e
irradian desde el campus honrado por Quintin Lame con el nombre de Universidad
de Monte, sino que hostigan otros mitos sin mitologia, otros tiempos, otras entradas
por salidas de la maloca al Parnaso y da capo sin capo, en las fronteras de
polemoi y polémicas, maxime y minime entre conciencias e inconscientes: “Freud

17



Derrida desde el sur

y el psicoandlisis, al igual que las épocas y epistemes, tampoco serian unidades
consistentes en si mismas, sino existencias histéricas paraddjicas, contradictorias y
desfasadas de toda identidad consigo mismas” (Enriquez: 94).

No propiamente a propédsito de dichas heterogeneidades cabe preguntar por las
existencias del cortometraje de Javier Tobar Universidad del Monte proyectado
sobre la pantalla del Imperial en la tarde del primer dia, empezando a medias y
acabando casi por entero sobre otra punta de la eminencia otramente universitaria,
acepcion aproximable no tan lejos de la sensualidad consentida a la sombra de
los rectorados del Chullachaki y de la Tunda, manigua de lo normal e inquietante
familiaridad de viejo verde ante la depilacion y la dilapidacion del incondicional
monte de Venus pintado con la nitidez expositiva subintrante en el apacible ambito
doméstico de las ultimas tomas, batientes musculares de Esfinge traducida en
Turumama abusando de la variante del Edipo de Ingres recompuesta a espaldas
de Bacon por Jhon Benavides, el mismo curador de la muestra inaugurada el
penultimo dia, “Destinerrancia: rostros de Derrida”, 23 obras de artistas surefios
tenidas muy en cuenta por Sergio Villalobos algunas semanas mas tarde.

A mi que me esculquen: me da por recordar a Marguerite y en la pelicula
sale el tableau vivant donde se aparece con malitre Jacques y sus dos hijos
ante la cidmara sagaz de Valerio Adami tergiversando el repertorio iconoldgico
de ‘La masacre de los inocentes’; para insinuar algo parecido a una idea de
la ‘clandestinacion’ o ‘destinerrancia’ implicada en el desmonte telepatico del
correo comunicativo se me ocurre nombrar la baraja marsellesa y sobreviene el
aliento del Ahorcado meciendo las barbas de los arboles del Valle de Pubenza;
trato de reflexionar alrededor de otras grisallas y por arte de Tobar mas me
vale dejar el paso a un tropel de ardillas, agua cayendo vy silbidos de taitas en
la enésima incertidumbre del trinsito, no por desdén del sentido, faltaria mas,
sino por su indémito exceso, a mil leguas y dos pasos del limite del otro que
Derrida atravesara una vez mas saludando al amigo desaparecido, “en nosotros
pero antes que nosotros, en Nosotros ante nosotros”.

Mientras ni tan de paso valdria la pena perseguir los limites de lo que se estila
cuando el punzon del modo extravia la puntualidad en el derrame meridional
de quien entre otras diseminaciones celebra el plural a la manera de Los
estilos de Nietzsche, conste que por recomendacion de escrupulosos (y hasta
ahora anénimos) correctores de estilo el firmante de arriba y abajo ha sido
instigado a encimar unas lineas que deberian dar mas o menos razén de
las circunstancias reflexivas, expresivas y oniricas inherentes (por no decir
compromisos ‘poeliticos’ o por no decir casi nada y hacer lo que toca) a
una reunién de amigos concertada con el propoésito de discurrir alrededor de
sus relaciones con la escritura de Derrida dando a conocer los testimonios
del caso con todo respeto por las lagunas inherentes a los presumibles
arrepentimientos de quienes acudieron al Sur mis bien para contarnos cémo
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esa escritura suele tergiversarse en el Norte. Resultan por ende insoslayables
los acicates interrogativos de una correccion ida al grano: ;qué tendrian que
ver con el Sur las llamadas practicas descontructivas o, en otras palabras y si se
tratase de ver otramente, de donde vendria la idea de un Derrida desde el Sur?

Del lado de aca (o sea del lado en que se abrazan los lados) las practicas
desconstructivas no se han estrenado ni estrenaran gracias a la intercesion contagiosa
de un aprendiz esquizoide resuelto a sugerir un buen dia que Yurupary, Marti y
Arguedas se lean sin perder de vista ni de ceguera a un franco-judéo-hispano-
arabe nacido en Argelia en 1930. Ni ‘Derrida’ es un producto de importacion ni el
desarreglo descontructivo la sofisticada novedad que nos exhorta a no desconfiar
de las imitaciones, no porque los trabajadores del acontecer pertinente desdefien
con ademan soberano el orden espacio-temporal del historicismo, ni porque una
y otra vez el mestizo inindexable que los encarna haya repudiado el exclusivismo
de la marca ‘desconstruccion’ que los poderosos observatorios académicos le
endosan a control remoto, ni siquiera porque en la férmula ‘animalidad de la letra’
inscribi6 el animismo y la hipnoinsurgencia de las trazas que desbordan la tozuda
oposicion oralidad/escritura y el rudimentario conflicto magia/ciencia medio siglo
antes de que se le ocurriera traducir al quichua los nudos serpentinos de las
visiones de Atlan... peor dicho y sin resumen, a la espera de mas que razonables
sonrisas caribenas y afrodescendientes considérese que, como puede comprobar
el lector de Glas (1974: 129), ‘Derrida’ constituye una sigla pendiente de A) dos
apasionantes figuras de la escena mitolégica, B) la flor de pétalos vellosos, C) un
arbusto de propiedades curativas, es casi decir a horcajadas de ‘Dionisos Erigone
Eriopétala Reseda’ aquella centrifuga onomastica capaz de desestabilizar las poses
de los atlantes del globo de la gran feria de las ideas acostumbrados a contrastarlas
sin remover los puntos cardinales del colonialismo: plantas medicinales, capullos
aterciopelados y parejas de amantes unidos en santa chuma no remiten a entidades
recién venidas a selvas y montes de América.

B. M. / 09. 09.17
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Jost Luis GROSSO

A mi amado, inasible e inaparente sur que sigo abajo
y viniendo debajo de Bruno Mazzoldi, aunque por
una alteracion de la programacion haya quedado
aun mds distante, in absentia, pero aun viniendo
debajo, mds abajo aiin, de Bruno, como por un cauce
oscuro que ha pasado del miércoles al jueves... a mi
amado sury a quien viene asimismo debajo de Bruno,
en su desnombre, también un poco antes que este
animal que estoy viniendo: a mi justo amigo Ernesto
Legrandin Legranddn,” por su laboriosa tarea en los
enredos de la desmesurada entrevista de bolsillo, por
su piedad sin verdadero nombre, mds acd y siempre
mds acad de los ojos, la escucha y la lectura.

“En los libros de geografia se sigue enseniando que el
mundo es redondo, pero todo es una triquiniuela para
esconder que bay unos que estan arriba y hay otros
que estan abajo, y, sobre todo, que los que estdan arriba
estan abi porque los sostienen los de abajo”, dice Durito
mientras martilla un globo terrdqueo, de esos que usan
en las escuelas, parva ilustrar su leccion de hoy.”

(Durito y una de grietas... y graffitis. Abril de 2003)
(Subcomandante Insurgente Marcos 2008: 221).?

En la Entrevista de bolsillo (Derrida, Mazzoldi y Téllez 2005), Bruno Mazzoldi deviene
en mascara Ernesto Legrandin (en criollo, Legrandin) en la tarea de la edicién de la
entrevista, adicionando pilares de variada altura que crecen como notas al pie, de abajo,
como ronchas u hongos, tal vez a partir de las humedades del suelo, por no decir de los
barrizales y lagunas que transita de cuando en cuando la conversacién, y que desbarrancan
todos los bordes, exageradamente. En todo caso, un monstruo de orfebre.

Esto no es un epigrafe.
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sur, en francés: sobre, encima, sur. Sur, en criollo. Pequenas palabras minimas,
inmensas y suficientes, nunca suficientes, enanas descomunales, infima materia
cosmica del habla, insectos insurrectos, virus sémicos invaden corroyendo
sistemas, normativas y cimientos de sentido levantados sobre (sur, en francés)
cuerpos diversos, metamorficos y en devenir, los destinerrantes que somos, los
que estamos, los que venimos siendo, cuerpos con escamas, espolones y pacientes
dentaduras, de abajo le viene el sostén al protocolo de cemento, acero y nuevos
materiales, y de abajo su derrumbe: entre su ‘ese’ sibilante: ‘es’ (en francés) y su
‘ere’ desgarrando: ‘er’ (en francés), 1a ‘u’” enloquece flameante en los vientos de su
béveda y arrinconada en el arrugado susto y fruncimiento de la alfombrada boca.

sur. Desorientados (des-orientados, sin oriente, sin eurocéntrico oriente), sin norte
(porque teniendo norte no nos ha ido bien y tenemos demasiado norte hasta el
hartazgo), desorientados y sin norte, tenemos sur: es al sur donde no sabemos pero
estamos, estamos nomas. Un sur caido de los cardinales. Un sur-mds-sur, hiperbélico,
carcome la rosa de los vientos, 1a rosa mediterranea: en vertiginosa fuga olvida el griego
<iFtt=H (notos), el latino Auster, y queda a los tumbos, hecho girones, ya el Austro de
Italia; se rezaga, solo fleca andrajos de lengua en las telaranas de los himnos patrios,
y resopla este sur por abajo nombres nuevos de hablas atin mas antiguas, que llegan
silbando. Silba, Bruno... [Bruno silba] [Sefialando hacia Bruno, ampulosamente:]
iSilba el Austro de Italiall Y abajo, silba el sur mds sur y menos Austro... [Bruno silba
tonos graves )y profundos] Y en este sur-de-tierra se hace surada, o surazo...

¢Y qué hacemos con el ‘sur? ;Y qué nombre le pondremos?, ;qué sur-nombre, qué
sur-nom? Si tampoco el nombre ‘meridional’ ni le alcanza ni le basta en su hors-
méridien longura interminable tierra abajo... Y ‘su#’ nombra al sol en la referencia
europea y eurocéntrica, al ser la region mas expuesta al astro. Empujemos y
repujemos entonces sin mas, mas y mas, el nombre a fuerza de hipérboles,
soterramientos y maromas.

La cruz del sur se aviene a estas tierras, laboriosa astronomia de watana (amarrar)
la ha bajado a la piedralisa, y pisadas innumerables la aplastaron y ensancharon
—como pisamos en este sur tu rostro vuelto al cielo bajo tierra, yaciendo estas
en nuestras paginas y caminos de escritura, y nos es mas ancha cada vez tu cara,
tus narices, tu frente y tu quijada—. Asi también, ancha de pisadas, la cruz del
sur queda en la vieja chakana, queda: resta, quieta, permanece, cruz escalonada
en que la cruz del sur espectra, en un sur-de-tierra que guarda nuestros pasos y
caminos, y entrecruza la suerte. La cruz del sur, bajo el peso descalzo de cauces
venidos y revenidos en palimpsesto, se vuelve tortilla-arepa-tortafrita de chakana.
Sur derretido en chakana. Ella corta el paso del agua en la acequia, y lo libra.?

3 “Instrumento para poner atravesado, sea de palo u otro material, generalmente para
atrancar, cosa que sirve de travesano” (Lira 1941). Es una piedra que se usa para taponar
el surco, y que, a contrario, deja pasar el agua para el riego cuando se la levanta.
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Asimismo sus escalas suben y bajan caminos de dias y noches, soles y lunas, y en
el filo del permiso unen pachas, y abajo, entonces, el pacha de abajo: uku-pacha,
urin-pacha. Una cruz al sur mas vieja que Cristo.® Este sur al sur hecho de
caminos y caminantes, de seres del camino, y asi siempre vamos llegando. Y aqui
estamos nomas, aqui y ahora; estamos, no mas, y ya nos vamos; nomas estamos.

nomds. Apenas estamos, a duras penas, apenados, cada uno con su pena y todos
de pena en pena, pasando de la pena de uno a la de otro, ni mas ni menos,
nomas, lo suficiente sin falta, con lo suficiente para estar, ;para qué mas?, ;quién
necesita mas?, jestamos hechos!, juntos estamos y basta, es lo justo, justo estamos
nomads, en la medida justa, en la exacta y justa medida, la inmensa y justa medida
de estar juntos. —Gracias, Javier,? gracias—.

Jjusta. La loca justicia que nada quiere de lo que se puede dar, justo amor
concreto de lo imposible, del sur imposible que estamos siendo, sur hambruno,
y también sur hembruno, sur cebruno, sur sombruno, sur resumbruno, sur con
Bruno, sur de Bruno, brunosur —parece agencia de viajes—. Pero todo justo
con Bruno, nada mas justo, locamente justo Bruno y nada mas justamente loco,
es decir, exactamente justo. Y todo este sur para llegar bruno, todo el sur para
Bruno, todo el sur para llegar a Bruno: ‘Brunosur!ll... y piérdase en la mas loca
Justiciall’ Justo es el sur, adonde vamos. De sur a sur sin medias, descalzos, sin
mediacion,® sin mediamenta, de sur a sur un salto, un salto descalzo, un salto
de tierra a tierra, ni continuo ni cortado, descalzados, descalzando el pavimento,
de pies y de a pie tocando tierra, de salto en salto, sin medida, desmedidos,
desmedidamente, justo sur de mierda.

Ver La cruz en América de Adan Quiroga (1942).

Javier Tobar, gestor del Encuentro Derrida desde el sur.

En la conversacion posterior a la ponencia, Bruno preguntd en este punto en qué quedaba
el concepto de mediaciones, tan trabajado en los estudios de comunicacion social en
América Latina por Jesus Martin-Barbero (1998). A lo que me referi en dos aspectos: 1.
El reconocimiento que merece De los medios a las mediaciones, del mencionado autor,
al desfetichizar el mediatismo dominante, al modo de la critica bajtiniana al formalismo
literario y lingtiistico, al concebir la obra literaria y la lengua no en si misma, sino “en el
proceso de la comunicacion social” (Bajtin 1994). Las mediaciones agujerean el fetichismo
por delante y por detrds, ya que no hay producciéon ni recepcion sino en el proceso
total de las légicas y practicas sociales en que ellas tienen lugar. 2. Pero el concepto de
mediacion, de raigambre hegeliana, permanece en el protocolo logico que cuestiona
una semiopraxis, sobre todo una semiopraxis critica popular-intercultural como la que
aqui se pone en juego y se echa a la suerte, y que encuentra en la deconstruccion
derridiana la fuerza critica, irreverente y socarrona, de la burla y el sarcasmo como
desbarrancamiento de toda ilustracion intelectual, elitista y vanguardista. Como puede
palparse en este texto, no basta para la justicia el trabajo del concepto, porque ella no
se basta y no da abasto. Por eso, la burla y la excedencia de las mediaciones y todo tipo
de medias, mediamentas y medianeras.

O\ N
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tierra y mierda. Tierra y mierda sur, amada devenida tierra % mierda: dolida,
violentada, diezmada, deforestada, devastada, minada, contaminada, desertificada,
desplazada, amada nuestra tierra i mierda sur.

Escritura esta tan familiar a esta des-comunal juntada de la distancia al contagio,
en medio de la muerte y la vida, en el promontorio del proscenio y de la tumba,
del teatro y el timulo, es como si me sintiera parado sobre (su7) la amada
tumba, esa tumba extensa y varia que nos dejaste, las que nos dejamos, las que
dejamos, sobre (sur) la que estamos ahora, con tanta risa descontenida y fidelidad
irreverente de amigos-enemigos, destornillando huesos y carnes del pensamiento.
Escritura deshilachada, ex-critura afuera desflorando formas deshechas en su
gesto, ex-critura excretada en rega(la)dos excrementos, como situacion de toda
memoria que borra los pasos en el olvido-que-guarda. Y asi dejamos, abandonamos
lo ex-cretado, lo ex-crito, y también lo ex-cribido. Escritura flecuda de helechos
e hilachas, estoy aqui escri-riendo, mur-riendo, escri-mur-riendo. Va un poema:

Todos morimos al escribir.

Unos, escriben angustiadamente antes de morir;
otros, mueren escribiendo;

otros, escribimos muriendo.

José Luis Grosso
Santiago de Cali, 2008

Aquella tu voz me llega, roza triste y cosquillea, y me toca mas alin que si me tocara:

Cada vez que dejo que algo parta, que tal huella salga de mi, que
‘proceda’ de mi y sea imposible reapropiirmela, vivo mi muerte en la
escritura (Derrida 2006: 30).

Escri-mur-riendo como buen mexicano que no soy, como mal argentino que
soy, siempre al sur suriando como el buen y mal milanés pastuso, mas payanés
y menos rolo, que estuvo aqui antes de mi al sur, siempre al sur, y que con esa
su siempre teatrera gracia surera me dejo, aqui y ahora —con mds espacio que
antes, por los imprevistos de la programacion— el lugar: este sur por el que
bajamos, ‘abajo y a la izquierda’, como dice el Sup Marcos, el Sub Marcos, el sur
marcos'y los sureros zapatistas, bajamos, digo, con el Sub Bruno, su» Bruno, hasta
donde no sabemos, de sur-bruno abajo vengo este que escri-mur-riendo estoy,
desleyendo, leyen-fecando, como dirfa Kant ‘sin concepto’, sin concepto alguno ni
ninguno, leyen-mur-riendo y excrifecando, que es decir: cagindome de risa, lo
cual Kant nunca lo dijo ni nunca lo dirfa: una mierda inconcebible, bien surera,

huele a sur... [Oliendo en torno, inspira profundamente y exhala:] ajjj!!!... debo ser
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yo, este de abajo... [Inspira buscando bacia abajo a la izquierda, hacia sus partes
inferioves:] este de ‘abajo y a la izquierda’... [Exhala abrupta y repetidamente:]
ajjjill... ajjjlll... aaajjjjj!!! [Ostentosamente, abriendo sus brazos:] Ecce animal inter
animalibus!! He aqui el animal entre animales!!: hediendo — llorando — muriendo
— cagandose de risa. {Toda una suciedad bien sureral

Restamos, siempre restamos al sur: tendidos quitamos donando, don sin par, vy,
como quien no quiere la cosa, cae en mis oidos, por su grasa y por su gracia, otro
poema que dice:

Restos

Muero: te dono lo mds mio
que nunca fue mio

ni nunca serd
restrictamente

tuyo.

Dejo una ausencia. ..

Cuando morimos
donamos lo mds nuestro
siempre impropiamente
nuestro:

dejamos ausencias. ..

José Luis Grosso
San Fernando del Valle de Catamarca, 2012.

Vengo —atin mas que antes, es decir respecto de la programacion no acontecida—. ..
vengo espaciado de ausencia debajo de Bruno, de Bruno al sur. Bruno es el sur de
Derrida; bruno, oscuro, sumido en cirueladas sangres y texturas, bruno es el sur de
Derrida; y mas bruno aun es el sur del Derrida francés: Dridd4, el judio-hispano-
arabe nacido africano argelino (Derrida, Mazzoldi y Téllez 2005: 45). Y asi, de ‘su#’
(en francés): sobre, encima, Derrida —en la entrevista, sobre su tumba, volando
encima de sus paginas, sobrevolando su escritura, leyendo curso abajo, siempre
abajo cada vez—, de Derrida vamos al sur: ‘sur’ (en francés)-sur Derrida. De sur
a sur no hay mas que sur, un sur hiperbdlico. A saber: Derrida... colgando abajo
Dridda... abajo Bruno... colgando abajo el albaiiil Ernesto Legrandin Legrandan
levantando muy altas y asediantes notas al pie... y mas abajo, aqui y ahora, este
animal que nos dis-persa —es decir, persas del sur, zarathustrianos;, como los
zapatistas son mexicanos del sur, también dis-persos, dis(z)-mexicanos; ;seremos
brunos, grossos y quizds madroferos: estos que vienen ahora abajo, debajo de mi,
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siempre al sur, seremos dis(z)-colombianos’—, como digo: abajo nos dispersa este
animal al sur. Y ‘sur’ (en francés), alla encima, colgando: Derrida; y sur: este animal
escri-mur-riendo, leyen-fecando. Qué mundo de colgajos colgando del colgado! ;Es
esto un acto académico? Mas parece escenografia de circo en el teatro...

Derrida cuelga, ‘Derrida El Derretido’ (Derrida, Mazzoldi y Téllez 2005: 44) jqué
carcajada me dio / me da / me dona ese maravilloso incidente en la inembolsable
‘entrevista de bolsillo!":

(Bruno Mazzoldi y Jacques Derrida juguetean con el cuerpo del nombre:)

BM.- “... he buscado en (/D vuelve a encender el cigarrito] un Pequeno
Larousse del siglo pasado (XIX) alguna subgerencia —sse dice asi?”

JD.- “Sugerencia.”

BM.- “Sugerencia. Y encontré dérider: ‘quitar las arrugas’”
JD.- “Es ‘hacer reir’.”

BM.- “Hacer reir’.”

JD.- “Dérider.”

BM.- “Algo mas (abre la libreta de tapa azul celeste colocada sobre la
mesa...) ‘Hacer desaparecer las arrugas; hacer menos serio, alegrar’...”
(Derrida, Mazzoldi y Téllez 2005: 37)

Y mas adelante —por decirlo de un modo banalmente optimista—:

JD.-[...] de nifio me decian ‘l-dérida’. ‘Fl-quité-las-arrugas-haciendo-reir’: es
una manera de conjugar el verbo dérider, al (en) pasado. ... ... mi nombre
no es un nombre francés y no, no resuena como un nombre francés. Y
por ende, en todo caso, en lo que concierne, me cuesta mucho trabajo
escucharlo funcionar como una palabra de la lengua francesa. Para mi es un
[como cuerpo]. Usted (Bruno) es el que planted el asunto del cuerpo [...]
para mi es un cuerpo extrafio respecto de la lengua francesa, la que hablo. ..

[...] JD.- “Creo que ni yo ni los otros sean ante todo afectados por la
relacion con el verbo dérider mediante la pronunciacion de este nombre,
o mediante la lectura, ni la silenciosa, de este nombre. Hay otra cosa.
¢Pero qué? Es lo que le pregunto. Yo lo ignoro.”

BM.- “En castellano lo que hay es la fusion: he hablado de usted
como Derrida ‘El Derretido’. Derretir en castellano significa ‘fundir’.
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Es una manera de recogerlo. Hay [BM sonriel que [JD vuelve a prender
el cigarrito] recogerlo, si estd fundido este nombre, por el lado de la
diseminacion, creo.”

JD.- “Justamente, ya que habla usted de diseminacién, creo que mi
nombre no llega a recogerse, a reunirse totalmente. Esta siempre hecho
de varios elementos, de varios segmentos, si usted prefiere...” (Derrida,
Mazzoldi y Téllez 2005: 42-44).

Derrida, azorado, entre serio y comico al sentirse derretido: derretido de asombro,
derretido de risa, derretido de ternura, en medio de la entrevista “mas extrafia a
(en) la que me haya sido dado participar” (Derrida, Mazzoldi y Téllez 2005: 130),
como €l mismo, riendo lo constata...

iComo habra derreido Derrida!! {Y el Dridda de Derrida, ni se diga!! ‘Derrida
El Derretido’ se deshace junto a nosotros, lo recogemos en nuestras manos y
nos deshace hasta driddarnos todos en sudores olorientos, hedores de carne
semifresca y excrementos Cremosos, grossos, muy grossos: grandes gruesos gordos
brutos, v brunos, arrojados y mas (z)-(z) soldados que ernes toles 'y grandanes.

Por encima de todo —smds encima ain?: ya casi se cae— (‘sur): Ernesto Legrandin;
pero, mas al sur todavia, devenido encima mds abajo: Ernesto Legrandan,
derretido, mas derretido que nunca Bruno. Los bollos derretidos toman turnos
como en juego de malabares.

Derrida al sur: jalla vamos! ;Quién nos espera? La justicia: justicia a Derrida
i ¢ . ;
Justicia ‘abajo y a la izquierda’, justicia al sur, justicia interminable.

Has hecho justicia: me has hecho reir. Nos has hecho reir como ninos, nos has
hecho reir y has hecho reir a Derrida, el hazmerreir que hace reir a las arrugas,
quitando las arrugas al hundirlas bajo los pliegues de la risa, tapando de risa las
arrugas, guardando sus afosas escrituras, escri-riendo la piel, leyen-fecando el
rostro de arrugado excremento al cagarse de la risa. jOjala puedan en nuestro
sur también decirlo de nosotros otros de nos! Oj-Ald... en nuestra lengua sur:
Oj-Pacha, i{Pachamama, sumaj mama, kusilla, kusilla!! jPachamama, gran madre
hermosa, alégranos, alégranos nomas!!

‘Nos-otros’, justicia del sur: los otros que somos, estamos siendo otros, estamos
no-siendo, inconsustanciales, desobrados nosotros, revolucion justa: hacer reir
otros de nos que estamos no-siendo ddndonos justicia por nuestra impropia mano,
por nuestra impropia escritura, por nuestras impropias lecto-fecadas, siempre
in-mundas, siempre y por siempre impropias. La risa corvoe y carpintea desobrando
el nos-otros, el nos-que-otros-estamos-no-siendo, martilla la abismal juntura que nos
aprieta y nos flamea en banderas numerosas, innimeras banderas de justicia. La risa
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bace justicia. La justicia llega haciendo reir. Para esta (no)politica no hay concepto.
Reir fuera de la polis, monte adentro. Rugosas palabras, arrugadas de risa, risuenas
desplegando arrugas, en este sur al cual venimos, al cual vamos, rugosas palabras
de piedra que nos damos al revés de las cosas, piedras del rio, flores del monte,
revolucionando caracoles nacarados y elefantinos, suaves adentro y asperos afuera,
como el durazno, como el durazno de mi amada. Porque al amor vinimos a morir
y a dar vuelta el orden de propiedad y gobierno, revolviendo espirales, chakanas y
caminos, enrevesadas lenguas de piedra en metamorfosis de maiz, de monte y de
volcanes. Y, aqui y ahora, amigos y enemigos, les traigo a dar:

Lenguas de piedra

La lengua misteriosa

de materia revolviéndose en la piedra
como un caracol de viento

llama al mar,

llama con su grave lava,

llama muerta y despierta en la ceniza.

Fue la lengua

muda la del nombre mds antiguo
como geometria de tortugas

muda al sol,

muda siglos de roca,

muda gastada en lluvias de verano.

Tuvo lengua

al asomay su lomo serpentino
como un rayo echa raices y planta
rosa de darbol,

rosa tallada en la estrella,

roza el cuerpo desnudo el cerro.

Solto lenguas

aguas adentro de grutas en flor
como una vulva lunar

estrecha el cielo,

estrecha el borbotear de astros,

es trecha la ofrecida abra gimiente.

Y supo lenguas

inauditas de sabor volcdanico

como un rio lame en silencio muslos,
va robando deseos de tierra,

va robando el pudor de raices,

barro en grito moldeando
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el arte
concavo
de los oidos.

José Luis Grosso
Belén, Catamarca, 2014.

Bajando (de) la cabeza a los pies, pisar sur, besar la tierra descalzo, dejandose
tocar, subir erigiendo todos los sensibles, sus pelitos y antenas, un pensar de
abajo, de ‘abajo y a la izquierda’, chueco, oblicuo, recostado, siempre tocando,
siempre tocado, tangente, turgente como una flor, corola empetalada, en hojas
de color descascarindose, receptiva y recipiente como una copa, ancha como
una taza, de los pies a las rodillas, al pene y la vagina, al ano, a las manos, a
la espalda, a los pezones, a los labios, a las narices, las orejas, los ojos, la nuca,
y, en peliflgjica caida /bace el gesto que recorre su larga cabellera cayendo]...
—ustedes no la ven, pero estd... y es asi, asi de larga y sinuosa— ... en peliflijica
caida devolverse a los caminos de abajo-arriba, siempre oblicuo a los costados,
un torcido pensamiento sin cabeza, sin mientes, mentiroso y arisco, cosechando
maravillas, pensamiento sur de agriculturas ciclicas y estacionales colecciones, con
los pies en la tierra, pies en tierra, los pies de tierra y las manos henchidas lomas
gordas y cebrunas, brunendo las cuevas a punta de semen de guayasamines.

Bajar a este sur de barros, frutos maduros desplomandose, follajes polvorientos,
ambulatorio de muertos y deshechos. Pensar sin cabeza, fiesta de furiosos
saberes inorgdnicos de la lluvia y de la piedra, arcaico carnaval fulgurante y
siempre nuevo. Aqui y ahora, junto y a los pies del Tayta Galeras Urcunina. Sur
descabezado sin norte y sin oriente, puro don de cardinales vacantes girando en
vano. Sur-tierra, no mas.

Hemos venido a caer en ti, sur, de donde sea —esta es nuestra sentida
plegaria—, hemos venido a estarnos al calor de la semilla y al volcan dormido
de la piedra. Como cuando alzamos a un nifio en brazos le donamos la
pisada, la huella, la ausencia, asi, estamos en ti, nuestro sur de tierra, sur de
olvido que guarda para siempre. Guardanos brunos en tu amoroso pliegue.

Dridda estd escuchando el canto de la ciencia auroral y césmica de Nietzsche
—agquel que resonaba tan brunamente ayer por la manana—, el que canta y baila
que no somos ranas pensantes ni maquinas contables, sino que

hemos de parir continuamente nuestros pensamientos desde el fondo
de nuestros dolores y proporcionarles maternalmente todo lo que hay
en nuestra sangre, corazon, deseo, pasion, tormento, conciencia, destino,
fatalidad (Nietzsche 1994: 39).
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Por eso, aqui y ahora, hacemos sonar los caracoles de los mares en la tierra, en oleaje
de zapatistas hasta mapuches, de negros caribes hasta negros brasiles, de negros
pacificos hasta negros emborronados, de rebeladas comunidades campesinas y
comunas todas sur, todos sur de sur a sur, sin dejar titere con cabeza ni fusil con balas
ni tierras con puas alambradas. Asi es nuestro don, tan sin medida, tan driddanamente
surero al extremo, tan infinitamente bruno y —jhasta no mas!— jernestino, che!!

Recibenos sur. Sur, recibenos.
Recibenos sur. Sur, recibenos.

San Juan de Pasto, noviembre de 2015.
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Derrida y el pensamiento amazoénico
(La bestia y el soberano/el jaguar y el chaman)*

JuaN DUCHESNE WINTER

n su obra La sociedad contra el Estado, Pierre Clastres (1987) dijo que ya es

hora que ocurra una revolucion copernicana, una conversion heliocéntrica

en la cual el estudio de las llamadas culturas primitivas deje de girar en
movimiento centripeto en torno a la civilizaciéon occidental, implicando asi que
los estudios sobre la susodicha civilizacion podrian mds bien girar en torno a las
sociedades primitivas. En esta intervencion acogemos la sugerencia de Clastres
y proponemos realizar una lectura del seminario final de Derrida, La bestia y el
soberano (2009a; 2009b), a la luz del pensamiento amazonico, en lugar de someter
este pensamiento al rasero de los conceptos del filésofo francés.

Pero tomemos en cuenta, para empezar, que Clastres cuestiona el considerar
primitivas a sociedades cabalmente vigentes, activas y contemporaneas como
las sociedades indigenas de América, razon por la cual aqui las llamaremos, no
sociedades sin Estado, porque ello reforzaria un sentido de carencia y ademas no
se puede decir que ellas existan completamente fuera del alcance de algin Estado,
sino que las llamaremos, precisamente, sociedades contra el Estado, en la medida
en que, como demostrd Clastres, aportan herramientas a la critica contemporanea
del Estado moderno.? Si algo estimula a revisar los fundamentos de la civilizacion
que ha protagonizado el advenimiento del planeta a la era del antropoceno, es
decir, a la era definida por la capacidad de los humanos de destruir, mediante
una tecnologia atada a la produccion y a la acumulacion infinita, el habitat mismo
que sostiene su vida y la de los seres que los sustentan, parte importante de ese

1 La relacién de Derrida con el pensamiento amazonico es de larga traza y se podria decir que
comienza con la escena problemitica de la escritura que €l ubica en la selva amazénica en uno
de sus primeros libros: De la gramatologia (1971). Aqui presento un fragmento muy parcial,
incompleto y ‘autoinsuficiente’ de lo que el titulo deja suponer; es parte de un capitulo que
pasaria antes que nada por el momento amazénico en De la gramatologia 'y por la ruta Derrida-
Sur que emprende Bruno Mazzoldi en Negro de Yurupary — Piirpura de Prince. Apuntes para
una cromomelria de la violencia melancolica (s.f.) y A veces Derrida (2013).

2 Que sean sociedades ‘contra’ el Estado no necesariamente las inscribe en un programa
anarquista de antagonizacion del Estado.
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estimulo revisionista viene de las sociedades contra el Estado, de su pensamiento
otro, capaz de cuestionar radicalmente el antropocentrismo destructivo de la
sociedad moderno-industrial.

El dltimo seminario de Jacques Derrida enfoca su labor de deconstruccion sobre
el misterio de la soberania para impugnar el Estado moderno-industrial, entre otras
cosas. 4Qué hay en la soberania —pregunta Derrida— que su discurso tantas veces
invoca a las bestias, a los animales? ;Por qué la bestia, preferentemente el lobo,
suele aparecer acompanando por o personificando al soberano en el discurso
occidental? Con esos interrogantes Derrida agarra el hilo suelto que halard y halara
durante los dos volimenes del postrer seminario de su vida para ir desmadejando,
desconstruyendo el tejido de la supuesta excepcionalidad del homo sapiens (y
su contradistincion tajante de los seres supuestamente no humanos), manto que
facilita uno de los escamoteos principales de la soberania en cuanto poder, maestria
y conocimiento Unico e indivisible de un sujeto que se asume a su vez como
factor originario de su relacion vertical y unilateral con un mundo-objeto. Esta
soberania se puede definir, segiin Derrida, a partir de unas minimas caracteristicas
indispensables: 1) Se basa en un sujeto Unico (un individuo o colectividad que
actia como tal), que se caracteriza por la ipseidad, es decir, por la propension a
autoposicionarse como siendo siempre no otra cosa que €l mismo; 2) es indivisible;
3) se ejerce sobre una totalidad que ella misma instaura y 4) como corolario de lo
anterior, se funda, directa o indirectamente en un dispositivo de control, coercion y
violencia, “la dictadura es siempre la esencia de la soberania” (Derrida 2009a: 103).
No es que su seminario nos revele exactamente cudl es el misterio de la bestia y
el soberano en el imaginario occidental, pues no pretende tal cosa, sino que lo
aprovecha como acicate de un pensamiento emancipador.

Proponemos aqui aproximarnos a este pensamiento de Derrida con ayuda de
un pensamiento otro, recurriendo a preguntas similares pero invertidas en cierta
manera, es decir, vertidas desde una perspectiva muy diferente. En el discurso
amazonico, es decir, el discurso de la sociedad contra el Estado por excelencia, la
figura del chaman viene también misteriosamente acompanada de animales y a
veces es personificada por ellos, preferentemente el jaguar, en aparente paralelismo
con el soberano occidental y el lobo. Asi, al lobo y el rey corresponderian el
jaguar v el chaman. Sin embargo, resulta que el poder y el conocimiento del
chaman no responden al concepto occidental de soberania, en la medida en que
no configuran un sujeto Gnico de poder y mucho menos indivisible, ni se fundan
en una relacion unilateral con un mundo-objeto, ademas de no suponer el control
total de ninguna parcialidad. El chaman no es soberano en ese sentido, y como
se sabe, es solo una de las figuras de influencia en una sociedad que cuenta con
varias, entre ellas el llamado jefe o capitin de maloca, que a su vez, tampoco es

3 La traduccion al espanol de todas las citas tomadas de ediciones en otras lenguas es mia.
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soberano en el sentido antes descrito (aparte de que ambas funciones pueden
ser ejercidas por la misma persona). Aunque se relaciona con conocimientos
especializados y esotéricos usualmente apropiados por élites, como dice Irving
Goldman (2004), el chamanismo se presenta como un campo de conocimiento
esotérico especializado que estd abierto a los marginales y subalternos. A esto hay
que afadir que los animales de pensamiento a los que usualmente se asocia la
figura del chaman, como el jaguar, la boa y otras especies y seres no-humanos en
general, son considerados como seres capaces de asumirse como personas, Como
sujetos con una perspectiva comparable a la humana, y no como mera ‘bestia’ (en
cuanto objeto completamente ajeno a la subjetividad humana) cual es el caso del
animal en el discurso occidental dominante.

Surgen preguntas: ;Qué hay en el poder y conocimiento del chamian que siempre
aparece relacionado con animales (con frecuencia el jaguar, pero también la boa, el
aguila y otros)? ;Como es posible que una figura como el chaman, que ni siquiera
puede asegurarse que es un individuo, sino que se transforma y se compone
de muchos entes con intenciones disimiles y contradictorias, posea poder y
conocimiento soberanos? ;Qué pensar de una soberania como la del chaman (si ella
puede llamarse soberania) que para empezar le viene transmitida de multiples seres
a quienes se afilia (o que ‘lo afilian’), que siempre se divide, se disemina y discurre
en sus negociaciones con innumerables animales, vegetales, minerales, meteoros
climaticos, astros, imagenes, ideas, instrumentos, indumentarias, canciones, bailes,
gestos, palabras, todos y cada uno con estatuto de sujeto y de persona similar al
humano? Habria que examinar, en fin, hasta donde estas preguntas alcanzan alguna
tangencia con las preguntas claves de La bestia ) el soberano.

Derrida inicia su primera sesion del seminario el 12 de diciembre de 2001
advirtiendo que discurrira durante el mismo con el sigilo de un lobo (2009a:
21). Dice que el tema del que se habla de por si convoca a los animales. Aqui
se van a arrimar los lobos —avisa—. Intercala en sus disquisiciones referencias
a lobos que pululan por ahi cerca mientras habla. Mucho mas adelante en otras
sesiones no deja de insinuar que el seminario es un teatro de animales. Incluso
Derrida alude a la mascara negra de terciopelo llamada ‘lobo’, usada antafio por
las damas francesas para mirar sin ser vistas en ocasiones sociales, con lo cual
remite al ‘efecto de visera’ de la soberania y a su aspecto espectral (2009a: 26),
metaforizado en Hamlet con la visera de combate tras la cual se emite la voz del
soberano fantasma que es padre del principe. Mientras uno lee tales cosas no
puede sino recordar los bailes de mufieco en el Amazonas, donde se invita a los
espiritus (espectros) de los animales de la selva a bailar en la maloca, encarnados
en mascaras.* El filosofo de la deconstruccion, a su manera, trata de invitar a
los animales a su seminario. Pero no es que €l se proponga cantar y bailar con

4 Sobre el baile de mufieco amazénico ver: Arhem et al. (2004: 154-165).
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ellos como el maloquero, sino que quiere dejar claro que su propio ejercicio
del discurso académico, en la medida en que no puede ser otra cosa que un
monologo enmarcado en un saber tan institucionalizado como la filosofia, tras
el cual hay un Estado que mira sin ser visto, no quepa duda, es en si mismo una
expresion de soberania, y de la dura. Por eso €l afirma, en la undécima sesion, el
presentimiento, la sospecha de que el orden del conocimiento nunca es extrafio
al del poder... especialmente el conocimiento en la forma de la objetividad del
‘ob-jeto’, el conocimiento que tiene a su disposicion, yacente ante él como un
objeto, aquello que sabe y quiere saber (Derrida 2009a: 280-281). Mencionar la
soberania, y encima ejercerla en una manera tan aparentemente suave y cordial
como la del profesor en el seminario, es ya invitar a los animales, es lo que
enfatiza Derrida. ;Por qué? ;Cudl es la relacion? Nuestro profesor favorito tiene
la delicadeza de no pretender resolver del todo ese misterio, y en ello cede no
poco de su inevitable participacion en el discurso soberano. Pero si indica que la
relacion entre el animal y el soberano pasa por la exterioridad a la ley. No se trata
tanto de cualidades propias compartidas cuanto de una exterioridad compartida
(Derrida 2009a). En la polis occidental, es decir, en la sociedad del Estado, el
soberano, como sabemos, instaura la ley gracias, precisamente a que se ubica por
fuera de la ley. Solo el acto de fuerza no restringido por la ley puede instalar Ia ley.
Es el mismo principio que determina que se requiera un punto inmévil externo
para que se mueva la palanca, que se necesite una macula no vidente en la retina
para que el ojo vea, que no se pueda postular 16gicamente la existencia del
mundo sin admitir a su vez otro mundo que lo contenga y asi sucesivamente. En
fin, ninguna cosa se puede afectar ni contener a si misma, necesita de otra. Nada
tiene sentido si no tiene al menos dos sentidos. Toda cosa es la diferencia entre
aquello que la contiene y lo que ella contiene en si (Garcia 2010). Para parafrasear
una formulacién de Tristan Garcia,’ la ley no es otra cosa que la diferencia entre
lo que esta dentro de ella y lo que esta fuera de ella.

Volviendo a La bestia y el soberano de Derrida, ambos personajes pasan por la
exterioridad a la ley que permite la existencia de la ley. Por eso comparecen juntos
cada vez que se habla de la ley fundada por el poder soberano. A Derrida no
le interesa usar esa complicidad en la frecuentacion de la exterioridad a la ley
para sefialar: si vean, asi como la bestia, es el soberano, cuyo poder se funda en
el salvajismo, la brutalidad y la estupidez de la bestia pese a todas las mascaras
humanistas. Ese es un tépico gastado que no merece dos volumenes. No, en verdad
nuestro autor nos da a entender que no es necesariamente la animalidad lo que
hermana al soberano con la bestia (qua animal), y ni siquiera queda muy claro por
qué la exterioridad a la ley deba convocarlos por igual. Derrida parte del hecho
de que se los convoca a ambos a comparecer juntos. Pero lo que nos pregunta es
si acaso debamos dar por sentadas las premisas de tal convocatoria, que de todos

5 Este autor usa su nombre sin tildes, de acuerdo a la ortografia francesa.
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modos no es sino una construccion historica del sentido de la soberania y no una
disposicion esencial del ser a la Heidegger. Y tengamos en cuenta que cuando
Derrida habla del sentido, no se limita a la semantica del lenguaje, sino que incluye
del sentido del cuerpo, del movimiento, el gesto, el acto, la interaccion.® ;Cudles
son las premisas de la soberania que le otorgan sentido al acto de colocar lado
a lado a la bestia y al soberano en esa exterioridad que les es paraddjicamente
constitutiva? Las cosas no empatan por completo, hay un hilo suelto, uno al menos,
del que va a halar Derrida. Se presupone que el animal, por serlo, por pertenecer
a la naturaleza, queda fuera del lenguaje, de la cultura, de la politica, fuera de todo
eso que se presume pertenece exclusivamente al humano, quien si bien proviene
de la naturaleza, se elevaria por encima de ella gracias al corte con todo el resto del
universo que le otorgarian el lenguaje y la cultura. Ahora bien, ello crea fricciones,
porque entonces el soberano, al alzarse por encima de la ley para instaurarla
incursiona en la exterioridad natural, salvaje, que corresponderia al animal, y de
paso, nos recuerda Derrida, a las gentes ‘salvajes’ que aqui llamamos sociedades
contra el Estado, cuales los amazonicos a quienes los curas conquistadores del
Brasil acusaban de vivir ‘sin dios ni rey ni ley’ —es decir, sin soberania (la cual se
entiende desde la sociedad de Estado)—. Esta es la complicacion: si esta soberania
tiene asidero en la exterioridad natural salvaje e incivilizada que supuestamente
es el predio por excelencia de los animales y las gentes equiparables a ellos por
vivir ‘sin dios ni rey ni ley’. ;Como es posible que pulule entre las bestias y los
salvajes ese soberano que se arroga el poder y el conocimiento indivisible de la
totalidad, cuyo puesto es equiparable al de Dios y cuyas prerrogativas son cuasi
divinas y vienen avaladas, cuando no es por Dios, por una ontoteologia metafisica
perfectamente equivalente? Hablamos, en las sociedades contemporineas, no ya
del personaje del rey, sino del soberano en cuanto Estado. Ese soberano encarna
la ley pero también, para supuestamente preservarla, encarna la violacion de la
ley: el soberano que maneja la parapolitica y la narcopolitica; el soberano que se
arroga los pardmetros del derecho internacional pero que maneja drones a miles
de kilometros de distancia para asesinar personas que se enteran que han sido
acusadas y condenadas a muerte por terrorismo justo cuando les cae el cohete
encima, con el pequefio detalle de que luego se determina que la mayoria son
objetivos equivocados, es decir, no vinculados al susodicho terrorismo.’

Derrida se involucra con paciencia de santo en prolongadisimas disquisiciones
sobre las quimeras, los monstruos, los leviatanes que produce en la literatura
filosofica esa incomoda e inestable contigliidad en la exterioridad natural que
las prerrogativas divinas y ontoteologicas del soberano humano comparten con
las incurias atribuidas a la bestia y el salvaje. Su seminario ocupa dos volimenes

6  El propio texto lo da a entender en numerosas instancias. Ver también una formulacion
explicita sobre el ‘sentido’ en Posiciones (Derrida 2014: 52-53).

7 Jeremy Scahill. “The Assassination Complex”, The Intercept. Verificado 05/11/2017 Disponible
en: https://theintercept.com/drone-papers/the-assassination-complex/ (Acceso 05/09/2017)
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interesantisimos al respecto. Reciben palos criticos, por su renuencia a siquiera
pensar el potencial del animal para ser sujeto del lenguaje, de la politica y la
soberania, autores como Heidegger, Lacan, Agamben y hasta Deleuze, el famoso
defensor del ‘devenir animal’. El segundo seminario se dedica mayormente a leer
a Heidegger en contrapunto con la novela Robinson Crusoe de Daniel Defoe,
demostrandose a la saciedad el fracaso rotundo de los argumentos de Heidegger
para excluir al animal de toda relacion de continuidad con el humano, para negarle
al animal el acceso al lenguaje® y la capacidad de asumir la muerte y el mundo.’
En la dltima sesion de su postrer seminario, Derrida resume:

En el fondo, toda esta gente, desde Defoe a Lacan, via Heidegger,
pertenece al mismo mundo en que se excluye al animal de lo humano
mediante un efecto multiple de poder [el mismo mundo donde, segin
ha dicho] la relaciéon del sujeto soberano de conocimiento y poder hacia
los salvajes, las mujeres y la bestias es una relacion de condescendencia,
de descenso vertical de un amo superior hacia sus esclavos, un soberano
hacia sus sujetos sumisos, sumisos o subyugables, dominados o por ser
dominados por la violencia si necesario —sometidos (2009b: 278).

No podemos entrar en los detalles de la deconstruccion de diversas expresiones
de la literatura y la filosofia relacionadas con estos temas, pero corresponde aqui
resaltar que desde un principio Derrida establece como regla desconfiar de los
limites cominmente acreditados a la oposicion entre lo que llaman naturaleza y
cultura,’ entre lo que es propio del animal y lo que es propio del hombre. En
este sentido queda claro para Derrida que la cuestion, como sefialamos antes,
no es reconocer que pese a todos los reclamos humanistas e hipostasis divinas,
el hombre politico sigue siendo mas animal que otra cosa, ese es un enfoque
limitado, sino que el propio animal es ya de entrada politico, toda vez que se
abre la puerta a considerar que el lenguaje, la cultura, la sociedad, el poder, y la
propia soberania no son exclusivas del homo sapiens. Derrida abre una puerta

8 A todo esto, la interrogacion derrideana en este renglon del lenguaje y el animal va mds alld
de disputar si los animales tienen la facultad del lenguaje o no. Sin dejar de examinar esta
pregunta, €l también invita a preguntarse otras: ¢Es por fuerza el lenguaje un parimetro para
dirimir la relacién humano-animal? ;Qué tal que el animal simplemente esté por encima de
la necesidad del lenguaje (glotal, humanoide)? El cuestionamiento deberia ser obvio. En tal
caso el lenguaje resulta ser un requerimiento caprichoso, antropocéntrico, a partir del cual se
atribuye una carencia improcedente. Para Derrida no es ocioso meditar sobre las capacidades
que otras especies comparten con el homo sapiens, como se ve en este seminario, pero su
consideracion fundamental es la igual capacidad de sufrir (Derrida 2008: 27).

9  La deconstruccion de Heidegger en este seminario de Derrida, sobre todo en el segundo
volumen, fue de tal alcance que uno de los mis prestigiosos exégetas del maestro aleman
sinti6 la necesidad de responder a la obra péstuma del francés con un libro dedicado
exclusivamente al tema (Farrell Krell 2013).

10 Cualquier consideracion de este asunto hoy dia debe tener en cuenta la obra seminal de
Philippe Descola, Beyond Nature and Culture (2013).
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portentosa en el seno de la mas cldsica tradicion de la filosofia en un tema que,
sin ser nuevo, ha sido marginado. Existe hoy dia una critica al antropocentrismo,
recogida por los llamados estudios post-humanos, que podemos calificar de
nihilistas (Brassier 2013), consistente en negar la excepcionalidad de lo humano,
pero reduciéndolo junto a todos los seres vivos a la matesis programada y
programable, y sobre todo digitalizable, de lo que una tecnociencia positivista y
estrecha define como materia. El déficit grave de esta vision ‘cientificista’, es no
ser suficientemente cientifica, puesto que subordina la perspectiva de la ciencia
a los imperativos de una tecnociencia a su vez subordinada a las exigencias de
la ley del valor capitalista y sus ciclos de acumulacién infinita. Derrida no va por
ahi. El deconstruye el antropocentrismo con generosidad: admite la posibilidad
de que haya animales que posean lenguaje, politica e incluso soberania y reitera
la improcedencia de afirmar que la soberania sea cosa exclusiva del humano. Es
cuestion de pensar a la altura de las investigaciones en zoologia. Derrida estima
que quienes todavia refutan el acceso del animal al lenguaje lo hacen a base de un
manejo incompleto y burdo de los conocimientos y las investigaciones al respecto.
Antes de sentarse a emitir sentencias ontoteologicas sobre el tema, hay que darse
a la tarea de examinar la bibliografia cientifica tal como lo ha hecho este fil6sofo,
la cual contiene estudios reveladores sobre el lenguaje de delfines, primates y
aves, aparte de los contundentes hallazgos verificados en el mundo vegetal.'! En
suma, la deconstruccion del antropocentrismo realizada por Derrida lo que hace
es incluir a los supuestos no-humanos en dambitos que la ontoteologia reserva para
los humanos. No los ha invitado a cantar y bailar en el seminario, tal cual hace el
maloquero en el baile de muneco, pero si piensa desde esa posibilidad inminente.
Nos hemos referido a no-humanos en general, pues aunque el llamado reino
animal protagoniza estos debates, el seminario siempre deja abierta la posibilidad
de incluir a las plantas, asi como muchas otras clases de seres, bidticos y abidticos.
Con tal de evitar reforzar algin sentido de separacién ontoteoldgica entre unos
entes llamados humanos y no-humanos quizas debamos referirnos a estos ultimos
como ‘mas-que-humanos’, tal cual sugiere David Abram. Este es el sentido de la
sutil recurrencia durante gran parte del seminario de la pregunta ;Qué o quién?’
—referida, al humano, al animal y al no-humano en general—. El ‘qué’ se refiere
presuntamente a un objeto, una simple cosa, mientras el ‘quién’ se referiria a la
persona, al sujeto. La pregunta asume una pauta musical, pasa por varias tomas
y retomas, a manera de ritornello, para finalmente desembocar en una fascinante
discusion de la charla-poema de Paul Celan sobre las marionetas y el arte, momento

11  Existe la hipétesis experimental, un tanto coincidente con la zoologia amerindia, de que al
menos algunas especies poseen una capacidad mental similar a la humana que les permite
acceder al lenguaje glotal pero cuyas anatomias no responden a esa capacidad, quizds por
la raz6n muy practica de que para ellas sea superflua. Ver: Animal Bodies, Human Minds.
Ape, Dolpbin, and Parrot Language Skills (Hillix y Rumbaugh 2004). Sobre el lenguaje en
las plantas ver la seleccion bibliogrifica de Brilliant Green. The Surprising History and
Science of Plant Intelligence (Mancuso y Viola 2015).
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en que se desfonda conceptual e imaginariamente la oposicion entre el qué y el
quién (Derrida 20092). Es en el segundo ano del seminario (y segundo volumen)
donde se deconstruye meticulosamente cualquier oposicion tajante, ontoteologica,
entre seres vivientes y no vivientes, a base de una lectura rigurosamente critica
de Heidegger. Al voltear habilmente las pontificaciones arrogantes de Heidegger
sobre el ser humano como el Unico mortal del universo, Derrida da a entender,
implicitamente, que mas que seres vivientes y no vivientes, quizds haya seres
que mueren y seres que no mueren, pero nada impide, ontolégicamente, que
sean también vivientes aquellos que de una forma u otra no mueren, tanto como
aquellos que mueren pero cuyos trazos no parecen morir (Derrida 2009b). Se
trata de un seminario a puerta abierta, literalmente, al cual han entrado animales,
mascaras, fantasmas y muertos vivientes.'?

A mi juicio, para salir de este seminario de La Bestia y el soberano con algin
fruto, no se puede dejar de percibir tres énfasis puntuales. El primero es que la
deconstruccion de la soberania nunca acaba. No se pretende haber resuelto el
misterio de la soberania mediante la critica de la soberania. El aliento emancipador
de este ejercicio deconstructivo pasa por el despliegue de mds amplias zonas de
pensamiento. La deconstruccion no busca resolver misterios, sino profundizarlos,
expandirlos, democratizarlos. No se pretende convertir la soberania en el mufieco
de paja a quemar para salvarnos del mal. Como advierte Derrida, no se puede
prescindir de la soberania tout court, asi como asi, pues ella es el punto de
basculacion entre la libertad y la sujecion. No podemos pensar en la libertad,
entendida como autonomia, autodeterminaciéon y emancipacion sin partir de un
pensamiento de soberania, con su ilimitado “yo puedo” (Derrida 2009a). Es algo
que no se pretende negar aqui. La libertad remite a la soberania y viceversa. Se
trata de un double bind, enfatiza Derrida (2009a), que debe someterse a una
deconstruccion interminable. Tan imprescindible es la soberania que se requiere
pensarla como modalidad potencial atribuible a seres humanos y no-humanos
por igual: animales soberanos, plantas soberanas, bosques soberanos, mufiecos
(marionetas) soberanos: que se abran cien flores soberanas. Lo que si concluye
Derrida es que “la opcion y la decisiéon no es entre una soberania indivisible y una
no-soberania [también] indivisible, sino entre plurales divisiones, distribuciones,
economias [...] economias de una soberania divisible” (2009a: 302). Hay que
destacar estas palabras soltadas como de paso, pues son cruciales.

El segundo énfasis, es no tomar argumentos tan generosos sobre la inclusion
de los animales como una apologia exotizante e idealizante del ‘buen animal’
equivalente al ‘buen salvaje’. Derrida advierte contra el antropocentrismo
contenido en la celada del ‘buen animal’ (20092). Por cierto Gilles Deleuze

12 Esuna pena no poder discutir aqui las implicaciones pansiquistas y animistas de las discusiones
sobre la marioneta, el fantasma vy los ‘fiving dead’ (muertos vivientes) en este seminario.
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pronuncio palabras interesantes que distancian la cultura occidental de la mascota
con respecto a lo que él llamé el ‘devenir animal’ (2001), pero Derrida radicaliza
ain mas esa linea de cuestionamiento. Su fascinante libro El animal que por
tanto sigo siendo (2008) medita la animalidad desde la perspectiva del hombre
urbano europeo. En mis conversaciones con pensadores de la selva he podido
constatar que desde la perspectiva del pensamiento amazonico la estructura
sentimental de la relaciéon con la mascota casera es una provincia europea. La
relacion con el animal de quien caza o pesca para comer en un ambiente no
industrial es muy distinta de quien cria un animalito en su apartamento mientras
come carne y utiliza productos relacionados con las industrias de procesamiento
de animales: mataderos, laboratorios, etc. Sin embargo, merece una atencion
especifica este libro de Derrida, también pdstumo y muy cercano a La bestia y
el soberano, en cuanto realiza una investigacion de gran alcance que voltea la
fenomenologia local de la cual parte, y deconstruye radicalmente, sin pretender
descartarla, la nocion misma del ‘animal’ (2008). Y en este punto cabe mencionar
el tercer énfasis: por conveniencia lingtiistica todavia usamos en contraposicion
las palabras humano/animal con demasiada facilidad, pero valdria la pena
explorar si en ciertos casos es mejor referirse mas bien al homo sapiens y otras
especies, y mds si tomamos en cuenta la concepciéon amazoénica de que en el
modo primario de existencia todos los existentes son virtualmente humanos.
Sin embargo, aqui hay que actuar con gran cautela, pues segin tal concepcion
esto no borraria para nada la diferencia humano/animal, dado que en el modo
secundario de existencia los sujetos de cada una de las distintas especies se
consideran como humanos y miran como ‘meros’ animales a todas las demas
especies, incluyendo al homo sapiens.” Tengamos en mente esta inflexién de lo
derrideano con lo amazénico mientras pasamos al ddo del jaguar y el chaman.

Confieso que he leido La bestia y el soberano a la luz de un pensamiento chamanico,
amazonico, que no deja de ejercer su soberania, en cuanto pronuncia palabras
de conocimiento. Remito aqui a dos textos: Misterios de los chamanes-jaguar del
Amazonas noroccidental, de Robin Wright (2013), y La caida del cielo. Palabras de
un chamdn yanomami, de Davi Kopenawa y Bruce Albert (2010). Ambos articulan

13 Philippe Descola (2013), pese a aceptar que el pensamiento amazonico postula un
concepto de humanidad reflexiva generalizada (cada especie se ve a si misma como
humana) ha expresado escepticismo ante las aserciones de Viveiros de Castro (2010) en
el sentido de que esta humanidad reflexiva a su vez entrafna necesariamente un corolario
inverso reciproco: que cada especie, desde su posicionamiento humano, ve a las otras
como animales, incluyendo al homo sapiens. Personalmente he consultado pensadores en
el rio Miriti-Parand del Amazonas colombiano que sostienen que cada especie se ve a si
misma como humana, pero también he consultado a otros que sostienen que ademads se
sabe que cada especie ve a todas las demas, incluyendo al homo sapiens, como animales.
En lo que si coinciden es en que en un plano o modo primario de la experiencia, todos
son capaces (en potencia) de verse reciprocamente como humanos (conversaciones con
Orlando Matapi, junio de 2015 y Ciro Matapi, noviembre de 2015).
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y sintetizan ensenanzas de chamanes del noroeste amazénico en Brasil. Tanto Robin
Wright como Bruce Albert compartieron durante décadas con los chamanes que
aportan el contenido de sus libros. El primero cita, traduce, parafrasea y comenta
las palabras de Mandu da Silva, José Garcia y otros chamanes-jaguar de la etnia
baniwa. El segundo consiste en un extenso testimonio-manifiesto del chaman
yanomami Davi Kopenawa, con transcripcion, traduccion, edicion y notas de Bruce
Albert. En su propia factura estos textos distribuyen la soberania del saber-poder,
pues su enunciacion nunca es una, siempre es divisible, es legion. Los chamanes
que enuncian estos discursos no emiten una sola voz, sino multitud de redes de
enunciacion: textos, en el sentido derrideano. Para empezar no han redactado
los textos que les citan, lo que ya incluye las voces de los académicos editores
que transcriben sus comentarios y alocuciones orales. De hecho, por su propia
manera de llegarnos, el pensamiento amazonico no puede ser uno e indivisible, ni
siquiera en el sentido minimo de contar con una autoria individual, ya que debe
pasar por la lectura e interpretacion del antropdlogo que lo registra y organiza
para nuestra lectura, quien se inscribe en el proceso de transmision y elaboracion
escrita como autor o co-autor. No estamos, por tanto, ante la expresion indivisible
y completamente autégena de algo que se pueda llamar ‘pensamiento del indio’.
De la misma manera que cuando leemos a Derrida no obtenemos una imagen de
como piensa el francés, el europeo o el occidental promedio, tampoco al estudiar
lo que cuentan los chamanes obtenemos una imagen de como piensa el indio en
general, sino versiones y variantes sin fin de una gran tradicion oral inventada y
desarrollada a lo largo de siglos por custodios muy especiales. Sobra decir que las
coincidencias entre las versiones, aun entre las que provienen de linajes étnicos
relativamente separados por lengua y geografia son impresionantes, y conforman
un cuerpo muy denso y extenso de nociones, imagenes y conceptos comunes. Tal
es la composicion y factura de lo que aqui llamamos pensamiento amazoénico.

Solo a nivel de la mis superficial semblanza grifica y nominal se puede decir
que la bestia es al soberano lo que el jaguar al chaman. Une a ambas parejas
una homologia puramente formal y esquemaitica que debemos, sin embargo,
agradecer, pues provee el fondo para interesantes contrastes. Como hemos
senalado al principio, la perspectiva amazonica invierte la orientacion de la pareja
de la bestia y el soberano. En el andlisis que realiza Derrida de este dispositivo
vimos que lo que uniria a ambas figuras es su presunta frecuentaciéon (cuestionada
por Derrida) de una exterioridad con respecto al predio politico de lo humano,
y que ademads causa friccion en el campo ontoteolégico el hecho de que esta
exterioridad implique la animalidad del soberano. Sin embargo el punto de vista
amazonico seria que lo que si une a ambos es la humanidad, no una exterioridad
con respecto a la misma, pues: “La condicién comun a los hombres y los animales
no es la animalidad sino la humanidad” (Viveiros de Castro 2010: 50). Como dice
Viveiros de Castro, este giro de perspectiva afecta la nocién de lo humano, pues
la diferencia entre humano y animal no separa unas clases de entes de otras sino
que se traslada al interior de cada ente, partir de lo cual, “donde todas las cosas
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son humanas, lo que es humano es otra cosa” (2010: 44 y 51).} Estas afirmaciones
remiten a una estructura ontolégica sutil y paraddjica que importa examinar
brevemente. Comencemos por la bestia (que en la mayoria de los casos es un lobo)
y por el jaguar (cuyo lugar pueden ocupar otros animales). Ya vimos que dentro
del dispositivo simbolico-imaginario de la soberania occidental examinado por
Derrida el lobo es bestia salvaje excluida del espacio humano por la sustraccion
de facultades: se le sustrae la lengua, el pensamiento, la capacidad de asumir la
muerte y el mundo, etc. Asi, el lobo es pura variable sustractiva: A = -x (Io que no
quiere decir que sea nada). Sin embargo, en el pensamiento amazoénico el jaguar
es, para empezar, dos, y en consecuencia, suma variable de facultades: 4 =2 + x.
Esto es asi porque en dicho pensamiento todo comienza con el dos. Para usar las
palabras de Davi Kopenawa, traducidas tal cual por Bruce Albert del yanomami
al francés, cada ser es su imagen y su fantasma. Notemos que la division por dos
no separa necesariamente lo espiritual de lo corporal en el sentido de separar
un orden exclusivamente inmaterial de otro orden exclusivamente material. Pero
tampoco es que materia, cuerpo, alma y espiritu sean todo lo mismo. Como apunta
Eduardo Viveiros de Castro en una de sus ingeniosas interpretaciones, el cuerpo es
el alma del alma y el alma es el cuerpo del cuerpo,” con ello no pretende anotarse
una cantinflada, sino dar a entender que el pensamiento amazoénico no disuelve
estas oposiciones, hay alma y hay cuerpo, sin duda, sino que las distribuye segin
una logica relacional y perspectivista. En las explicaciones de Kopenawa, quien,
segun Albert, prefirié que se tradujera como ‘imagen’ lo que los blancos llaman
‘espiritu’, queda claro que la imagen es en si misma un tipo de corporalidad y
de materialidad, al igual que lo es el ‘fantasma’. Hay que aclarar, ademas, que lo
que Kopenawa llama imagen no es una representacion mimética, una copia del
fantasma, sino que es su forma de ser otro. Por eso cuando uno ve la imagen del
jaguar,' lo que se ve es una persona humana, pues esta imagen es en verdad el
‘original’, no una copia del jaguar, razén por la cual el aspecto zoomorfico del
jaguar es el fantasma de la imagen, su mascara. La division categorial se opera
mas bien entre dos modos de existencia fundamentales en este pensamiento: un
modo secundario, Ambito de los fantasmas, y un modo primario, ambito de las
imagenes. En el vocabulario usado por Robin Wright para traducir el discurso
baniwa de Mandu da Silva, el modo existencial primario es el ‘mundo otro’ y el
modo existencial secundario es el ‘mundo este’. Lo pertinente es que no son los
ejes corporeidad/incorporeidad o materialidad/inmaterialidad los que distinguen
fundamentalmente estos modos, sino el conjunto de su modalidad existencial
como tal. El modo primario se caracteriza por ser el dominio de la plasticidad
y la metamorfosis; es un mundo de transformaciones reversibles que afectan el

14  Que lo humano ‘sea otra cosa’ es justamente la linea de investigacion que conduce a
Derrida por el tema de la animalidad en textos como el ya citado, El animal que por tanto
sigo siendo (2008), partes del cual aparecen en el seminario que nos ocupa.

15 Referencia no hallada.

16 Kopenawa no se refiere aqui al jaguar, pero obviamente su concepto es aplicable al ejemplo.
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espacio y el tiempo, la vida y la muerte y practicamente todas las leyes de la fisica.
Es un ambito siempre anterior al mundo secundario, con tiempos modulares y
recombinantes que no se sujetan a la linealidad irreversible del ‘mundo este’.
En él moran los seres transformadores con capacidad de intervenir en el modo
secundario independientemente de las segmentaciones del espacio y el tiempo
en este. Estos seres son antropomorficos, en fin humanos supervitales, facultados
para asumir casi cualquier forma y sustancia. Los animales y otras criaturas
no-humanas derivan de estos seres, al igual que los humanos. Pero los animales y
demads criaturas son no-humanos en el ‘mundo este’ dados los cuerpos de diversa
naturaleza que les quedaron fijados, aunque en el modo existencial primario
todavia pueden asumir su antropomorfismo y son también humanos. Los actuales
humanos, en cambio, quedaron fijados con cuerpo de tales en el ‘mundo este’,
pero pueden asumir otras corporalidades en el ‘mundo otro’. A todo ello se afiade
la radical opciéon chamanica de afirmar la continuidad y capacidad de afectacion
mutua de estos dos modos (o mundos) existenciales y de reconocerle igual o
mayor intensidad a uno de ellos, considerando, incluso, que el modo primario (el
mundo otro o de la imagen) es, si se puede decir asi, el mas real.’”

Volviendo al jaguar, hay que tomar en cuenta antes que nada que este se desdobla
en lo que es su fantasma (también ‘sombra’, ‘carcasa’ o ‘camisa’, cuerpo en otras
traducciones) y lo que es su imagen (en otras traducciones: ‘espiritu’ o ‘alma’,
pero también el ‘dueno’, ‘jefe’ o ‘guardidn’ que representa a una pluralidad). En su
modo de existencia como imagen o espiritu el jaguar no solo es persona con todas
las de la ley, sino que es antropomorfico, es imagen humana, por lo que desde su
perspectiva propia, se considera a si mismo humano. Los humanos que permanecen
en el modo secundario (o ‘mundo este’) veran al jaguar solamente como fantasma,
carcasa, en fin, como un animal reducido a su figura zoomorfica. Pero los chamanes
y otros humanos que tienen acceso al modo primario (o ‘mundo otro’) pueden ver
al jaguar en su aspecto antropomoérfico, es decir como gente, como humano. Asi,
el jaguar, desde su perspectiva en cuanto imagen, piensa, habla, vive en familia,
tiene casa o maloca, cultiva, canta y baila como cualquier humano. Este fenémeno
se aplica a todos los animales vy, virtualmente, a todos los seres. Pero a su vez, el
jaguar, e igual otros seres, ven a los humanos que permanecen en el ‘mundo este’
(secundario), como animales; solo los pueden ven como gente humana cuando
acceden al modo primario (‘mundo otro’). Es un fenémeno al cual Viveiros de
Castro le ha llamado perspectivismo. Tal perspectivismo redunda también en un
multinaturalismo, porque conlleva la premisa de que todos los seres, animales o
plantas, bidticos y no bidticos, comparten, en la modalidad existencial que es el
‘mundo otro’ (o primario), la facultad de ser persona, sujeto o alma humana, pero
los diferencian radicalmente sus distintos cuerpos o naturalezas en el ‘mundo este’
o secundario (Viveiros de Castro 2010).

17  Sintetizo en estas lineas las aportaciones de Wright y Kopenawa y Albert en las obras citadas.
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Vemos, entonces, como el esquema de la bestia y el soberano, segin es
cuestionado por Derrida, se revoluciona cuando lo contraponemos al jaguar y el
chaman. El jaguar no acompana al chaman porque comparta incidentalmente con
¢l una exterioridad natural exterior a la ley, la cultura y la polis. En primer lugar
el jaguar acompana o hace pareja con el chamin, porque, independientemente
que sea su amigo o enemigo en determinada coyuntura, es su colega humano, su
igual en la isonomia, su posible auxiliar o adversario en el manejo soberano del
territorio. El jaguar también es chaman, y mas que eso, es maestro de chamanes.
En segundo lugar, no hay exterioridad natural porque no hay naturaleza, no
existe la naturaleza como algo categorialmente aparte y opuesto a la polis. Tanto
el jaguar como el chaman son actores del territorio, es decir, de una dimensién
cosmica de la polis que abarca a humanos y no humanos, donde en verdad todos
los seres son humanos no empece los cuerpos diferentes que poseen en el modo
secundario de existencia. Todo esto es asi, por supuesto, desde la perspectiva
chamanica del modo existencial primario (o ‘mundo otro’) en el cual el chaman
se relaciona con el jaguar imagen, persona, mas alld del jaguar fantasma limitado
al cuerpo zoomorfico. Se trata, recordemos, de una perspectiva otra, que piensa
un ‘mundo otro’. Hay que enfatizar que ese ‘mundo otro’, ese modo primario de
existencia, es territorio. El territorio, en la concepcién amazonica, es una entidad
portentosamente multiple y diseminada, no se compone de dreas espaciales, sino
de instancias activas, sujetos en redes de colaboracion y conflicto, en relaciones
conjuntivas y disyuntivas, que determinan lo que es el espacio y el lugar, asi
como el tiempo. En el territorio no hay ontoteologia porque todos los seres son
personas y por tanto las personas son el mundo, no es que haya personas ‘en’
un mundo, el mundo es las personas y estd en las personas.'”® Por eso es que,
como cuenta Mandu da Silva, los chamanes-jaguar que mueren en el ‘mundo
este’ se van a vivir felizmente alli en las aldeas de los chamanes-jaguar que son
sociedades igualitarias sin dios ni rey ni ley. Segin resume Robin Wright, “en
el mundo otro, las aldeas de chamanes-jaguar son ejemplo de ideal igualitario
al que se debe aspirar en el mundo éste” (2013: 173). De hecho, no traduzco
las expresiones de Wright en inglés the Other World y this World como el ‘otro
mundo’ y ‘este mundo’ para no connotar el corte tajante, unilineal, teleolégico
e irreversible que impone la ontoteologia evangélica y abrahdmica, al decir
de Derrida, en esa dualidad. En el pensamiento amazonico el ‘mundo otro’ no
niega el ‘mundo este’, sino que lo potencia, lo sostiene. Precisamente por ser
un modo existencial primario, el ‘mundo otro’ se orienta hacia el ‘mundo este’,
es su principio, su tiempo anterior incesante donde todo es comienzo; no es de
ninguna manera el fin ni el cumplimiento de los tiempos como el ‘otro mundo’
evangélico-abrahdmico. No es que el territorio en general sea un espacio de
eudemonia ontologica, en que todo propenda ‘naturalmente’ a la armonia, la

18 Véase: Hd mundo por vir? Ensaio sobre os medos e os fins (Danowski y Viveiros de
Castro 2014: 85 ss.).
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democracia y la igualdad, sino que los ideales chamanicos se recortan sobre una
isonomia constitutiva librada de ontoteologias inmanentes o trascendentes. El
territorio no es destino y si es origen, es un origen que radica en la capacidad
de siempre ser otro origen.' He ahi su élan politico.

Ya hemos dado cuenta del jaguar, comparindolo con la bestia del soberano.
Ahora hay que dar cuenta del chamian, y compararlo con el soberano indivisible
impugnado por Derrida, tomando en cuenta que ya vimos como el jaguar y el
chaman son ambos soberanos, colegas en la amistad o en la enemistad, en la
alianza o en el conflicto. El chamdn es el encargado de fomentar los vinculos,
estimular y agenciar las afectaciones entre el ‘mundo este’ y el ‘mundo otro’. Para
conectarse con el ‘mundo otro’ y trasladarse a €l ir y venir, como hace el chaman,
este tiene que convertirse en un transformador, debe aprender a transformarse en
jaguar y en muchos otros animales y seres de pensamiento. El transformador maneja
tanto el antropomorfismo como el zoomorfismo, pero lo hace desde el plano de
la imagen, desde la perspectiva del ‘mundo otro’, que es la que le brinda poderes
extraordinarios. Por tanto, el chaman, en sus gestiones y negociaciones, conflictos y
alianzas con distintos seres de su entorno, puede asumir formas corporales animales,
mas o menos zoomorficas, aun polimoérficas, pero sin abandonar la perspectiva de
la imagen, del espiritu. El chaman deviene espiritu de jaguar, imagen de jaguar,
independientemente si de hecho asume o no una apariencia mimética, zoomorfica
como tal. Robin Wright aclara que los chamanes-jaguar baniwa, como Mandu da
Silva, son jaguares en un sentido existencial, espiritual y afectivo, por sus poderes
extraordinarios, pero no es que mimeticen el cuerpo fenoménico, zoomorfico
del jaguar ni sus cualidades ordinarias en el ‘mundo este’.* Las capacidades
transformadoras, metamorficas deben considerarse siempre desde el perspectivismo
de la doble modalidad de la experiencia. En esta medida las transformaciones
constituyen el interfaz operativo entre los modos fundamentales de experiencia y en
la misma medida la cosmopolitica se practica tanto en el ‘mundo este’, en el modo
existencial secundario, como en el ‘mundo otro’, con su modo existencial primario.
Son las transformaciones las que potencian la soberania del jaguar y el chaman y
muchos otros personajes chamanicos como la boa, el perezoso, el dguila, el gavilan
tijereta, el guacamayo, la luna, el sol, el trueno, la lluvia, el rio, y tantos mas, al
permitirles actuar entre el modo primario y el mundo secundario, obteniendo sus
poderes extraordinarios en el primero. Estas transformaciones y poderes brindan
ese ‘yo puedo’ ilimitado que bien dice Derrida, es decir, esa soberania en que se
potencia la libertad. Ahora bien, hay que ver si la soberania del chaman, y por

19  Por eso el territorio es tan prodigo como terrorifico.

20  Uno de los problemas del libro de Reichel-Dolmatoff (1975) sobre el chaman y el jaguar
es que no distingue nitidamente que el chaman se convierte en espiritu (imagen) de
jaguar (que bien puede o no manifestar tropismos zoomorficos, ser o no invisible o
incluso mantener la figura humana), pero no necesariamente se convierte en un jaguar
ordinario (fantasma, cuerpo de jaguar).
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extension de los demas seres que la comparten, es indivisible tal como la soberania
articulada sobre la ontoteologia de raigambre evangélica y abrahdmica en la que
permanece gran parte de la filosofia, como dice Derrida.

En el seno de la dindmica amazodnica ese ‘yo puedo’ ilimitado que necesariamente
vincula la libertad a la soberania, al que justamente se refiere Derrida, se transforma
en multiplicidad; no tanto en un ‘nosotros podemos’, que sigue siendo un plural
del yo, como si en un ‘ustedes, ellos y ellas pueden’, que son las personas
gramaticales realmente inclusivas del otro multiple. Hay poder, hay soberania,
pero no hay univocidad monolitica, no hay ‘ipseidad’; la soberania mis bien se
divide, se distribuye, se disemina. Asi, el chaman es un soberano dividido, como
deja ver Wright cuando describe a Mandu da Silva:

El payé es alguien que estd constantemente en proceso de ‘devenir otro’,
por lo que apenas se puede hablar de su ‘ser’ en términos de formas
fijas. Tiene mas sentido hablar del chamdn como una ‘multiplicidad de
intencionalidades’ [...] que, como los espiritus y deidades, se transforma
constantemente [...Y cita a Carlos Fausto] El chaman es un ser multiple,
una micro-poblacion de agencias chamanicas cobijadas en un cuerpo; de
ahi que ‘sus’ intenciones nunca son suyas exclusivamente ni puede €l
jamds estar seguro de cudles son sus propias intenciones (Wright 2013: 74).

Todo payé, seguin refleja la vida de Mandu da Silva, actda en red, movilizando,
reclutando, negociando con aliados humanos del cosmos, que incluyen espiritus
duenos de animales, de plantas, de cuerpos de agua, de meteoros climaticos, asi
como deidades, o segin prefiero llamarles, seres supervitales muy poderosos
instalados en el ‘mundo otro’. Un ejemplo de lo que es la actuacién en red
del chamin lo provee el relato del chamin yanomami Davi Kopenawa sobre
una curacion, donde se demuestra que la cura de un enfermo es un asunto
cosmopolitico, es la continuacion de la politica y de la guerra por otros medios,
es decir, en el otro modo de experiencia. Cuenta Kopenawa que ante los ataques
de los ne wari (espiritus de la enfermedad), los espiritus ayudantes del chaman
suelen convocar cuadrillas entre sus aliados y auxiliares, dependiendo del caso
y las exigencias ticticas. Organizan expediciones de rastreo y cura en busca de
los escondites donde se halla secuestrada la imagen del enfermo. Los perros
de caza, los pecaries y sobre todo el rapaz koimari (entiéndase sus imagenes)
brindan particular ayuda, pero los xapiri** mas habiles son los propios yernos de
los ne wari, pues estos se les pueden aproximar sin levantar sospechas: “Ellos
dirigen las expediciones de rastreo y cura. Tan pronto como divisan a los seres

21 Los xapiri son los multitudinarios seres chamanicos, maestros y auxiliares de los chamanes
yanomami; existen en el plano de la imagen y generalmente asumen la forma de hombres
y mujeres diminutos de extraordinaria belleza con atuendos de guerreros danzantes. Todo
chamidn yanomami vive enamorado de sus xapiri.
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malignos, pretenden entablar con ellos un didlogo de invitacién hiimu para disipar
cualquier desconfianza. Y de pronto les caen a machetazos, a lo que se suman
sus acompanantes” (Kopenawa y Albert 2010: 212-213). Algo parecido, cuenta
Kopenawa, ocurre cuando es cuestion de perseguir, por ejemplo, a Omoari, el
ser maligno de la sequia. Entonces dirigen la expedicion los diversos yernos
del propio Omoari, mas los espiritus de la cigarra, la mariposa, el lagartijo, las
abejas remoremo moxi, los pajaros batakuna mo, kookata mo, okreahama y el
lagarto gigante wasikara. Pero como resulta que el rastro de Omoari es caliente
como la brasa, deben acudir también en su ayuda los sapos yoyo, hwatupa y
prooma koko y derramar sin pausa totumas de agua sobre la senda para evitar
que los xapiri lanzados en la bisqueda se quemen los pies. Igual contribuyen
a asperjarlos con agua los espiritus porari de las cascadas y los de las nutrias
proro y kana. El poderoso espectro de Porepatari cubre a los atacantes con
sus flechas untadas de curare. Tan pronto los yernos se aproximan al enemigo,
fingiendo que van a dialogar para hacerle una invitacion a una fiesta reahu, todos
le caen encima sin miramientos. Este tipo de accién en red se basa en alianzas y
afinidades politicamente construidas, con paciencia y dedicacion, entre todos los
participantes. Cabe insistir que la agencia es siempre concertada y nunca surge
de una voluntad e iniciativa Unica o unilateral. Otro ejemplo es el caso de los
baniwa con personajes supervitales como Kuwai (Yurupar)) y Dzuliferi, quienes
asumen el rol de maestros y tutores de sus protegidos animales y humanos, y les
transmiten conocimientos y poderes, pero a su vez son influidos y afectados por
sus protegidos mediante acciones taumaturgicas.

Para resumir: la practica del chaman es un ejemplo de lo que Fernando Savater
llama el ‘simpoder’, ya que el poder y conocimiento que pasan por su persona
se distribuye entre seres que no son ‘ob-jeto’ del conocimiento, sino siempre
sujetos activos, perspectivas de conocimiento. Como comenta Viveiros de
Castro, cuando un chaman quiere conocer a otro ente, se le aproxima para
saber qué piensa, qué desea, como lo ve a él y qué es capaz de hacer. Este
conocimiento es practica de multitud de personas con cuerpos antropomorficos
y zoomorficos, bidticos y abidticos en el modo existencial secundario pero con
imagen humana en el modo existencial primario, donde ninguna de ellas yace
como objeto sometido a un acto de conocimiento unifocal o unilateral captador
de la totalidad. Desde esa mira ampliada, cosmopolitica, que es mirar cémo
mira el otro, la verdad no es totalidad objetiva, sino relacion entre perspectivas
subjetivas. Esta distribucién reversible, multifocal, del deseo y la agencia entre
la multitud es congruente con la prictica en las relaciones sociales y politicas
de un chaman-jaguar como Mandu da Silva, quien cuando le toco ser lider de
su comunidad se dedicé a mediar, a negociar, a conciliar en los conflictos y a
exhortar, apoyar gestiones colectivas de bienestar comun, sin dar 6rdenes ni
acumular poder, bienes, ni otra influencia que no proviniera su experiencia y
autoridad moral e intelectual. De la misma forma, Davi Kopenawa ha actuado
como un mediador, conciliador, consultor de los yanomami a base de su
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experiencia, autoridad moral e intelectual, sin ampararse en ninguna posicion
de poder vertical. En su caso es impresionante el hecho de que él ha logrado
internacionalizar y globalizar un mensaje chamanico de su comunidad por
la defensa de las tierras yanomami contra la violencia y la depredacion de
mineros y rancheros y por la defensa del Amazonas como santuario ecolégico,
todo ello sin acumular ventajas politicas ni econémicas, regresando siempre,
como cualquier hijo de vecino a su comunidad a talar la chagra, a cazar para
poder comer y luego dormir en la hamaca que le corresponde en la casa
comunal. En relacion a este punto cabe sefialar que la dindmica politica interna
de las comunidades amazodnicas indigenas autonomas sigue siendo similar, a
grandes rasgos, a la analizada hace medio siglo por Pierre Clastres en su obra
La sociedad contra el Estado (1987). Predomina todavia un ethos igualitario
y funcionan mecanismos micro-politicos diversos que atajan y contravienen
cualquier sefial de acumulacion de poder y riquezas en los lideres comunales,
ya sea el jefe o el chamdn.?? Como se sabe, al chamidn le corresponde mais
que nada la cosmopolitica y al jefe de maloca o autoridad comunal le toca la
politica local, pero una persona puede asumir ambas funciones. El chaman,
llamese taita, payé, tradicional, o piache, es un personaje que no acumula
poder ni pretende dirigir congregaciones de fieles; tampoco predica ni exige
fidelidad a ningin credo. Mucho menos promueve el culto masivo ni practica
la posesién ni el sacrificio rituales.? El chaman tiene que procurar su comida y
la de su familia como cualquier otro miembro de la comunidad. Las infaltables
excepciones a esta regla son escasas y atipicas. Las tradiciones de la sociedad
contra el Estado perviven dentro del limitado dmbito que todavia resta y se
mantiene ante la influencia del Estado propio de cada jurisdiccion nacional de
la region amazonica. No obstante, mds alld de constatar la pervivencia de las
practicas tradicionales, lo que interesa enfatizar aqui es que el pensamiento
comunicado por estas tradiciones constituye una aportacion clave a la critica de
la soberania indivisible consustancial al Estado moderno-industrial e inspira el
pensamiento contemporianeo sobre una posible cosmopolitica global.

22 Se debe aclarar, sin embargo, que el igualitarismo amazonico no siempre excluye ciertas
expresiones de jerarquia (o ‘heterarquia’) relacionadas con la edad, los conocimientos
tradicionales, el género, y los linajes ancestrales. Ver: A People of Stories in the Forest of
Myth. The Yukuna of Miritiparand (Shackt 2013: 95) y Cubeo Hebénewa Religious Thought.
Metaphysics of a Northwestern Amazonian People (Goldman 2004: 55). Este Gltimo es uno
de los autores que mds insiste en la importancia de la jerarquia en ciertas sociedades
amazonicas, pero no deja de constatar que en estas jerarquias: 1) el status personal es
secundario, predominando su relaciéon con procesos miticos y misticos (89), haciéndole
contrapeso un fuerte ethos igualitario (101); 2) se invierte el principio de las sociedades
de estado en las cuales los fuertes aglutinan a los débiles, siendo aqui los débiles quienes
aglutinan a los fuertes (74); y 3) que los duefios o jefes no son soberanos en el sentido
civilizado de ejercer poder unilateral sobre otros (98-99).

23 Véase: La mirada del jaguar (Viveiros de Castro 2013: 64) y Chamanismo y sacrificio: un
comentario amazonico (Viveiros de Castro 2003).
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La deconstruccion, esa bestia soberana

SERGIO VILLALOBOS RUMINOTT

‘Deconstruction is justice,” but that does not mean that
it is therefore absolutely peaceful. Deconstruction bhas
its force, a force that, unlike the force of law, is not
coercive and does not draw on a violent performative
act. Yet, there is also something violent about it.

Rodolphe Gasché (2016)

modo de retribucion, siempre tardia y siempre insuficiente, presentamos

aca una reflexion preliminar sobre la pertinencia de la deconstruccion

para pensar la situacion actual de América Latina, situacion que, en
general y de manera absolutamente tentativa, podemos denominar como
post-colonial. Ya de partida, sin embargo, debemos confrontar dos problemas
delicados; por un lado, se trata de pensar la relacion entre América Latina y la
deconstruccion y no de representar una en la otra, como si la deconstruccion
prometiera o permitiera un acceso garantizado a un saber reprimido, menos
como si América Latina estuviera aguardando ser interpretada, leida, desde
la deconstruccion. No hay nada especificamente latinoamericano en la
deconstruccion, no hay nada especificamente deconstructivo en la historia, la
cultura, la literatura de América Latina (o de cualquier otro lado), pues cada
vez que se intenta forzar esta identificacion se traiciona la posibilidad misma
del encuentro y se restituye una cierta relacion universitaria entre ambos
términos. Por otro lado, necesitamos precisar qué es lo que el prefijo ‘post’
indica con respecto a las formas histéricas del colonialismo. ;Qué es lo post-
colonial?, ;como se relaciona con el colonialismo histérico y con el llamado
neocolonialismo econdémico y cultural, pero también con el imperialismo
y con su transformacién contemporianea? Y no se trata, en cada una de
estas preguntas, de una solucién meramente conceptual, sino de apuntar a
la compleja relacién entre la historia y los nombres que nos damos para
organizar su sentido. Entonces, junto con interrogarnos por la posibilidad de
un encuentro, de un tener lugar, necesitamos reparar también en las mismas
categorias que traman el lenguaje de nuestra interrogacion.
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A la vez, necesario decirlo, esta reflexion preliminar surge de una serie de
eventos fortuitos que fueron constituyendo el destino inanticipable de las ideas y
afirmaciones que la constituyen: primero, una generosa invitacion de la Universidad
de Narifio, en la ciudad de Pasto, Colombia, a un encuentro titulado Derrida
desde el sur, realizado entre el 24 y el 26 de noviembre del afio 2015, en el Teatro
Imperial (y este nombre no dejara de resonar en estas paginas). Lamentablemente,
no pude asistir a este encuentro, pero eso no impidié que se despertara en mi un
problema no menor, la relacion entre la deconstruccion, como nombre habitual
del pensamiento del filésofo franco-argelino Jacques Derrida, y la geopolitica
que trama tanto el titulo como el espacio en el que dicho seminario iba a tener
lugar. No deja de ser interesante que un seminario dedicado a su pensamiento
ocurriera, bajo el apelativo ‘desde el sur’, precisamente en un ‘Teatro Imperial’ y
en una ciudad, Pasto, que no puede ser remitida a la saga historiografica criolla y
sus énfasis rupturistas y emancipatorios.' Junto a todo esto, habria que mencionar
la invitacion y el intercambio con Javier Tobar, Javier Rodrizales y John Benavides,
en una visita, el afio 2016, a esta ciudad, visita no exenta de felices imprevistos.
De una u otra forma, el trabajo de estos tres huéspedes fue marcando nuestra
comprension del espacio en el que el encuentro tuvo lugar, de sus dindmicas y
del ‘acento singular’ que el pensamiento derridiano adquiere en dicho entramado.
Es a ellos a quienes este texto estd dedicado, como tardia e incompleta retribucion
por su hospitalidad, llena de sano orgullo por su carnaval de negros y blancos,
por sus etnoliteraturas y por sus bestias soberanas.?

Me propongo entonces, pensar aqui, aunque sea preliminarmente, la singularidad
de este acento, marcado por procesos de apropiacion y de interpretacion, tensados
por una sospecha insoslayable del aparato conceptual y reflexivo identificado
con la tradicion filosofica occidental, precisamente porque resulta habitual
identificar dicha tradicion con una cierta funcién legitimadora de la racionalidad
etnocéntrica y, finalmente, colonial o neo-colonial, que habria marcado los
procesos de marginalizacion y de subordinacion, materiales y simbdlicos, en el
llamado mundo no europeo. Quizds ese rechazo encuentre su formulacion mas
sistemdtica en la actual configuracion de los estudios post-coloniales, con sus
énfasis en la necesidad de una descolonizacién cultural, epistemoldgica, politica
y socio-econémica. Después de todo, el llamado delinking decolonial (Mignolo
2011) es también un cuestionamiento de las jerarquias y de los marcos historico-

1  La situacion histérica singular de Pasto, ciudad que se habria opuesto a la Revolucion de
Independencia, manteniendo una cierta lealtad con la Corona, y que habria objetado los efectos
colaterales del bolivarismo, no puede ser simplemente catalogada como la historia de una
traicion, sino que permite la pregunta por aquello que informa y conforma a la historiografia
moderna latinoamericana (liberal y marxista), cuyos énfasis en la Independencia como
origen de la permanente lucha liberacionista, queda cuestionada desde otras historicidades
resistentes o disidentes al moderno contrato social criollo latinoamericano.

2 Todos nombres que remiten, respectivamente, a sus campos de intervencion.
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hermenéuticos y conceptuales emanados desde los centros de saber metropolitano
(aun cuando el llamado a ese delinking se realice, él mismo, desde un centro de
saber metropolitano, para usar sus términos).

En este contexto, la sugerencia de que la deconstruccion pudiese aportar algo a las
luchas anticoloniales vy, cuestion ‘distinta’, de que esta tuviese algo que decirle a los
practicantes de la teoria post-colonial y su reciente articulacion decolonial, marcada
por una creciente tendencia post-occidentalista y auto-fundada en el llamado
delinking con respecto a las tradiciones occidentales, no deja de ser problematica,
sobre todo, si atendemos a la historia compleja de esta nocién (deconstruccion) y
a la forma en que, mas alla de toda mala intencion, sigue siendo homologada con
un criterio de autorizacion y con una practica especulativa y universitaria, ajena o
distanciada de las luchas sociales efectivas. Y aqui no basta con seguir explicando
los malos entendidos en torno a la deconstruccion, a su relacion con la filosofia, a su
relacion con la universidad, aunque sea precisamente en esa relacion con la filosofia
y con la universidad donde la misma deconstruccion tiene lugar, acaece, mas alla
de la ‘intencionalidad’ del sujeto llamado Jacques Derrida y no solo como oferta
tedrica metropolitana. Pues ese tener lugar, ese acaecer supone, no un rechazo
ni una ruptura, ni tampoco una ‘superacion’ (dialéctica o no) de la filosofia y de
la universidad, de la concepcion universitaria de la filosofia y de la concepcion
filosofica de la universidad, sino una problematizacion detenida, que no se contenta
tampoco con la defensa obcecada de la filosofia o de la universidad, sino que se
abre a una problematizacion de todo aquello que consideramos como ‘natural’.
¢Es la deconstruccion una ‘nueva’ filosofia?, jes la universidad el lugar en el que
tendria su ‘hogar’ esta practica que llamamos deconstruccion? Pero, a la vez, sno es
la deconstruccién una problematizacion incansable, insobornable, de la contencion
universitaria de la filosofia, de su puesta en orden como tradicién, como historia?
Sobre todo porque no se trata de una simple, aunque grandilocuente, renuncia,
no se trata de desechar ni la universidad ni la filosofia, sino de habitar en ellas,
irrenunciablemente, pues es ‘ahi’ donde la deconstruccién, que no es ni saber ni
método, ni operacion ni critica, mora y se demora.?

Sin embargo, a pesar de todas estas consideraciones, no debemos olvidar que
la sospecha con la deconstruccion no se expresa solamente en términos de un
argumento racional, sino como una reaccion, una predisposicion ‘afectiva’ de
rechazo, de aprension, que impide o previene, desde el comienzo, abrirse a su
propuesta, a su promesa, que nunca es substantiva, utopica o universal, y que
supone un cuidado de las condiciones singulares que constituyen su contexto
de inscripcion, de intervencion, en cada caso. Ese es el problema aca: el rechazo

3 Y habriamos de estar atentos a este de-morar pues en €l se juega tanto un morar, COmo un
diferir, ante la muerte, con respecto a la promesa de las preguntas. No por casualidad esta
de-mora (demeure) aparece vinculada en Derrida al tema de la muerte, del testimonio y
del resto, de lo que resta y permanece incontable, incalculable (Derrida 2000, 2010).
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de la deconstruccion es casi in-deconstructible, pues supone una predisposicion
afectiva, pre-racional mas que irracional, que la identifica, desde la partida, con
una estrategia de auto-posicionamiento discursivo y de diferimiento de las tareas
urgentes del qué hacer practico. Pero ya ahi todo esta perdido, pues se ha reducido
el problema a una configuracion binaria y valorativa que opone lo post-colonial
a la deconstruccion, como si cada uno de estos nombres representara posiciones
homogéneas y transparentes, respecto de las cuales uno, cualquiera, podria optar,
a riesgo de ser, inadvertidamente, complice de una mascarada.

Por el contrario, quisiéramos sugerir aca que la deconstruccion no es un discurso
ni un saber, sino un ejercicio de diferimiento y cuidado, una suspensiéon del
automatismo de las identificaciones naturalizadas, una ‘complicacion’ que
interrumpe el vinculo, aparentemente dado, entre la teoria y la practica, entre el
pensamiento y la politica. Y, por todo eso, no es un procedimiento mecanicamente
reiterable, un método o un saber especifico, sino un acontecer (mas que un
acontecimiento), un tener lugar, que desarma las 16gicas de significacion y de
cierre, de sutura y de clausura con las que el discurso (tedrico, juridico, literario,
politico, etc.) pretende dar cuenta del mundo. La deconstruccion es, entonces,
una afirmacion de la mundanidad del mundo, antes de que esta sea capturada
por la imagen que nos entrega el saber, y aunque esto pareciera ocurrir a nivel
textual —como tanto se critica—, habria que entender que el texto ya siempre
estd tramado por vectores y fuerzas historicas en disputa, por convivencias tensas
y no harmoniosas, por juegos de fuerza centripetas y centrifugas que impiden
reducir su sentido a una Unica linea de interpretacion.*

Pero tampoco basta con la inversion decolonial del colonialismo, con la
produccion de un ‘saber alternativo’, en tension con Occidente, como si lo
occidental fuese una entidad homogénea y monumental, como si lo no occidental
pudiese ser conjugado desde la épica de una resistencia cuya continuidad hay
que saber buscarla en los archivos alternativos a la historia oficial. Si la sospecha
post-colonial permite interrogar la domesticacion universitaria de la deconstruccion
(Fabbri 2008), la deconstruccion permitiria interrogar la re-inseminacion
identitaria, ‘epistemolégica’ y monumental de la sospecha decolonial, siempre
que esta interrogacion no se presente como critica demoledora, devastadora,

4 Mas que dar cuenta de las diversas formas en que Derrida vinculard la deconstruccion
con la mundanidad del mudo, bajo las nociones de justicia, historicidad, instituciones,
literatura, diferencia, erradicancia, etc., lo que nos interesa acd es apuntar a la compleja
relacion entre filosofia y deconstruccion, al derecho irrenunciable a la filosofia, y a vez, a
la misma filosofia como solicitacion del historicismo que la organiza segin determinadas
narrativas institucionales, segin una historia y una 16gica, una representacion de la verdad
y del poder. Entre sus multiples intervenciones sobre la universidad sin condiciones, sobre
las pupilas de la universidad, etc., véase Who is Afraid of Philosophy? Right to Philosophy
1, que compila sus intervenciones de la década de 1970 sobre el porvenir de la ensefianza
de filosofia y las reformas educacionales en Francia (Derrida 2002).
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orientada a ridiculizar, a desbaratar el complejo entramado afectivo-cognitivo
que mueve a la pasion decolonial. En tal caso, no hay una critica deconstructiva
orientada a desplazar, a refutar, los ‘errores’ del pensamiento post-colonial, pues la
deconstruccion no opera segin esta imagen ingenua de la verdad, del error y de
la critica. En su famosa Carta a un amigo japonés, Derrida nos dice:

No basta con decir que la deconstruccion no puede reducirse a
una mera instrumentalidad metodolégica, a un conjunto de reglas
y de procedimientos transportables. No basta con decir que cada
“acontecimiento” de deconstruccion resulta singular o, en todo caso, lo
mas cercano posible a algo asi como un idioma y una firma. Es preciso,
asimismo, sefalar que la desconstruccién no es siquiera un acto o una
operacion. No solo porque, en ese caso, habria en ella algo “pasivo” o algo
“paciente” (mas pasivo que la pasividad, dirfa Blanchot, que la pasividad
tal como es contrapuesta a la actividad). No solo porque no corresponde
a un sujeto (individual o colectivo) que tomaria la iniciativa de ella y la
aplicarfa a un objeto, a un texto, a un tema, etc. La desconstruccion tiene
lugar; es un acontecimiento que no espera la deliberacion, la conciencia
o la organizacion del sujeto, ni siquiera de la modernidad (1997: 24).

Por lo tanto, pensar ese ‘tener lugar’, mas alld de la articulacion de un
sujeto que operase la deconstruccion, supone entonces distinguir la misma
deconstruccion de la critica, esto es, del rendimiento que una cierta concepcion
facultativa del sujeto y del juicio propone. La deconstruccién, indica el mismo
Derrida en el texto antes referido, esta intrinsecamente relacionada con las
nociones de Destruktion y de Abbau del pensamiento heideggeriano (y no
es este el lugar para comenzar recién a pensar la compleja relacion entre
Heidegger y Derrida, cuestion que se mantendra como una tarea pendiente,
tarea que no implica una resolucion, sino una consideracion atenta a cada una
de las infinitas variaciones que ambas firmas importan al problema), pero su
ocurrencia le habria llegado a él, segin confiesa, ya en el momento en que
escribe De la gramatologia (1971), para evitar la resonancia nihilizante que la
palabra Destruktion adquiere en francés, esto es, para evitar que el problema
de la traduccion hiciese de la destruccion heideggeriana de la metafisica una
simple devastacion: ‘Entre otras cosas’, nos dice en esa carta,

Yo deseaba traducir y adaptar a mi propésito los términos heideggerianos
de Destruktion y de Abbau. Ambos significaban, en ese contexto, una
operacion relativa a la estructura o arquitectura tradicional de los
conceptos fundadores de la ontologia o de la metafisica occidental.
Pero, en francés, el término “destruccion” implicaba de forma demasiado
visible un aniquilamiento, una reduccién negativa mas proxima de la
“demolicién” nietzscheana, quiza, que de la interpretacion heideggeriana
o del tipo de lectura que yo proponia (Derrida 1997: 23).
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Y gracias a esta aclaracion entendemos que, mas alld de la compleja historia
americana de la deconstruccién, esta, como ejercicio reflexivo y diferidor, no
puede convertirse en prescripcion normativa o en saber substantivo, a riesgo
de re-inseminar la misma autoridad textual y tedrica que quiere, en principio,
diseminar, pues no habria nada peor que un discurso autoritario y autorizado
en la deconstruccion —ya convertida en critica y desenmascaramiento—, un
discurso que estaria a cargo de una intelectualidad arcéntica, policial, encargada
de las ‘sagradas escrituras’ derridianas y dispuesta a desechar todo aquello que sea
percibido como indigno del ‘maestro’. Y no nos referimos a la querella en torno a
la herencia derridiana, ni a la pertinencia de ciertas traducciones de sus obras al
inglés (por ejemplo, la re-edicion de De la gramatologie de Gayatri Spivak en el
2016), sino a la constitucion, en América Latina, de una voz ‘experta’ y ortopédica
que, incapaz de pensar deconstructivamente, abraza el nombre como indicador
de una cierta verdad ya siempre pre-dada, nombre como protesis del origen de
un ‘logocentrismo sustituto e invertido’ que reivindica para si no solo la herencia
deconstructiva sino la posibilidad misma ejercerla, ‘ejecutandola’.

A la vez, no olvidemos que la deconstruccion tiene lugar sin esperar “la deliberacion,
la conciencia o la organizacion del sujeto, ni siquiera de la modernidad” (Derrida
1997: 24), pues tampoco se trata de un saber inscrito en las categorias propias
de la geopolitica imperial moderna y su respectiva filosofia de la historia. Y esto
incorpora una dimension que no podemos desconsiderar, porque relativiza la serie
de categorias que constituyen la arquitectonica distintiva de la metafisica occidental,
esto es, la serie de categorias que organizan la diversidad de formas histéricas de
la experiencia (formas de la historicidad), segiin un criterio evolutivo, etnocentrista,
logocéntrico, que también produce una determinada ‘imagen del mundo’ avalada en
una cierta concepcion evolutiva y lineal de la temporalidad histérica. De ahi entonces
la condicion paradojal de este encuentro fortuito con el pensamiento de Derrida
en un ‘Teatro Imperial’, desde el sur. Un encuentro que no puede evitar una cierta
polucion pagana, una contaminacion del nombre y del texto deconstructivo, con las
inquietudes emergidas desde situaciones que reconocemos como post-coloniales
(sin olvidar que el nombre ejerce siempre una violencia sobre el referente).

De ahi también que el encuentro haya funcionado como homenaje —siempre
tardio— al trabajo, a la inquietud de Bruno Mazzoldi, profesor que habria
recorrido esas tierras para nunca dejarlas, para llevar a ellas la interrogacion
deconstructiva, sin poder evitar ‘llevar de wvuelta a la deconstrucciéon’ las
inquietudes de esas ‘tierras’ (Mazzoldi 2013). Y asi, el encuentro sobre Derrida
en el Teatro Imperial de Pasto debe leerse como una contaminacién y como un
arruinamiento de otra dicotomia fundante de la metafisica occidental, aquella
que se expresa en la divisién geopolitica entre Occidente y lo no occidental, y
que organiza los discursos segtin su pertenencia a Occidente o su orientaciéon
decolonial. Después de todo, seguir pensando el mundo segin esta geopolitica
identificatoria, es seguir privindonos de la serie de matices que constituyen la
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singularidad de cada ocasion en que la deconstruccion tendria lugar, primero
y antes que todo, como suspension de dicha geopolitica y de su respectiva
inversion decolonial, que no es sino una forma tardia de logocentrismo sustituto.
Sin atender a este socavamiento de las estructuras espacio-temporales de la
geopolitica contemporanea, la critica decolonial tiende a ejercerse, como inversion
de los denunciados privilegios epistemologicos, en el mismo teatro imperial del
que quiere distanciarse, no pudiendo evitar que su performance alegorice las
l6gicas inherentes a la configuraciéon némica e identitaria del saber disciplinario.
Sin atender a la fuerza de estos desplazamientos, la critica decolonial seguira
siendo un discurso de la fuerza sin la posibilidad de interrogar dicha fuerza,
invirtiéndola y confirmandola, en una representacion monolingiie y nostalgica
de la diferencia, que ya no es diferencia, sino distincion e identidad alternativa.’

De todas formas, demorémonos un poco mas acd. Pues junto con mostrar las
nociones de Occidente y lo no occidental como inseminaciones identitarias,
monumentales y logocéntricas, se trataria también de desactivar la dicotomia
deconstruccion-estudios post-coloniales, que a su vez supone una serie casi
infinita de homologaciones y reducciones no ajenas a la violencia (deconstruccion-
filosofia-razon  colonial-etnocentrismo, etc. vs. estudios post-coloniales-
descolonizacion-delinking epistemoldgico-liberacion efectiva, etc.), y tratemos
de pensar qué hay ‘entre’ estas nociones. Tratemos de pensar ese ‘entre’ que
redefine el espacio de la dicotomia, desactivindola y poblandola con inquietudes
que no por mundanas son indignas de la deconstruccion, ni menos indignas
de deconstruccion. Se trata entonces de ‘arruinar’ las dicotomias porque operan
segin un procedimiento demasiado mecanico; un procedimiento que supone
no solo la reduccién de la deconstruccion a la condicion de teoria universitaria
(una mds, en una seguidilla de ofertas histéricamente orientadas a ‘contener’ las
conflictivas dindmicas sociales), sino que es contraproducente, porque confunde
a la deconstruccion con una forma substantiva de saber o de proceder (con una
variacion de la ontologia o con una metodologia), que equivoca radicalmente

5 Y claro, mas alld de las exigencias lingtisticas (y ya siempre politicas) que la preocupaciéon
decolonial vuelve a poner en el debate, no se trata de ‘reemplazar’ la hegemonia del
inglés como lingua franca de la globalizacion, o del castellano como lengua criolla en la
que se ha organizado la historia y el saber de y sobre América Latina, por otras lenguas
olvidadas, originarias, subordinadas, sino de cuestionar el monolingiiismo intrinseco de la
organizacion hegemonica de la universidad y del poder. Cuestionamiento éste que pasa,
no por la pericia filolégica y por la flexibilidad técnica de los intérpretes universitarios, sino
por la constatacion de que la lengua no se posee, [“solo tengo una lengua; ésta no es mia”
(Derrida 1998a: 1)] y de que pensar es abrirse hacia una experiencia de impropiedad y de
extranjeria, aun cuando sea en la, asi llamada, lengua ‘propia’. Ver también el intercambio
explicito sobre todo esto en la conversacion de Derrida con Evelyne Grossman Language
is Never Owned (2005). Véase también una de sus ultimas conversaciones con Mustapha
Chérif, sobre Argelia, su infancia, la religiéon y un cosmopolitismo por venir, mas alld de
toda nostaigérie o nostalgia por el origen y la identidad (Chérif 2008).
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sus énfasis, desatendiendo a la historicidad especifica o a la singularidad de las
realidades del colonialismo, sus luchas y sus reivindicaciones. Y, sin embargo, no
lo olvidemos, en esa confusion de la deconstruccion con una forma convencional
de teoria universitaria, no hay solamente error o ‘falsa conciencia’, sino también
se expresa un desasosiego con la serie de discursos que se identifican, quizas
demasiado apresuradamente, con ella. Asi, no se trata de oponer la deconstruccion
al postcolonialismo, ni de reducir la problematica relacion entre teoria y practica,
entre filosofia e historia, a una forma binaria y valorativa respecto de la cual
se pueda optar claramente, sin riesgo de contaminacion ni de error. Pues no
se trata de ser deconstruccionista o decolonialista, como si en esa alternativa
estuviese en juego una politica de la verdad y una cierta verdad de la politica. Ni
tampoco se trata de rechazar este planteamiento como artificial, alegando que la
deconstruccion y el postcolonialismo no se tocan, que funcionan en universos
paralelos, y que la simple sugerencia de ponerlos en contacto es el efecto de una
voluntariosa practica académica metropolitana. Una practica que habria marcado
a las humanidades desde la década de 1970 y, para el caso latinoamericano, una
practica en la que destacarian los nombres de Gayatri Spivak (1988), de Alberto
Moreiras (2001), de Gareth Williams (2008), entre muchos otros, de los que
surgen trabajos y pensamientos marcados por la facticidad postcolonial, incluso
por el desarrollo de los enfoques postcoloniales, y, a la vez, advertidos de las
irrenunciables contribuciones del pensamiento derridiano.

Por todo esto, la invitacion a pensar en la deconstruccion y en Derrida desde el
sur amerita, en honor a la amistad que la define como invitacion, a un didlogo,
a un intercambio que no debe contentarse con reprimir sus diferencias y buscar
una falsa armonia; amerita pensar detenidamente en la légica valorativa que
trama esta oposicion y preguntarnos hasta qué punto la critica del logocentrismo
(forma distintiva del etnocentrismo leido como metafisica de la presencia) con la
que asociamos el trabajo derridiano no es sino un socavamiento, un desmontaje
de la serie de supuestos que traman a la racionalidad occidental y, por lo tanto,
a su expresion onto-politica, como razén imperial o razén colonial; pero, a la
vez, preguntarnos hasta qué punto la serie de categorias monumentales, molares
e identitarias que organizan el reverso del occidentalismo no repiten la misma
l6gica inseminadora que reprime las diferencias en nombre de un conflicto
central (en este caso ya no la lucha de clases sino la disputa entre cosmovisiones
alternativas a la modernidad). Y ya que hemos referido a Marx y al conflicto
central, preguntémonos también shasta qué punto las disputas epistemoldgicas
no solo invierten la organizacién hegemoénica del saber y del principio de
razén que ha organizado, endémicamente, las diversas epocalidades de la
metafisica occidental, sino incluso, repiten la famosa ‘revolucion en el espiritu’
con la que Marx caracterizaba a los idedlogos alemanes que, confundiendo los
problemas de la filosofia con los problemas de la historia, habian radicalizado
las consecuencias del idealismo aleman mientras que los franceses habian hecho
una revolucion? (Marx y Engels 1979).
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En este sentido, antes que una toma de partido, antes que una identificacion
partisana, se trata de desactivar la condicion binaria de la oposicion y habitar
en ella, tensando sus términos. ¢Es la deconstruccion un nuevo nombre para la
filosofia occidental y su infinita captura de las dinamicas histéricas y heterogéneas
desde la soberania de su sistema conceptual? O, por el contrario, ¢no es acaso la
deconstruccion —ya sea de la metafisica o del logocentrismo, que también es un
etnocentrismo— un cuestionamiento radical de la operacion de subsuncion de
la historia, de la historicidad, a las dinamicas determinativas del saber filosoéfico
convencional (y de paso una complejizacion o multiplicacion de la misma tesis
del conflicto central)? Sin embargo, para poder empezar siquiera a pensar en
lo que estd en juego en este preguntar, deberfamos intentar situarnos frente a
otras preguntas que quedan habitualmente invisibilizadas, pero que traman la
economia afectiva de aquellos que insisten en tomar partido, a favor o en contra
de la deconstruccion, a favor o en contra del post-colonialismo:

¢Qué relacion hay entre la deconstruccion y la critica moderna, entre la
deconstruccion y el proyecto de la Ilustracion? O, alternativamente ¢es posible
pensar la deconstruccién como una ‘solicitacion’, un ‘cuestionamiento’ de las
limitaciones intrinsecas e insuperables de la modernidad occidental, esto es,
del capitalismo y su ‘lado oscuro’: la colonialidad (y nétese que asumimos
esta homologacion demasiado rapidamente)? Y, ain mads, ;,qué pensar del
filésofo deconstructivo, aquel que maneja con experticia las claves infinitas
de lectura ‘responsable’ de una textualidad que se equilibra ambivalentemente
entre la re-inseminacién del prestigio filoséfico y la critica del poder que
dicha re-inseminacion va generando en lo que hoy en dia seria una cuarta o
quinta generacion de ‘deconstruccionistas’?, ses la deconstruccion un ‘saber
substantivo’ sobre ‘la historia universal’, o se trata de un ‘ejercicio’ reflexivo
que consiste en cuestionar, precisamente, los pre-comprendidos naturalizados
en dicho saber? Y, qué quiere decir ‘ejercicio’ reflexivo aca?, ;se trata de una
argucia nominal para sacarnos un problema de encima o se trata de algo mas
delicado, algo que apunta hacia la deconstruccién no como saber, paradigma,
escuela, tradicién o sistema, sino como nombre de una prictica de lectura
(y no solo de textos en sentido convencional) e interrogacién que el mismo
Derrida habria homologado con la justicia?®

6 Gasché (20106) repara en el uso especifico que Derrida hace de la nocion de ‘ejercicio’,
opuesto a las nociones de método y operacion, pues la deconstruccidon no serfa ni una
metodologia, ni un saber substantivo sobre ‘la cosa’, ni una operacién implementable,
aplicable, con independencia de las condiciones singulares en que esta se aplicaria. El
ejercicio deconstructivo, nos dice Gasché, mids que verborrea o virtuosismo dialéctico, es
una practica atenta a las diferencias, tramada por el cuidado y por la atencion a dichas
diferencias y asi, es ya, desde su formulacion, un ejercicio abierto a la pregunta por la
justicia, un ejercicio, insistamos en esto, que no debe confundirse con una ejecucion,
con un ‘hacer justicia’, con un actuar practico en nombre de la justicia, avalado en una
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Y, finamente, para formular la dicotomia de una manera ain mas violenta, ;debe
un intelectual postcolonial, del o desde el sur, entreverarse con la deconstruccion
y con su historia o debe mantener una distancia escéptica avalada en la ‘inutilidad’
final de esta para problematizar las dindmicas de poder y exterminio que marcan
cruentamente la historia del poder occidental (pero, muy importante, no solo
occidental)? Y nos gustaria reparar en la condicion normativa de la pregunta,
que estipulada en términos de un imperativo intelectual, practico y/o politico,
pareciera dar con el problema de fondo. ;Para qué sirve la deconstruccion si es
que no sirve para la emancipacion?

Todas estas preguntas, a pesar de sus diferencias de grado e intensidad, tienen un
mismo objetivo, a saber, inscribir la deconstruccion en la 16gica de la utilidad y de
la confrontacion, de la fuerza y de la violencia, que trama la historia efectiva de los
pueblos coloniales como la historia de una lucha permanente por la liberacion y
por el reconocimiento. Y, sin embargo, sin pretension escolastica alguna, dirfamos
que la pertinencia de la deconstruccion radica, precisamente, no en las respuestas
a las dicotomias que cada pregunta ensaya como posibilidad, como su posibilidad,
sino, por el contrario, en la posibilidad de deshacer dichas dicotomias. En vez de
responder a las preguntas, se trataria de tensarlas y dilatarlas para develar los
presupuestos que las estructuran, haciendo que la deconstruccion no opere como
un saber seguro de si, capaz de responder a toda demanda (otorgando, de paso,
con sus respuestas no solo validez a las preguntas, sino una cierta tranquilidad
existencial a quienes con ellas se identifican), sino como un cuestionamiento de
la misma demanda, de su fuerza y de su pretension. La deconstruccion como
complicacién de la dicotomia no responde a su demanda, sino que multiplica lo que
esta demanda solicita. No se trata, entonces, de disputar, criticar o, simplemente,
negar la legitimidad (incluso existencial) de la demanda, sino de ‘solicitar’ en
ella una radicalizacion permanente, infinita, insobornable, pues conquistar la
hegemonia académica no implica, necesariamente, una transformacién de las
condiciones de vida de los pueblos colonizados, sino, paradéjicamente, un triunfo
de la imagen que de ellos se hace el pensamiento universitario.

Se trata, entonces, de pensar justo ahi, en el encuentro entre el nombre ‘Derrida’ y
el apelativo ‘desde el sur’, en la fuerza, incluso en la violencia, que estas preguntas
introducen, toda vez que ellas no solo interrogan la pertinencia de la deconstruccion,
sino que lo hacen desde una légica, una geopolitica, y una division del trabajo que
parecen naturales, y que debe ser interrogadas. En Ultima instancia, habria que
habitar ahi, en la tensién irresoluble entre la deconstruccién de la fuerza que motiva
dichas interrogaciones, v la fuerza de la deconstruccion que se ejerce como un
de-morar la demanda y habitar en ella, mas alla de su cierre.

imagen de la justicia que fundamente o legitime la accién, pues se trata precisamente de
su diferimiento, de su demora.
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Sin embargo, todavia podriamos insistir: ;esta homologacion entre deconstruccion
y justicia, esto es, esta concepcion de la justicia como lo ‘indeconstructible’, es
algo mas o menos natural o se expresa en ella, como homologacion, otra vez
una petitio principii que vuelve a posicionar a la filosofia en el lugar de un
discurso maestro, universitario? Pues lo que estd en juego aca no es solo la
lectura sintomatica y resistida que Derrida (2008a) ha elaborado del famoso
texto de Walter Benjamin Para una critica de la violencia (2001), sino la misma
posibilidad de distinguir entre derecho y justicia y, junto con ello, la posibilidad
de interrogar a la violencia mas alla de las dicotomias (mitica-divina, fundadora-
conservadora-revolucionaria) y los esquematismos habituales del pensamiento
juridico, politico y filoséfico en general; es decir, la posibilidad misma de entender
la deconstruccion de la metafisica del derecho como condicion insoslayable de
la justicia, que no resulta, sino que adviene, que podria tener lugar, pero ya no
como el resultado de una aplicacion de la ley, ni como el rendimiento de una
voluntad soberana, de una autoridad misticamente fundada, legitimada, sino
siempre como posibilidad que habita en su misma imposibilidad juridica.

En efecto, la serie de resistencias que la intervencion derridiana (2008a)” ha generado,
pasa por reivindicar la figura benjaminiana, bruscamente relacionada, en el texto
de Derrida, con la apelacion a la violencia anti-parlamentaria, en el contexto de
emergencia del nazismo en Alemania. Sin embargo, mas alla de corregir el texto y la
analogia derridiana, lo que todavia pareciera necesario es considerar la complicacion
de la oposicion entre violencia mitica y violencia divina y la homologacion del derecho
y sus diversas manifestaciones histéricas (natural, positivo, racional, etc.), con una
forma de violencia fundadora y conservadora del orden. Ante esta homologacion,
Derrida intenta mostrar la copertenencia de derecho y justicia, sin homologarlas,
pero sin descartar el derecho como ‘pura violencia mitica’, matizando con esto
no solo la gruesa oposicion presente en el texto benjaminiano, sino, y quizas mas
decisivamente, los usos que este texto ha tenido en el pensamiento contemporineo
de la ley, de la excepcion y de la biopolitica. Asi mismo, sus observaciones al
pensamiento agambeniano en el Seminario La bestia y el soberano I (Derrida 2013),
parten por matizar, graduar, y complicar la anfibologia que alimenta su concepcion
de una politica de la pura administraciéon contra la promesa de una politica por
venir, sabdtica o inoperosa. Pues esta ultima seria la posibilidad de una politica
sin derecho, cuestion que, mas alla de su acento utépico y critico, no puede evitar
monumentalizar al derecho, convirtiéndolo en un bloque homogéneo orientado a
la produccion de vida desnuda y homo sacer. Ni la excepcion, ni la solucion final
invertida como la fuerza mitica de una ruptura revolucionaria, ni la comunidad
por venir como promesa de una nocion de lo ‘comin’ todavia demasiado tramada
por la l6gica temporal de la metafisica del derecho, ni la soberania como ultimo

7 Fuerza de ley (2008a), originalmente presentada en en 1990 durante una conferencia en la
Cardozo Law School.
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nombre de la onto-teologia, aparecen como monumentos indeconstructibles en
el pensamiento derridiano, y asi, como instancias de una fuerza que no puede
ser relativizada, matizada, complicada, desde la fuerza de la deconstruccion. La
deconstruccion, esa bestia soberana, es precisamente la relativizacion de todas estas
inseminaciones monumentales, para abrir paso a un proceso de hiper-politizacion
que ya nada tiene que ver con la demanda de politicidad convencional ® pero que
tampoco se entretiene fantaseando con la imagen de un poder insuperable. La bestia
soberana es la bestia que ya siempre habita el corazon del derecho, desactivando su
pretension universal y antropomorfica, contaminidndolo con una serie de criaturas
que lo pueblan y lo arruinan (Derrida 2008b).

En otras palabras, precisamente porque el derecho es deconstructible —y no
refutable segin la logica de un porvenir como promesa o superable segiin una
aufheben dialéctica—, la justicia —que es lo indeconstructible— no puede ser
homologada al derecho, ni se la puede concebir como un ‘rendimiento’ (resultado)
de la deconstruccion. La justicia que es la deconstruccion —es decir, que no es
substantivable ni universalizable, ni método ni operacion— aparece asi como
una fuerza que se opone a otras fuerzas (derecho, poder, autoridad misticamente
fundada, etnocentrismo, logocentrismo, etc.), y no como una instancia totalmente
ajena al derecho, pues es en la deconstruccion del derecho donde ‘aparece’ la
posibilidad de la justicia. El derecho no es la justicia, pero sin derecho no hay justicia,
pues es en €l donde la deconstruccion, esto es, la justicia, tiene lugar, adviene,
siempre como posibilidad, siempre ya en el mundo, aqui y ahora. En otras palabras,
no se trata de oponer ‘Occidente’ y ‘los pueblos originarios’, pues esa dicotomia
perturba toda pregunta por la justicia, haciéndola tributaria de una identificacion
que limita su potencialidad, que no es sino la posibilidad de una interrogacion,
de una solicitacion sin tregua, sin puerto, sin descanso. En la medida en que la
cuestion colonial es una cuestion relativa al logocentrismo y a la dominacion, su
problematizacion es siempre una apertura hacia la justicia, siempre que, claro esta,
no reinstalemos las mismas categorias identificatorias y monumentalizantes que
sostienen, en primera instancia, la realidad colonial o neocolonial.

La fuerza de la deconstruccion, su inevitable violencia, no consiste, por lo tanto, en
una afirmacion sustantiva, ni menos en una refutacion radical, critica, decolonial. Por
el contrario, se trata de una fuerza, de una violencia, que siendo inevitable, siempre
estd abierta a su circunstancialidad, esto es, a las condiciones de su ejercicio. Y
por lo mismo, nuestras reflexiones no pretenden criticar, mucho menos denunciar
lo que seria, en un lenguaje convencionalmente universitario, un error tedrico,
epistemoldgico o politico de los estudios post-coloniales. Ni la deconstruccion es

8  Lugar en el que hay que ponderar no solo esta extraiia nocion (hiper-politizacion), sino la
fuerza y la resistencia que ella ejerce contra el discurso relativista y cinico del pragmatismo
americano. Véase la contestacion de Derrida a Richard Rorty en el encuentro acaecido en
Francia bajo el titulo Desconstruccion y pragmatismo (1998b).
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homologable a una practica universitaria interesada en restituir principios normativos
que prescriban una determinada accion, una determinada politica, ni los estudios
post-coloniales deben confundirse con la historicidad radicalmente heterogénea de
las luchas anti-coloniales que marcan el reverso matizado de la llamada —siempre
muy en general— cuestion colonial. Homologar deconstruccion y teoria o critica,
sin atender a las diferentes condiciones de posibilidad de esta, es restituir una
relacion determinativa y principial entre formas de saber y formas de actuar que
ha caracterizado la tradicion prescriptiva de la filosofia sobre la historia moderna.
Y bien podriamos agregar que lo ‘primero’ que la deconstruccion deconstruye
no es sino la l6gica determinativa y némica que la funcionaliza como forma de
saber o como interdicto ético-politico. Solicitacion, complicacion, demora, ejercicio,
no son conceptos sino palabras que intentan describir una accién ‘pasiva’, no
soberana, ni avalada en una cierta racionalidad trascendente, una interrupcion de
los automatismos que funciona de acuerdo con cada situacion particular. Ya no
como una inmanencia remitida finalmente a la logica de una trascendencia, sino
como pregunta por la singularidad del caso, antes incluso de hacer de ese singular
un particular en el que se encarnaria la universalidad y su ley.

De ahi, entonces, la incomodidad que genera esa critica tan generalizada sobre
la limitacion de la deconstruccion para pensar el colonialismo. Como si se
esperara de ella la produccion de un saber emancipatorio que, por efecto de su
mera existencia, fuera ya una forma de la descolonizacion. Lo relevante de esta
acusacion, sin embargo, no es que sea meramente erronea (eso seria inconsistente
con nuestra postura), sino que en ella se expresa la légica de la demanda propia
del discurso universitario, colonial, colonizante, que ve en la filosofia, en la ‘teoria
critica’, un saber substantivo que lucha por el reconocimiento de su legitimidad.
‘Derrida no pensé el mundo andino’, ‘la deconstruccion no se puede aplicar como
critica a la colonialidad del poder’, ‘Derrida olvid6 las dinamicas irrenunciables
del esencialismo estratégico’, etc. En todo esto se sigue repitiendo una actitud
endémica que nos impide pensar la deconstruccion de la fuerza, del derecho, del
poder, con la fuerza de la deconstruccion.

En este sentido, el ejercicio de la demora, de la complicacién que es la
deconstruccion no es solo una diferencia ontolégica, sino también una diferencia
con la ontologia misma (clasica o fundamental), cuestion que permite pensar
la historia, ese momento primario e irrecusable, lo dado, como el abismo de la
multiplicidad, como el terror de la no identidad, sobre la que secundariamente
actda siempre alguna forma de violencia. En efecto, no hay afuera de la
violencia, pero esta no es monolitica, pues siempre es posible establecer grados,
matices, diferenciaciones, y no solo oponer violencia y no violencia, justicia y
derecho, etc. No debemos olvidar que el contexto de emergencia del ejercicio
deconstructivo desde la década de 1960 hasta ahora, ha estado marcado por la
irrupcion de las luchas por la liberacion en el norte de Africa, por los procesos
anti-colonialistas del Medio Oriente, y por las luchas anti-dictatoriales en América

63



Derrida desde el sur

Latina, pero también, por la re-emergencia de los movimientos indigenas en
nuestra region, en el contexto de un proceso brutal de globalizacion neoliberal
que se expresa como multiplicacion de formas de la existencia precarizada
y formas de la violencia y brutalidad sin limites (femicidios, guerras del
narcotrafico, migracion forzada, fosas comunes naturalizadas, neo-extractivismo,
devastacion medioambiental, etc.). Y, sin embargo, la demora deconstructiva
consiste en relativizar la identificacion afectiva propia del humanismo, que sigue
alimentando al imaginario juridico y politico moderno.

No se trata, por supuesto, de negar a las victimas, sino de no hipotecarlas en
nombre de un saber que ahora, por fin, promete un acceso a la verdad, pues dicha
promesa se ha materializado, historicamente, como una forma de saber complice
con la condicion sacrificial de la historia. Ahi, una de las primeras cuestiones para
pensar, y que atraviesa todo el trabajo de Derrida —desde ‘Fuerza y significacion’
(1989) (antes de dar con la misma nocién de deconstruccion) hasta Fuerza de
ley (20082), incluyendo ‘Violencia y metafisica’ (1989), Otobiografias (2009), y
los seminarios sobre La bestia y el soberano (2013) y La pena de muerte (2014;
2017)— es, precisamente, la desactivacion de toda nocion substantiva y binaria
en atencion y con atencion a las diferencias y diferimientos de grado, de fuerza y
de violencia que median entre ley y justicia. Y aca es donde adquiere pertinencia
la pregunta por la democracia, por un cosmopolitismo radical, ateoldgico, abierto
a las diferencias, sin nostalgérie, como condicion de posibilidad de una historia
‘universal’ ya no articulada por las figuras de la soberania, de la ley y de la Paz
Perpetua segin una formulacion filosofica de la historia basada en una narrativa
etnocéntrica y colonial, pero tampoco alimentada por el fetichismo de una l6gica
identitaria alternativa, forma de logocentrismo sustituto que se muestra como
paradigma decolonial. Pues la inversiéon decolonial no avanza en la pregunta por
la historicidad, volviendo a clavarla con la estaca de la identidad y del sujeto, de
la razén augnue se quiera como otra, como no occidental.

De ahi, entonces, la necesidad de pensar el encuentro tenso y conflictivo entre
deconstruccion y critica decolonial, no para determinar cudl es mejor segin los
términos del contrato universitario, sino para avanzar en las luchas y practicas
emancipatorias, sin grandilocuencia, advertidos de que la justicia es siempre una
posibilidad que acecha y asecha el corazén del derecho, sin olvidar que el derecho
mismo no es una monumentalidad homogénea, sino que ya siempre estd habitado
por una imaginacién que pervierte su antropomorfismo blanqueado, desde la
multiplicidad del animal que llevamos dentro, esa indomesticable bestia soberana de
la imaginaciéon. Y todo esto que hemos dicho, agonal y fraternalmente, introductoria
y tentativamente, debe ser considerado como la excusa para una conversacion
detenida, sin apuros, sin partidos, pues todo es absolutamente deconstructible, en
eso radica la posibilidad de la justicia, a la que nuestra retribucién quisiera atenerse.

Ypsilanti, 2016
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Economias de alteridad e intercambio.
La donacion y la desconstruccion de la deuda

MARIO MADRONERO MORILLO

vital de la fuerza de la alteridad, ha provocado una remocién epistémica

de diversas disciplinas en la medida en que el tiempo y espacio del don
excede su concepcion filosofica, antropologica, estética, politica. La filosofia se
ha ocupado del problema, por ejemplo, desde las propuestas de Edmund Husserl
(2012) sobre la ‘donacién absoluta’, Martin Heidegger (1951) y el ser dado ahi
en el presente, Emmanuel Lévinas (2006) y la asuncién de una ética del don en
la relacién con el otro, Jacques Derrida (1995, 1998a, 1998b, 2000) en cuanto
a la donacion incondicional y la politica de la hospitalidad, la dimensiéon en
la que el don, el dar, el donar conllevan una desconstruccion de la economia,
por ejemplo al exponer un rebasamiento de la deuda en la gracia de un don
inmerecido pero a la vez incondicional, que promueve una desconstruccion de
la deuda a partir de la remocion de la estructura originaria de la deuda. Jean Luc
Nancy (1996) y la relacion entre el don, la libertad y la comparecencia, Jean-Luc
Marion (2008) y la fenomenologia de la donacion, desde una relacion entre la
revelacion y la caridad. Propuestas que se esbozan pretendiendo dar respuesta
a lo que ya es mads que una crisis ontoldgica, ética y politica del ser humano
contemporaneo, que conlleva ademas la necesidad de pensar la vida desde una
dimension antropolégica alternativa.

l as consecuencias de la donacion comprendida como una exposicion

En el contexto antropolégico dedicado a la reflexion critica sobre el don, se han
realizado diferentes andlisis y descripciones sobre el intercambio en comunidades
indigenas, siendo las obras de Franz Boas (1964) y Malinowsky (1986), los
principales referentes en cuanto a la descripcion de los diferentes sistemas de
intercambio alternos a la concepcion de capital, pero el Ensayo sobre el don. Forma
y funcion del intercambio en las sociedades arcaicas de Marcel Mauss (2009) de
1925, se asume como el estudio que mas se ha dedicado al don, en tanto via
critica de la concepcion de la relacion social mediada Gnicamente por el capital.
Mas de sesenta anos después, Jacques Godbout (1997) y Maurice Godelier (1998)
retoman la reflexion sobre el don desde la antropologia econémica, desarrollando
sus propuestas en un contexto en el que el capitalismo habia mas que declarado
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sus alcances. Cuestion inquietante que, en la primera década del siglo XXI, aborda
otra vez Marilyn Strathern (20006) estableciendo perspectivas alternas al destacar
la relacion entre el género del don y la socialidad, pero es Marcel Hénaff en
The Price of the truth. Gift, Money and Philosophy (2010a)! quien propone la
emergencia y la necesidad de una posible ‘antropologia de la donacion’.

En el contexto americano, las reflexiones sobre el don y la donacién se han
desarrollado en algunos casos de manera directa y en otros mas indirecta, a partir
de las relaciones con la reciprocidad o formas de economia alternativa que se han
propuesto a partir de la correspondencia con el contexto amerindio referido sobre
todo a los Incas, Mayas, Aztecas y a algunas practicas traducidas como religiosas,
pero mas relacionadas con practicas chamanicas de relaciéon con el otro, humano
o no humano. De esta manera Norberto Garcia Nossa (1953; 1973), Dominique
Temple (2003), Jhonny Limbert Ledezma Ribera (2003), Eduardo Gudynas (2004),
Anibal Quijano (1998), José Luis Coraggio (2011), Ramoén Grosfoguel (2000), Silvia
Rivera Cusicanqui (2010), Olver Quijano (2012) y Julidn Sabogal Tamayo (2004;
1996), principalmente, han establecido una hermenéutica relacionada con algunos
elementos metodologicos de la critica poscolonial y decolonial de la economia, para
generar una critica propositiva al modelo neoliberal, que reduce al ser humano a lo
que Maurizzio Lazzarato llamara “el hombre endeudado” (2013), nocién que extiende
las consecuencias del capital a la concepcion de ser, al retomar las propuestas de
Gabriel Tarde sobre la necesidad de una “psicologia econémica” (1902).

El contexto anterior conlleva comprender que la relacion entre deuda y don es el
motivo de una reflexion sobre como repensar el intercambio desde una posible
economia de alteridad, en esta perspectiva lo que Marcel Hénaff llama: “El enigma
del intercambio ceremonial del don” (2010a: 107-155), como espacio y tiempo de
lo que no tiene precio, de lo que —es— ‘sin precio’® en el ‘don ceremonial’ mismo
y su incidencia en la generacion de vinculos sociales, le permiten proponer que:

1  La obra de Marcel Hénaff a pesar de su importancia, ain no se ha traducido en totalidad
al espafiol, tan solo Sade. La invencion del cuerpo libertino (1980). El texto: Filosofias
del Don. Usos y abusos de la donacion en la ética contempordnea de Agustin Domingo
Moratalla y Tomas Domingo Moratalla (2013). Las menciones que hace a su obra al
proponer La invisible donacion y la desconstruccion de la antropologia Stephane Vignolo
(2012) y textos del mismo Hénaff: On the norm of reciprocity (2010b). Para el desarrollo
del presente texto se realizara las referencias a partir de: The Price of the Truth. Gift, Money
and Philosophy (2010a) traducido al inglés por Jean-Louis Morhange con la colaboracion
de Anne-Marie Feenberg-Dibon.

2 Sans prix. Priceless, es el concepto que propone Morhange, remitiendo de este modo el
don a los conceptos de lo inestimable, lo invaluable, lo que es gracioso. Cabe recalcar que
el don, se propondra en el presente texto en relacion con estos conceptos y ademds con
el concepto de curacion propio de las practicas chamanicas.
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Si el vinculo social no se define por relaciones interpersonales, sino por
redes de intercambio de dones entre grupos e individuos, entonces seria
indirectamente. De esta manera estariamos conectados con otro por un
amor comin que nos involucra, tal como la philia que Zeus concede a
la totalidad; o de acuerdo a un modelo completamente diferente, por la
“ternura” —a partir de la nocion biblica de hesed— de parte del Dios unico
que se manifiesta en una gracia celestial —hén— que se esparciria a través
del corazon de los hombres. Un intercambio vertical de dones reemplazaria
los complejos movimientos del intercambio horizontal, presente tan solo
en las relaciones interpersonales (Hénaff 2010a: 108-109).

De esta forma, los sistemas de intercambio griego y judio permitirian pensar una
posible economia de la donacion capaz de sustentar relaciones interpersonales,
haciendo posible una comunidad, que estaria entre la inmanencia o la trascendencia,
siendo el don el lugar de intercambio entre sus constituyentes para el encuentro
con el ‘amor’ como don supremo o la ‘ternura’ como gracia celestial. En este sentido
es en el que, por ejemplo, Hénaff sitda la critica desarrollada por Weber (2002) en
relacion a las paradojas entre la gracia y el capitalismo que implicarfan lo que llamara
el ‘don pervertido’; ante lo que los conceptos de Kula y Potlach como formas de
intercambio aparentemente desinteresadas, parecieran ofrecer una apertura critica
de la economia de acumulacion, en la medida en la que no dependen de una
logica vertical u horizontal sino transversal en algunos casos o espiral en otros.
Por ejemplo, en el caso del pensamiento econémico del contexto amerindio Pasto
en el sur de Colombia, en el que los conceptos de Misho como don y el Mishar
como contagio del don, implican una praxis del dar, como forma de cumplimiento

3 Dumer Mamian desarrolla una serie de reflexiones acerca de estos dos conceptos presentes
en la tradicion del pueblo Pasto, cuando en el caso de la reciprocidad que ocasiona un don
se genera una serie de situaciones comunitarias que implican por ejemplo el compromiso,
representado en intercambio de alimentos en celebraciones especificas como solsticios
o equinoccios (Inti Raimy, Colla Raymi) o la fiesta de la cruz de mayo o de la Cruz
Andina (Chacana). El Misho por lo general es un elemento singular, se caracteriza por
la irregularidad del mismo, por ejemplo, si alguien colabora en una minga para recoger
maiz y entre las mazorcas encuentra una con granos de maiz morado o de color, es signo
de fortuna, pero el signo de esa fortuna debe entregarse a otro, para que esta en tanto
don, tenga lugar. La irregularidad del elemento que expone el Misho y el Mishar, estaria
relacionado con el concepto de 7lla, en tanto signo de una gracia diferente. Zlla en el
pensamiento amerindio es el nombre del rayo, caracterizada por Arguedas como ‘Luz
no solar’, por tanto luz que no depende de un astro como referente de los fenémenos
que podrian constituir la realidad, sino de un otra parte, concebido como Hanah Pacha,
espacio tiempo de lo sagrado, pero que a diferencia de la verticalidad u horizontalidad de
las relaciones interpersonales de comunidad del esquema griego o del judio, se moviliza
en espiral a través de lo que se concibe aqui como el quincunce dialéctico, generador de
la dialéctica paraddjica de la transcursividad. Las valiosas reflexiones de Dumer Mamiin
Guzmin se encuentran en su tesis de maestria en Historia: La danza del espacio, el tiempo
y el poder entre los Pastos del sur occidente de Colombia (2005).

69



Derrida desde el sur

del paradédjico imperativo de la donacion relacionado con los conceptos kichwas:
qoy, gqokuq y qokuy afines con el don, el propésito y la accion de dar, referidos al
contexto del ayni comprendido como trabajo, resistencia y reciprocidad.

Volviendo al problemitico contexto de lo que Hénaff llama: “El mundo del don y
el donar” (2010a), en relacion al enigma del intercambio ceremonial de dones, se
propone que este no es un gesto moral referido a una deuda, debido a que segun él:
“la practica del intercambio ceremonial de dones no es mas un gesto de asistencia
o de caridad, pero si es una alternativa a las relaciones comerciales” (2010a: 114),
lo que conlleva a la independencia del don en relacion a la moral dependiente
de la estructura de la nocion de “deuda primordial” (Graeber 2011). Su incidencia
en las relaciones comerciales, las formas en las que se generan los acuerdos y
negociaciones, su relacion inmanente y trascendente con lo politico, como forma
de administracion de los recursos y la sustentacion de procesos de gobernabilidad,
permite recalcar su cardcter politico y estético, debido a que de una economia
restringida se pasa a una economia de la diferencia sustentada en lo ‘sin precio’
y de una politica de intercambio se transita a una politica del re-conocimiento de
lo invaluable que el otro da, que es capaz de provocar una politica del disenso,
expuesta en el ‘enigma del intercambio ceremonial de dones’ presente en la instancia
de relacion y re-conocimiento con otro que genera el sacrificio.

El sacrificio sera entonces la dimension que permita relacionar la mutacion
antropologica que provoca el don, con la remocion epistemologica en la filosofia,
que trata de comprenderlo y aprehenderlo para proponer una ‘razén del don’,
cuyos presupuestos se han desarrollado principalmente en la ‘fenomenologia de la
donacién’ de Jean-Luc Marion, y que segun Jeffrey Kosky, conllevaria preguntar si:

Podemos pensar en el sacrificio sin recaer en el nihilismo que ve en
€l una pura destruccion o una practica ascética que esconde, detras de
esta destruccion, un proyecto oculto de autoconstruccion de un si mismo
en deuda tan sé6lo consigo mismo? (Es el sacrificio algo mds que una
voluntad de destruccion que preferiria destruirse a si misma antes que
no destruir? Por otra parte, afirma Marion, la fenomenologia nos permite
evitar un pensamiento del sacrificio en el marco de la economia, e incluso,
de las ciencias sociales. En este marco, sugiere €l, el sacrificio sirve no para
dar, sino para conseguir (ya sea favores de los dioses, la aceptacion del
otro, y cosas por el estilo) y se vuelve intercambiable. En ambos casos, la
verdad del sacrificio (que es una renuncia sin retorno) se convierte en su
no-verdad (una renuncia con el fin de recibir) (2012: 402-403).

El privilegio concedido por Marion a la fenomenologia, frente a las ciencias
sociales y la economia mundana, conllevaria a comprender que su concepcion
sobre el don se relaciona con la manifestacion de una gracia que no se intercambia,
debido a que paraddjicamente es parte de la economia del reino y el ‘gobierno
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divino’ cuyos dones son imposibles de responder, lo que generaria una ‘deuda
primordial’ (Graeber 2011), saldable solo con el sacrificio de si o del otro como
‘renuncia sin retorno’, producida por la relacion entre deuda-deber-obediencia,
que de acuerdo a Giorgio Agamben (2008) constituye la estructura de la economia
y la jerarquia de tal ‘reino’ y ‘gobierno’, cuya via de apertura quiza seria posible a
través de lo que se ha concebido como la ‘sagrada anarquia’ (Zegarra 2012) que
rebasaria la fenomenologia de la donacion de Marion por su incidencia politica.

En este sentido, para la comprension por parte de la economia o las ciencias sociales
de la politica paradédjica que genera la donacién, esta se podria relacionar mas
con la ‘desconstruccion del cristianismo’ sugerida por Derrida (Sherwood y Hart
2005) y expuesta por Jean-Luc Nancy (2008), como estrategia para contrarrestar
el nihilismo inherente a la estructura de la economia como ‘gobierno divino’ del
reino, por venir o no, sustentada por la economia del sacrificio del sistema de la
deuda primordial. La desconstruccion del cristianismo implicaria asi la provocacion
de un contra-don y una contra-respuesta, y por tanto, la anunciacion de una
responsabilidad alternativa, que haria posible pensar una comunidad de alteridad
en la que no solo seria posible la emergencia de una ‘antropologia de la donaciéon’
ocupada de lo invaluable, ‘lo sin precio’, sino también de una cosmopolitica de la
donacion; de esta manera, segin Kosky:

una fenomenologia [y cabria mencionar, una antropologia, una filosofia,
una economia, una estética] de la donacion salva al fenémeno del
sacrificio de la aporia en la que desaparece a merced del nihilismo, la
economia y las ciencias sociales. Inversamente, se podria decir que hay
en las practicas de sacrificio una reducciéon a la donacién en la medida
en que hace que no aparezcan objetos o seres, sino dones. [Pues] lo que
resulta especialmente provocador en todo esto es que el sacrificium,
“hace lo sagrado”, también hace retornar a la donacion (2012: 403).

Tal ‘hacer lo sagrado’ implicaria establecer entonces la dimension estética de tal
praxis del retorno a la donacién, susceptible de provocar una fenomenologia y
antropologia de la donacién ocupada en desmontar la aporia nihilista a través de
los tiempos del dar y los tiempos de manifestacion del don que compondrian el
acontecer del dar, en tanto plus del tiempo, su exceso e invaluabilidad, como forma
de diferenciacion del tiempo acabado del ‘opus dei’, el ‘officium’, el ‘sacrificium’,
como ejes de la relacion deuda-deber-obediencia.

Dar en sacrificio conllevaria en tal contexto establecer relaciones de re-conocimiento
de alteridad a partir de una cosmopolitica del dar que conllevaria una heterarquia®

4 Heterarquia es una nocioén propuesta para pensar las relaciones de disenso a partir de una
comprension del diferendo en la constitucion de la nocion de democracia, desarrollada
por Kyriakos Kontopoulos en The logics of social structure (1993).
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de relaciones disensuales capaces de desconstruir la economia de la muerte del
otro, presente en los regimenes de representacion de las actuales politicas de
la desaparicion de lo humano, la naturaleza, el mundo, lo otro; ante las que la
dimension cosmopolitica de la donacion pretende responder desde la asuncion
ética de la donacion de alteridad.

En esta instancia dar de otro modo expone de forma equivoca el don, pues
se trata de una dialéctica de la equivocidad en la que la paradoja de una ley
de la donacion tendria lugar. En el caso de Hénaff, el enigma del intercambio
ceremonial de dones tiene su lugar en este tiempo de la relacion de equivocidad
en la que las dimensiones multiples del don se exponen, de ahi que al revisitar
el acontecer del don como ‘Hecho social Total’, proponga la distincién entre
conceptos de totalidad, debido a que la propuesta de Mauss no se desarrolla a
partir de una teleologia del don, sino de la dimension heuristica de la donacion
que permite tratar la paradoja critica que su practica implica, por lo que el don,
el dar, el donar conllevarian al acontecer de una totalidad abierta que el estar-
siendo-presente sobrelleva. La dimension critica de la heuristica de las relaciones
de re-conocimiento en un presente multinatural® implicaria una poética y una
politica de la comparecencia entre dones y su relacion con el tiempo, de lo que
Hénaff propone como ‘el enigma del intercambio ceremonial de dones’, en donde
el tiempo del intercambio corresponde al acontecer de lo que se da, provocando
la apertura de la totalidad a partir de lo que concibe como ‘lo sin precio’, que
permite asumir una totalidad invaluable, inabarcable, incalculable, impredecible,
que se presentaria en la vida como don. Esto, ademds, sustentaria las 16gicas
paraddjicas de pensamientos econdmicos relacionados con una alteridad del
valor del don y su expresion en conceptos y practicas econdmicas diferentes
a las pendientes de la acumulacion y conservacion, como las generadas por
algunas 16gicas chamdinicas del don y el intercambio de dones relacionadas con
la praxis de una cosmopolitica de la donacién a partir del re-conocimiento de
la singularidad de un otro que se hace presente y comparece en el ayni, por
ejemplo, en libertad. Concebida como el poder que el don extiende, la libertad de

5  La nocién de multinaturalismo se ha desarrollado en el trabajo de Eduardo Viveiros de
Castro (2002; 2010) quien propone una apertura de la concepcion mononaturalista del
cosmos a partir del perspectivismo, comprendido como la posibilidad de ver como otro
una realidad. Tal como lo expone Anthony Henman, en el caso de ser Jaguar, al proponer
cinco elementos de la mutacién ontologica el multinaturalismo: 1) capacidad de curar,
negociar con fuerzas ocultas, 2) controlar la caza y la pesca visitando a los duenos de
los animales, 3) revivir tiempos miticos, dialogar con antepasados, legitimar la tradicion,
4) abrirse a lo teldrico, al establecer relacién con cascadas, rios, lagos, montafas etc.,
5) Tener la perspectiva de la bidsfera desde otra especie. Lo cual provocaria, como
destaca Henman, la posibilidad de ‘reinventar la civilizacién en una visién no tan
antropocéntrica’ que implicaria que ‘seamos todos, a veces, jaguares’. Mencion realizada
el 29 de septiembre en el marco del Encuentro sobre Etnobiologia realizado en Popayan
en el aflo 2015, a partir de la pregunta: ;Quién quiere ser Jaguar?’
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reciprocidad implicaria de esta manera el plus de la donacion y la desconstruccion
de su ley, asi la praxis del don, como destaca Jean-Luc Nancy:

Da la libertad, o la ofrece. Pues el don no es nunca y simplemente dado.
No se desvanece en la entrega del don, o del “presente”. El don es
precisamente aquello cuyo “presente” y cuya presentacion no se pierde
en una presencia acabada. El don es lo que sobre-viene a la presencia de
su “presente”. Ademads, €l se guarda, en esa sobre-venida y en su sorpresa
de don, como don, como donacién del don (1996: 163).

Tal sobre-venida del don involucra el plus del tiempo del intercambio ceremonial
de dones, mientras su precedente complica la posibilidad de pensar en una
antropologia de la donacion y una filosofia de la generosidad sin cuenta, debido
a que se trata del tiempo de la creacién sin reserva. En este sentido, Marion,
desde una posible relacion de equivocidad, provocada tal vez por la impredecible
‘sagrada anarquia’ de Nancy, propone que:

Nosotros damos mds de lo que tenemos, damos sin cuenta. Sin contar:
pareciera que damos sin cesar, dia y noche, sin medida, sin tregua; de
tal modo que donar implica disipar, dispersar, perder: dar es perder, sin
registrario en los libros de cuenta, sin precaucion, ni prevision, ni retorno;
en fin pareciera que nosotros damos sin conciencia, sin rendicion de
cuentas, sin saber (Marion 2001: 59).°

El don serfa entonces lo que desborda el registro, de ahi que sea impredecible,
impredicable, mas bien vivencial en el sentido extremo de la experiencia
como apertura del presente a lo otro que tendria lugar en la vida como sobre
abundancia y exceso. De esta forma, una antropologia de la donacién, implicaria
una antropologia de la sobreabundancia dirigida a la remocion del sacrificio por la
deuda infinita, de lo que excede lo humano como limite de la presencia y del ser,
para inaugurar una antropologia de lo invaluable,” lo que provoca la emergencia
de una antropologia de lo inaparente que genera sus presupuestos a partir de las
vivencias que incentivan una dialéctica paradéjica y de transcursividad, dirigida a
la comprension de relaciones de re-conocimiento de alteridad y comparecencia,
ocupada mas de la alteridad del valor de lo humano y lo no humano.

Proposicion que afecta la estructura de la economia de representacion de lo otro
al incentivar una antropologia econémica de alteridad que se relacionaria con la
comparecencia del ser generoso, es decir creativo, que gesta entre condiciones

La traduccioén parcial es mia.

El desarrollo parcial de esta propuesta se encuentra en un texto preparado durante el
transcurso de mis estudios de doctorado: Antropologias de lo inaparente. Saberes invisibles,
Epistemologias ausentes (2012).

~ O
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adversas otros sentidos de vida, como estrategia critica de lo que conlleva la praxis
hermenéutica de la razén chamanica, por ejemplo, patente en la asuncion de la
curacion del otro a partir de la devoracion o transformacion del malestar, que lo hace
ser el mismo y no le permite estar-siendo-otro-en-el-acontecer-del-presente, lo que
expondria la posibilidad de una economia de la de-pre-dacion como resistencia a la
relacion deuda-deber-obediencia, que conllevaria a la suspension del concepto de
crédito, como causa eficiente del malestar-en-el-mundo. En este contexto, el sistema
de crédito que sustenta lo que Lazzarato llama “la fabrica del hombre endeudado”
(2013), implicaria comprender la definicion de Marx, segin la cual:

Dentro del sistema de crédito, no es el dinero el que queda abolido en
el hombre: es este mismo el que muda en dinero; en otras palabras, el
dinero se encarna en el hombre. La individualidad y la moral humana se
transforman, a la vez, en articulo de comercio y en existencia material
del dinero. En lugar del dinero, del papel, son mi existencia personal, mi
carne y mi sangre, mi virtud y mi reputacion sociales, las que constituyen
la materia, el cuerpo del espiritu-dinero. El crédito talla el valor monetario
no en el dinero, sino en la carne humana, en el corazéon humano (Marx
Citado por Lazzarato 2013: 68).

El mal-estar-en-el-mundo seria entonces una forma de expresion de la clausura
ontologica del ser, provocada por el ‘espiritu-dinero’ sustentado en una metafisica
del valor y en una dialéctica y politica de la negaciéon de la vida que pierde su
cardcter invaluable, debido a que el plus de valor de la vida es reemplazado por
el plus que provoca la deuda, generando una inversion de los valores que paraliza
toda fuerza critica debido a que la subjetividad, las emociones que constituyen la
pasion, es suplantada por una hipdstasis que ‘talla’ es decir moldea el ser desde
una estética de la disolucion del espiritu.

En el contexto amerindio andino y amazoénico, la forma en la que se concibe tal
proceso, conlleva a reflexiones sobre el ser del colono cuyas acciones dirigidas
por una violencia particular, permiten a Davi Kopenawa (2013) proponer la forma
de vida que generan como una relacion con la tierra y la vida desde el ‘amor
a la mercancia’ o desde su mercantilizacion radical (merchandise love), como
expresion limite de la auto-destruccion. Kopenawa dice:

En el comienzo los primeros pueblos blancos en la tierra se parecian a
nosotros. Era una tierra donde estaban tan pocos como ahora nosotros
en nuestro bosque. Sin embargo, poco a poco su pensamiento se desvio
hacia un camino oscuro y enredado. Sus ancestros mas sabios y, aquellos a
quienes Omama cred y dio sus palabras, habian muerto. Sus hijos y nietos
tenian mas nifios cada vez. Empezaron a rechazar los dichos de sus mayores
tomandolos como mentiras, y poco a poco los olvidaron. Limpiaron todo
su bosque para abrir jardines mas y mas grandes. Omama habia ensefiado
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a sus padres el uso de algunas herramientas de hierro. Pero ya no estaban
satisfechos con ellas. Entonces comenzaron a buscar el metal mas duro y
el mas precioso, el que Omama habia escondido bajo la tierra y las aguas.
Rompieron con avidez buscando los minerales de la tierra. Construyeron
fabricas para fundirlos y hacer grandes cantidades de mercancia. Entregaron
sus pensamientos a esos bienes comerciales y se enamoraron de ellos
como si se tratara de una mujer hermosa. Pronto se olvidaron de la belleza
del bosque. Se dijeron a si mismos: “Haibopé! ;No somos los mids habiles
para elaborar estas cosas? Somos los mds inteligentes. Realmente somos
el pueblo de la mercancia! jNos expandiremos y no careceremos de nada!
iCrearemos también mascaras y pieles de papel (el papel moneda definido
por Kopenawa como: image skins), para cambiarlos!”. Hicieron proliferar
entonces el dinero por todas partes, asi como ollas de metal y cajas,
machetes y hachas, cuchillos y tijeras, motores y radios, escopetas, ropa
y liminas de metal. También se apropiaron de la luz, reproduciendo la
iluminacion natural de la tierra. Se sintieron muy satisfechos de si mismos,
establecieron poblados y terminaron asi imitindose unos a otros. De esa
forma las palabras de la mercancia y el dinero se esparcieron por todas
partes en su tierra (Kopenawa y Albert 2013: 327).

El mito del dinero y de la concepcion del papel moneda como mascara y piel
de papel, producido como secuencia de la creaciéon de mercancia, fundada
en la necesidad y carencia que sustentan las tecnologias de satisfaccion de si,
se propone en la narraciéon de Kopenawa desde una comprension critica del
sistema de vida que rige la moneda y el dinero, que asumido como dispositivo de
‘destruccion/creacion’ y simulacion de relacion, implica como expone Lazzarato
(2013), que la forma de insercién de la moneda en el tiempo cotidiano de la
vida, la hace un dispositivo que genera y reproduce una suspension de fuerzas
que forman y conservan un estado sustentado por imitacion, tal como expone
Kopenawa, la forma de esparcimiento y reproduccion de las palabras de la
mercancia; teniendo en cuenta que:

La moneda [...] expresa una asimetria de fuerzas, un poder de
prescribir e imponer modos de explotacion, dominacion y sujecion
venideros. La moneda es, ante todo, moneda-deuda, creada ex
nibilo, sin equivalente material alguno, como no sea un poder de
destruccion/creacién de las relaciones sociales y sobre todo, de los
modos de subjetivacion (Lazzarato 2013: 42).

La destruccion/creacion no seria entonces mas que la dindmica de la disolucion
de la renovacion de las formas alternativas de intercambio y relacion con
otros, que clausura la posibilidad del don, el dar, el donar al generar una
inhumanidad radical que provoca una asimetria negativa entre fuerzas y cierra
la complemetariedad/complicidad de las formas de intercambio de dones,
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relacionadas con la logica y la politica del pensamiento chaminico y de lo que
se podria proponer como la desigualdad activa de la reciprocidad del disenso
de una economia de alteridad. La concepcion de mercancia que expone
Kopenawa muestra entonces una euforia por la autodestruccion a partir de un
enamoramiento de los objetos, que fundamentan la nocién de propiedad de lo
que se conoce como el ‘hombre blanco’, caricaturizado por esta relacion con
la mercancia como alguien mas que celoso de sus bienes. La hermenéutica
de Kopenawa devela una erética de la mercancia, como fundamento de la
praxis del amor voraz de la carencia infinita, pues la asimetria negativa de las
fuerzas reducidas a potencias que niega la complementariedad/complicidad,
no implica la creacién o invencioén, sino la paradoja de la conservacion del
orden de la destruccion. La destruccion de si, el otro, la naturaleza, el mundo,
el cosmos, es la forma su in-satisfaccion, que impone de esta manera una
tecnologia canibal que se racionaliza en el orden del sacrificio como regulacion
de la deuda infinita. La l6gica con la que opera la racionalidad econdémica es
brutal y bestial en este sentido, debido a que instaura el orden legitimo de la
pignoracion del ser, la sociedad y la comunidad. En esta dimension Lazzarato
refiere a partir de Nietzsche que:

[...] la constitucion de la sociedad y el disciplinamiento del hombre
(“extraer de la fiera humana un animal manso y civilizado; en
sintesis, un animal doméstico” —Nietzsche, 1971-) no son resultado
del intercambio econdmico (en contra de la tesis propuesta por toda
la tradicion de la economia politica, desde los fisidcratas hasta Marx
pasando por Adam Smith), ni del intercambio simbdlico (en contra
de las tradiciones tedricas antropolégicas y psicoanaliticas), sino de la
relacion entre acreedor y deudor (2013: 45).

Mencion que reafirma David Graeber cuando en relacion al crédito, propone que
si se trata de la

cuestion de los origenes del dinero [cabe demostrar] que el principio
de intercambio surgié en gran medida como efecto de la violencia:
que los origenes reales del dinero hay que buscarlos en crimenes
y recompensas, en guerras y esclavitud, honor, deuda y redencion.
[Teniendo en cuenta que] En este sentido, es facil advertir que el
“dinero” no es el resultado de transacciones comerciales. En realidad lo
crearon los burdcratas para mantener un seguimiento de los recursos
y mover cosas entre los distintos departamentos. Los burdcratas de
los templos empleaban este sistema para calcular deudas (alquileres,
sueldos, préstamos) en plata (2011:19 y 34).

El crédito es de esta forma la sintesis material y subjetiva de la creaciéon de una
virtud de la obediencia que disuelve la relacion comunitaria y de complicidad
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alter-nativa,’ en donde se neutraliza la posibilidad de ser-en-comun-alteridad, a
partir de la reduccion del otro humano o no humano a recurso y que reniega de
cualquier plus de identidad. El espiritu es transformado asi en potencia laboral
a la que se le ofrece una posible redencion, denegando toda fuerza creadora o
de invencion. El contexto en el que el crédito opera degenera entonces en el
nihilismo, designado por Nietzsche (2007) como la ‘légica intrinseca de Occidente’
que sustenta al ser moderno, que busca acreditarse como ser, sea buscando el
sujeto trascendental, pretendiendo el ser absoluto, o sumiéndose en el Dasein a
partir de la conservacion de los fundamentos que le permitan soportar la carencia
radical que provoca la deuda infinita. Lo que se concibe como cultura occidental
colapsa entonces por la asimetria de potencias que produce la sintesis material
y subjetiva del crédito, la moneda y la deuda; ante las que el don, dar y donar,
constituyen la paradoja de una economia de la reciprocidad y la complicidad
criticas que pervive de forma transversal y en intersecciones en algunos de los
sistemas de intercambio amerindio andino y amazoénico que no dependen del
crédito. En este sentido Raul Prada Alcoreza menciona que:

[...] podriamos decir que, en el orbe andino, el ayllu sustituye al mercado.
Corresponde entonces a otra forma de distribucion y redistribucion, de
circulacion y de intercambio. Esta forma de circulacién no se basaria en
el valor de cambio sino mas bien en el don; es decir, en la valoracion de
las alianzas estratégicas. Esto corresponde de alguna manera al siguiente
desnivel complementario: entre el dar-el-don, es decir, la donaciéon de
valores culturales —que no dejan de tener un perfil de productos y una
cierta lectura econémica a nuestros ojos modernos— y el retornar-el-
don; es decir, la contradonacién de valores culturales. El desnivel se
produce entre la donaciéon de valores culturales, cuya materialidad y
contenido no dejan expresar su cardcter de tesoro o su vinculo con
la reproduccion social, y la contradonacion de valores que adquieren
la forma de valores politicos, entendiendo a €stos como compromisos
sociales, institucionales, familiares (2008: 86).

Transversales al analisis de Lazzarato en relacion al crédito como forma de la
deuda infinita, el don, el dar, el donar, serian acontecimientos que no dependerian
de la sintesis del crédito, pues no conllevan una deuda infinita en la medida en
la que en el contradonar transforman lo dado, debido a que no se devuelve mas
o menos de lo dado, se devuelve si fuera el caso, un don diferente a un donador
también distinto. Como destaca Dominique Temple en relacion al crédito:

8 La nocién de lo alter-nativo se propone a partir de la concepcion de Michel Rolph
Trouillout (2011) sobre ‘ser moderno de otro modo’ ante el ‘elogio de alteridad’ que regula
la diferencia y la neutraliza.
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La contradiccion entre las categorias de prestigio y beneficio es
estrepitosa. Son inconciliables. Si la conjuncién entre don y nombre
es un lazo irrecusable, 16gico, entonces el prestigio del donante ya no
pertenece a esta categoria, muy general, que confunde el interés material
y el interés espiritual. Es el interés espiritual el que se opone al interés
material. Los dos sistemas: de crédito, uno, y de honor, el otro, son
sencillamente antagonistas (2003: 37).

El honor seria de esta forma el plus que el crédito disuelve, al neutralizar la
subjetividad en una identidad dependiente, que debe su ser a otro debido a la
interiorizacion del modelo de pignoracion de la vida dependiente de la economia
como ‘gobierno divino’. La economia de la negacion de alteridad se instaura de
esta forma como sistema de relaciones, en donde el otro, al no tener que dar,
pierde el honor de ser otro, pues es un desposeido. La forma en la que se presenta
en Europa el deshonor que conlleva la pérdida del don, el dar, el donar, implica,
como afirma Lazzarato, que:

La inmensa mayoria de los europeos estin triplemente desposeidos
por la economia de la deuda: desposeidos de un poder politico ya
débil, concedido por la democracia representativa; desposeidos de una
parte creciente de la riqueza que las luchas pasadas arrancaron a la
acumulacion capitalista, y desposeidos, sobre todo, del futuro, es decir,
del tiempo, como decisioén, como eleccion y como posibilidad (2013: 10).

La pérdida del don, el dar, el donar, corresponderia a esta triple desposesion
que refleja la ausencia del plus de existencia que conlleva el estar vivo; de esta
forma, la desposesion implica la pignoracion o pérdida del espiritu, del dnimo.
Su carencia provoca nostalgia de origen y violencia en la medida en la que no
hay un sustituto para el espiritu perdido por desposesion. La continua requisitoria
atribuida a Occidente por ocupar el centro de la creacion, del mundo de la vida,
se podria decir que es provocada por la economia de la carencia de relacion
con otros, al sustituir el valor de la vida por el valor de la mercancia, pues como
expone Kopenawa (2013), el ‘hombre blanco’ se enamora de su propia falta,
hace de la desposesion de sentido politico, econdémico, de poder decisorio, la
expresion mas patética de la euforia por la autodestruccion actual. Ante tal ética
de la autodestruccion, el modo en el que se concibe la mercancia en el contexto
amazonico en el que Kopenawa vive, permite exponer formas de relacion con
los objetos desde una economia del desprendimiento, antes que en funcién de la
desposesion. Kopenawa refiere:

Como he dicho, los Yanomami no guardamos los objetos que hacemos
o recibimos, incluso si eso nos empobrece. Pronto los ofrecemos a
quienes preguntan o piden por ellos. Asi que rapidamente se van de
nuestras manos para pasar constantemente de una persona a otra. Por
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esto no tenemos realmente cualquier bien como propiedad. Cuando
adquirimos un nuevo machete de los blancos, poco después terminamos
dandolo a un invitado de la fiesta de reabu. “Al ser un habitante de la
selva, no quiero ser duefo de una gran cantidad de mercancia”. Por
eso al entregar algo puedo decir: Toma este viejo pedazo de metal que
Omama nos da. Lo he usado suficiente. No lo rechaces. Llévalo a tu
hogar. Haz un nuevo jardin. Daselo después a otra persona. Cuéntale
sobre mi a quien lo reciba y a sus parientes. Quiero ser considerado
con amistad lejos de mi casa. Quizad nos encontremos después y me des
algo (Kopenawa y Albert 2013: 331-332).

El plus del objeto dado se representa no por la devolucion de otro objeto para
generar un sistema de intercambio basado en la igualdad del valor, sino en el interés
de quien da, por —en un posible momento, inesperado, quizd improbable—, ser
considerado con o como una amistad. Lo dado en esta relacion en la que la contra-
donacioén no se prescribe se puede relacionar con la reciprocidad y la economia de
alteridad en la que el tiempo de contra-donacion no depende de la obligatoriedad
del dar, el recibir y el devolver, que generaria una dialéctica de intercambio, sino
que la abre por el impredecible tiempo de la contra-donacién, lo que permitiria
inferir que el tiempo de la reciprocidad dilata las relaciones de alteridad y permite la
extension de las relaciones de amistad y o parentesco, que podrian sustentar la red
de relaciones de la socialidad de seres que habitan el presente en comun alteridad.
Las relaciones de amistad y parentesco desde la reciprocidad implicarian entonces
un don, dar y donar alter-nativo, una economia de otro modo, mas afirmativa por
la diferencia del valor del don y la recepcion de contra-dones impredecibles que
provocan una elongacion del tiempo que permite no esperarlos.

No esperar un contra-don especifico en términos de valor, material o espiritual,
expone la paradoja que para la economia y la politica de acumulacién o reserva
representa, porque no se trata de un valor o un poder como retribucion y efecto
de una accidn, sino de un contra poder, una contra potencia que genera fuerza
por sobrecarga o sobre valor, es decir por la remocion del valor calculado o
atribuido y asi una transvaloracion de los valores no dependiente de la estructura
deuda-deber-obediencia, como se mencionaba anteriormente, sino que da en
libertad. El tiempo del don, el dar, el donar, al ser impredecibles exponen una
relacion inacabada y la apertura al intercambio en un tiempo incalculable y no en
un futuro prescrito, lo que desmonta la estructura de la necesidad. Si el crédito
se apropia del tiempo de la vida al constituir al ser endeudado minando su
confianza en si mismo, los otros, lo impredecible de la coetaneidad de la vida, la
cosmopraxis’ chamanica de la reciprocidad del don, el dar, el donar, restablecen

9  Juan Duchesne Winter establece la nocion de cosmopraxis en: Variaciones sobre el animismo,
el marxismo no tradicional, las nuevas ontologias y una futura cosmopolitica (2014).
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la fuerza activa que permite la reapropiacion del deseo y la decision generando
una conjuracion de la desposesion a la que se ha sometido la subjetividad.
El acontecimiento chamanico, la ‘fuerza cultural de las emociones’ (Rosaldo 2000)
que precipita, provoca reapropiacion de la fuerza, el dnimo y el espiritu; de ahi
que la experiencia chamanica no sea un ‘estado alterado de conciencia’ sino la
remocion de la deuda por ser, que transvalora la vida al renovarla permitiendo la
decision de cambiar o conservar el estatuto de la desposesion. En este sentido, la
genealogia de la deuda que realiza Lazzarato (2013), al ocuparse de la subjetividad
del desposeido, propone que la posibilidad de apertura de tal subjetividad, se
puede generar a partir de la asuncion de una ‘creencia-confianza’, sustentada
estratégicamente en la propuesta de William James (2004), que la propone como
una ‘disposicion a obrar’; en este sentido Lazzarato dice:

La aprehension del poder de obrar remite a un “modelo subjetivo,
el método de la creencia fundada en el deseo”. Empero, la creencia-
confianza o disposiciéon a obrar puede expresarse de dos maneras
diferentes. En un caso, es la creencia-habito la que provoca la accion;
en el otro, es la creencia confianza (o fe). En el primero el mundo esta
determinado, consumado, y todo estd ya dado, de modo que la creencia
es creencia en creencias ya establecidas. En el segundo, el que nos
interesa, el mundo esta haciéndose. Esta incompleto, indeterminado, y
esa incompletitud e indeterminacion apela a nuestro poder de obrar, y
este, a su vez, a la confianza (2013: 76-77).

En un contexto transversal al de Lazzarato y James, el pensamiento amerindio,
inacabado e inconstante relacionado con el poder, la generosidad, el acontecer
del don, asume la vida no como una potencia, sino como inacabamiento y por
tanto con un plus continuo, lo que provoca el acontecimiento de una politica de
la donacion sin reservas pues: “La creencia-confianza es aqui una fuerza que da,
jubilosa y confiada, un ‘poder generoso™ (Lazzarato 2013: 79); tal como ha referido
Pierre Clastres (1978), al destacar por ejemplo que el ‘lider’ del contexto amerindio,
es alguien que no acumula bienes debido a la sobrecarga que conlleva su relacion
de complicidad con el poder del don, expuesto en la forma en la que se asume
algunas veces la dimension politica del poder en el pensamiento chamanico, que
presupone un don del poder, que puede generar la guerra con un otro cualquiera
y que implicaria un don de dar la muerte, o que considera la diferencia critica de
la asimetria de las relaciones con lo otro del ‘hombre blanco’ para dar o donar un
sentido diferente a la vida y renovarla. En otras palabras, Davi Kopenawa expone:

Los blancos son codiciosos, hacen que las personas sufran en el
trabajo para ampliar sus ciudades y acumular ahi sus mercancias.
iLa mercancia es realmente como una prometida para ellos! iSu
pensamiento estd tan unido a ella que si se dafia, gritan enfurecidos!
iRealmente estdn enamorados de ella! Van a dormir pensando en ella,
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como con la nostalgia por la compaifiia de una mujer bonita. Ocupa
sus pensamientos, inclusive al dormir. Asi que suenan con su coche,
su casa, su dinero, y todo lo que sean otros bienes —aparte de los
que ya poseen y que desean una y otra vez. Es asi. La mercancia los
hace eufdricos y oscurece todo el resto de su mente. Al no ser como
ellos, nuestro pensamiento se encuentra con los Xapiri mas que en los
objetos que buscamos para el trueque, porque sélo los Xapiri pueden
proteger nuestra tierra y repeler todo lo que es peligroso enviandolo
lejos de nosotros. Si los blancos pudieran escuchar otras palabras que
las palabras de la mercancia, otras formas de actuar, sabrian como ser
generosos y menos hostiles hacia nosotros. No querrian comer con
voracidad nuestros bosques (Kopenawa y Albert 2013: 333).

El don del poder generoso, relacionado con la curaciéon en las practicas
chamainicas, conlleva la paradoja de la priactica de mirar a otro sin un juicio
definitivo, con la particularidad de proponer a la vez una escucha diferente a
lo otro, una escucha que permita no clasificar lo desconocido bajo categorias
de reconocimiento e identificacion sino de aprendizaje, de aceptacion de la
diferencia del saber del otro, sin juzgar; lo que implica no solo asumir el
pensamiento de alteridad como ‘otra racionalidad’ sino sobre todo como una
forma de expresar un poder sin imperativos y sin soberania que conservar;
lo que lo hace propositivo, creador de caminos y susceptible de didlogo,
intercambio, y alianza, pero no fusional ni de consenso, debido a que se trata
de un pensamiento generado por redes de epistemes de resistencia.

Lazzarato propone en relacion a la generosidad de esta forma de poder que
provoca ‘la confianza’,'® que por las paradojas que configura al interior de las

estructuras del sistema de dominacion del poder, genera ‘opciones’, por tanto:

(hay que escoger porque se trata de “posibilidades ambiguas”,
virtualidades que encierran diferentes alternativas) [Debido a que] para
que la potencia de obrar pueda desplegarse es preciso que lo posible
supere lo actual, es preciso que en el mundo haya indeterminacion,
un tiempo abierto que se esté haciendo, es decir, un “presente” que
envuelva bifurcaciones posibles y, por ende, posibilidades de eleccion,
de riesgos existenciales [ya que] son esas posibilidades y bifurcaciones
imprevisibles las que la deuda se fuerza por neutralizar (2013: 79-80).

La transvaloracion chamanica como forma critica de la asuncioén de la relacion
entre deuda-deber-obediencia, provoca ante tal neutralizaciéon, una suspension

10 Asumida como “la condicion de todo acto de creacion, tritese de creacion artistica,
creacion ética o creacion politica” (Lazzarato 2013: 79).
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en la dialéctica de la deuda y el régimen de representacion que clausura la
fuerza de obrar, al pulsar los nervios y nodos de las redes de relaciones del ser
con la alteridad de la tierra y sus habitantes, para provocar por saturacion de
diferencia el multinaturalismo de las relaciones, generando una conmocioén de
la subjetividad, haciendo que la posibilidad de una escucha diferente se dé y
desmonte la posesion por la deuda que genera la desposesion de espiritu.

En este sentido, las economias multinaturales permiten la posibilidad de la
reciprocidad como forma de un intercambio inter y alo especifico, es decir entre
humanos y no humanos. Algunos chamanes como pensadores alter-nativos gestan
las relaciones de intercambio inter y alo especifico que desfetichiza la mercancia
al asumirla como un material animado; es un animismo radical que permite
comprender el estatuto de la mercancia no como propiedad, sino como materia
de expresion o de clausura del don, el dar, el donar. La mercancia animada de
esta forma serfa una manifestacion de lo que Mauss expone como “algo que es
peligroso tomar” (Mauss 2009: 217) o de lo que Hénaff (2010a) propone como el
‘don pervertido’, que puede generar la instauracion de una logica de la deuda y
por tanto una desacreditacion de la fuerza creativa que sustenta el ser miserable
de la ontologia de la desdicha, fundamentada en la carencia cuyo ser melancolico
se representa como insaciable, pues es el sujeto de la ontologia de la desdicha
el que niega toda posibilidad al don, el dar, el donar, quien invierte su poder y
lo vuelca en la produccién de un ethos de la (auto)destruccion, que puede ser
confrontada por una inversion categoérica de los valores, visible en el “enigma
del intercambio ceremonial de dones” (Hénaff 2010a), pues el enigma expone la
elongacion del tiempo vy, por tanto, la posibilidad de recreacion del ser a partir de
la asuncion de su fuerza, debido a que se trata de una ontologia de la recreacion
del ser y de su invencion alter-nativa en el presente.

En el pensamiento amerindio andino tal fuerza se propone con el concepto
Kallpa, que significa “Poder, fuerza; jornal, potencia, esfuerzo; cosa grande”,
cuya cosmopraxis no se resuelve en fuerza de trabajo sino en la dimensién ético
politica de la generacion y la paradoja de una ‘obligacién’ de dar, que refleja
el concepto Kama en tanto: “Fuerza; culpa, delito, pecado; muela; verdad,;
facultad; obligacion”, relacionada a la vez con Kamachi, ‘Servicio’ y Kamana,
en tanto accion que conlleva: “Mandar, gobernar; crear, ordenar; cuidar, vigilar;
probar; controlar; decretar; prescribir; disponer; legar, donar” (Torres Fernandez
de Coérdova 1982: 131-132), cuya exposicion en el modo de ser chaminico
implicaria tener ‘salud’, es decir: Kamakkay: ser fuerte, creativo, dador, saludable.

De la ontologia de la desdicha sustentada por la deuda a la ontologia de la salud
sustentada por la reapropiacion de la fuerza, hay una crisis de recomposicion de
las relaciones de reciprocidad con la vida que se da en pachakamak como tiempo
de creacion y cuidado, y que genera renovacion a través del pachakutik como
tiempo de remocion y desapropiacion.

82



Economias de alteridad e intercambio

De esta forma las economias multinaturales de la reciprocidad del contexto
amerindio andino y amazoénico se podrian comprender como economias de la
renovacion, mas que de la conservacion y la acumulacion. Renovacion a partir
del intercambio como forma de transvaloracion del valor que conlleva su pérdida
o donacion, sin la espera efectiva de una recuperacion que duplique o aumente
su valor dado, sino que lo transforme en algo inesperado por inacabado, lo
que implica que el contra don puede llegar de cualquiera de los nodos que
compongan una red de relaciones multinaturales criticas. El don inesperado seria
entonces la forma que expone su tiempo, su elongacion incalculable y desmedida,
lo que conlleva que el contra don puede llegar en cualquier instante. Momento
que motiva la atencion constante al presente como espacio y tiempo de la
coetaneidad de alter-nativas creadoras, de la singular politica de resistencia del
pensamiento chamanico, expuesto por la forma paradéjica y critica de la creacion
e invencion de posibilidades de vida. En este sentido quizd es desde donde Silvia
Rivera Cusicanqui (2010), propone a partir del contexto relacional desde el que
reflexiona, que el pensamiento descolonizador seria posible desde: “La afirmacion
de ese nosotros bilingtie, abigarrado y ch’ixi, que se proyecta como cultura, teoria,
epistemologia, politica de Estado y también como definiciéon nueva del bienestar
y ‘desarrollo” (Rivera Cusicanqui 2010: 73).

La episteme de la resistencia inacabada hace viable entonces, la actitud
dialogica caracterizada por el disenso como forma de exposicion de la vida, que
permite desmontar la fusion de horizontes de pensamiento, para establecer la
reciprocidad critica de la complicidad entre saberes diversos. De esta forma se
podria comprender, como en otro nodo de la red de relaciones del contexto
critico, entre la inversion categorica del poder por intervencion de reciprocidad,
Kopenawa refiere el encuentro con lo otro del ‘hombre blanco’ en Francia, en
donde luego de padecer una enfermedad, puede ver a los ‘ancestros de la gente
blanca’. Kopenawa al recordar su estancia en Paris, dice:

una vez recuperados mis sentidos, en medio de la noche, sin saber en
donde estaba, ni lo que habia pasado, casi lloré por temor. Sin embargo
me las arreglé y permaneci en calma. Luché para levantarme, sin decir una
palabra. Lentamente desperté y miré a mi alrededor. Me dije “lOae! ;Sigo
vivo! jLos ancestros napénapéri de la gente blanca me buscaban para probar
mi fuerza y sabidurfa! Hacia mucho tiempo que nuestros ancestros abrian
camino hasta esta lejana tierra para que pudieran ir a danzar en nuestra
selva. jEsa era la razon!”. Los espiritus extranjeros eran curiosos, examinaban
mi rostro, mis ojos y mi cabello, qué tan diferente era de la gente blanca.
Revisaron cuidadosamente los ornamentos de plumas con los que los Xapiri
me acompanan y resguardan. Entre ellos decian “{Hou! ;Es €l un habitante de
la selva, el hijo de Omama?” Era la razon por la que me visitaban y ponian
a prueba. Durante las siguientes noches, en suefios, visité el lugar en donde
viven los Xapiri de los ancestros de la gente blanca. Un lugar escondido
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entre el frio de las altas montafas. Conoci toda clase de Xapiri extranjeros
y sus magnificas danzas, estin ocultos en las altas montanas desde que la
gente blanca dejo de llamarlos. Pude ver el deslumbrante blanco amoa bi
de los arboles en donde dejan sus canciones. Son de gran poder Xapiri
por lo que Omama los da con prudencia. Saben desarraigar y regurgitar
las enfermedades tan bien como el espiritu ave del cacique ayokoara. Son
capaces de derrotar a los malvados seres de la epidemia como ningin otro.
En mi suefo sus presencias me animan a hablar con la gente blanca con
valor y coraje. Me dicen: “jSé atento! Dales tus palabras en un tono que no
los prevenga y no te dejes engafiar por mentiras vagas. Tus palabras deben
defender de verdad la selva. Si todos sus drboles mas altos son cortados y
quemados, nunca volverdn a crecer. No importa como la gente blanca trate
de replantar otros arboles, nunca tendran la fuerza de aquellos que por
la fertilidad de Né roperi,"' crecieron al inicio de los tiempos. Unicamente
estos primeros drboles saben hacer que el viento y la lluvia, por entre sus
copas, bafien y sacien a los espiritus de plantas y animales. {Sin ellos la tierra
morird! (Kopenawa y Albert 2013: 343-344).

Entre lo propio y lo impropio el pensamiento amerindio andino y amazénico
genera rutas transversales, intersecciones que permiten un locus heterogéneo
que descapitaliza el valor por descentramiento; al no ubicarlo en el centro de las
problemadticas sociales permite la apertura de la estructura dialéctica de la deuda,
para por remocion dejar sin base, sin fundamento, la obligatoriedad a la obediencia
que impone. Entre conmociones y remociones este pensamiento se hace presente
en las cosmopraxis del pensamiento chamanico, permitiendo pensar la apertura de
economias multinaturales de renovacion y recreacion que a partir del intercambio
simbdlico generan procesos de reinvencion como los del Suma Kawsay que
encuentran resonancia critica en las comunidades de Colombia, Asia, Africa y que
a partir del fortalecimiento de una ancestralidad heterogénea, asume el encuentro
como el don, el dar, el donar de saberes cuyo valor permite desconstruir la estructura
subjetiva de la deuda, tal como expone Giussepe Cocco, cuando dice:

Aqui son las luchas innovadoras del movimiento negro, las politicas
de cuotas y la potencia de las cosmologias amerindias las que dibujan
nuevos planos de inmanencia, nuevas lineas de fuga mas alld de la
separacion instrumental entre hombre y naturaleza, sujeto y obijeto.
[...] El devenir-Sur es la negacién activa y constituyente de la division
Norte-Sur y, en consecuencia, de la propia nocion de Sur, es la negacion
del Sur y del Norte y al mismo tiempo afirmaciéon de un horizonte no
euro-céntrico y, por tanto, no antropocéntrico. El devenir-Sur es el
agenciamiento aymara-Bolivia-piqueteros-inmigrantes, son las periferias

11  Espiritu de la riqueza y la fertilidad en la cosmologia Yanomami.
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de El Alto, Rio de Janeiro y Buenos Aires que estallan en South Central
(Los Angeles) y en las banlieues parisinas. El conflicto no opone ya al Sur
con el Norte, sino que los atraviesa. La alternativa entre el devenir-Sur y
el eurocentrismo antropocéntrico no es una oposicion cerrada, sino la
apertura hacia una multiplicidad ilimitada (2012: 329).

Tales multiplicidades generan flujos de fuerza ingobernables por la reinvencion
de la vida que provocan, y exponen las resistencias epistémicas de otros modos
de pensar, como un llamado a una desobediencia civil alter-nativa, que excéntrica,
toca el pensamiento de otros, desde otro sur, inacabado.
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La polémica Derrida-Foucault en torno a la “historia
de la locura en la época clasica”

ORLANDO LENIN ENRIQUEZ ERASO

| siguiente escrito parte de un encuentro paraddjicamente inesperado y

deseado a la vez por mi: el encuentro que, por alld en los afios ochenta,

quise tener y tuve con el recién llegado a la universidad de Narifio, el
filosofo Bruno Mazzoldi. Y justamente ahi estaba el secreto de ese anhelado
encuentro, ya que desde mi juvenil formacion en la filosofia, quise saber sobre
la contestacion que Derrida pudo haber realizado a la respuesta desarrollada por
Foucault en 1972, a la critica notable que aquel le realizara en 1963 al segundo
capitulo de su monumental obra: Historia de la locura en la época cldasica (1981);
mas precisamente, a las primeras paginas del segundo capitulo del primer tomo
de la obra, el relativo a El gran encierro, paginas en las cuales el gran teérico
de la arqueologia de la mirada psiquidtrica, plantearia que el Cogito cartesiano
de las Meditaciones Metafisicas implico para la cultura occidental: la exclusion y
silenciamiento de la locura, paralela a su encierro institucional.

Asi que, a través de ese fascinante encuentro con el Maestro Bruno, quise saber
si existia, por parte de Derrida, alguna continuidad de esa gran polémica que
entablé con Foucault, y que los llevo al distanciamiento de su estrecha amistad
por largos afnos. Si queria saber si hubo o no continuidad de ese candente debate
clasico (Derrida — Foucault), era también para poder entrever la posibilidad de
que en la riqueza de ideas y planteamientos tedrico-conceptuales que emergieron
del mismo, se pudieran vislumbrar trazas discursivas y gramatolégicas para
forjar un pensamiento novedoso acerca de la complejidad histérica y cultural
del Sur de América, que siempre ha desafiado las miradas etnocentristas, desde
el pre-moderno colonialismo espanol y las modernas filosofias de la historia
inspiradas en Hegel, hasta los actuales paradigmas poscoloniales.

Recuerdo tanto el hecho de ese encuentro en el que, antes de preguntarle sobre
ese apasionante debate, con timidez y admiracion me presenté ante este ilustre
e inquietante filésofo y le regalé como prenda de mi admiracion un libro de
los cuadros del Bosco, que él acepto con mucho agrado y gratitud. Recuerdo
también su respuesta cuando ansioso formulé mi pregunta, respuesta enigmatica y
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desconcertante por cierto y que consistié en el regalo que me hiciera, diciéndome
algunas palabras alentadoras que he olvidado, de un texto suyo intitulado Nietzsche
en Artaud y ambos en el Golem. Lo cierto es que este erudito y criptico texto, si
bien no me dio explicitamente la respuesta anhelada, me dej6é algunas trazas
enigmdticas y muchisimas preguntas, con las cuales continué mi busqueda, sin
saber en ese entonces que la respuesta de Derrida se produciria anos después de
este encuentro mio con su intimo amigo italiano, en un gran homenaje realizado
en la década del noventa a Foucault, después de su muerte.

Asi que tuve que esperar algin tiempo para conocer la apotedsica respuesta del
fundador de la deconstruccion, y cuyo texto se integra, al lado de otros grandes
articulos, en el libro Resistencias del psicoandlisis (1997).

Mientras tanto, con las trazas que me dejara el texto del maestro Bruno, pude,
en una conferencia que realicé en un seminario de Etnoliteratura en 1997 (E!
silencio de los jaguares), al que fui amablemente invitado por él, al menos
intentar acercar el pensamiento derrideano sobre el farmakon, presente en su
Diseminacion y en Retoricas de la droga, a una historia suramerindia, algo
reciente, en torno al chamanismo y los entedgenos, y como introduccion al
cuestionamiento de los margenes de la subjetividad a-dictiva y devoradora de la
cultura occidental; conferencia que modificada después, constituyé el segundo
capitulo de mi libro Psicoandlisis y contemporaneidad, intitulado Simulacro y
devoracion en las toxicomanias de Occidente.

Pero después de esta y otras fecundas incursiones, al fin pude encontrar y
conocer, a finales de la década del noventa, el texto de aquella tan deseada y
esperada respuesta de Derrida a Foucault. Si bien se trataba de un homenaje a
este, no se dirigia hacia una continuidad del debate, por respeto a la ausencia
del amigo y pensador fallecido, no obstante, aunque lo retomaba, se orientaba
mas que todo hacia un desplazamiento del eje temadtico de la discusion en
torno al gran libro publicado por Foucault treinta afios atrds. Mas para entender
ese desplazamiento se precisa entender los aspectos fundamentales del debate
previo de estos dos grandes fil6sofos de la contemporaneidad, que han marcado
intempestivamente el devenir del pensamiento politico, ético, estético y
filosofico, con su divergente manera, gramatologica y arqueoldgica, de interrogar
la experiencia, el pensamiento, el lenguaje y la historia, mas alla del idealismo
trascendental y del positivismo hoy por hoy hegeménico.

Ese gran debate parte de la problematica inaugurada por el magno libro de
Foucault, en el cual, después de abordar en su primer capitulo Stultifera Navis, el
dialogo fascinante que en el Renacimiento sostuvo la razén con la locura a través
del arte, la literatura, el teatro y la filosofia, entre otros campos, y que configurd
la experiencia tragica y critica de la locura, se dirige en el segundo capitulo, “El
gran encierro”, a hacer la historia arqueolégica del encierro que la época clasica
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hizo de la sinrazén. A partir de comentar, en sus primeras paginas, el libro T de
las Meditaciones Metafisicas de Descartes, relativo a los obstaculos a superar que,
para la economia de la duda, constituyen los errores sensoriales, el suefio y la
locura. Foucault considerard que aquel no coloca a la locura en el mismo nivel
que los otros dos obstaculos para alcanzar la verdad racional:

Descartes no evita el peligro de la locura como evita la eventualidad del
suefio o del error [...] No es la permanencia de una verdad la que asegura
al pensamiento contra la locura, como le permite librarse de un error o salir
de un sueno; es una imposibilidad de estar loco, esencial no al objeto del
pensamiento, sino al sujeto pensante [...] En la economia de la duda, hay
un desequilibrio fundamental entre locura, por una parte, suefio y error,
por la otra. Su situacion es distinta en relacion con la verdad y con quien la
busca. Suefios y errores son superados en la estructura misma de la verdad;
pero la locura queda excluida por el sujeto que duda (1981: 76, 77).

A partir de ahi, se muestra el acontecimiento crucial propio de la época clasica, que,
a manera de un ‘golpe de fuerza’, se da por un lado, como la violenta decision de la
exclusion cartesiana de la locura, escindida del imperio racionalista del Cogito: .. ]
no se puede suponer, ni aun con el pensamiento que se esta loco, pues la locura
justamente es condicion de imposibilidad del pensamiento [...]” (Foucault 1981: 70). Y,
por otro lado, se da como el correlativo encierro clasico y después moderno al que fue
sometida la locura por todas las sociedades europeas desde finales del Renacimiento,
sea considerandola como ‘desorden moral’ (siglos XVII y XVIID), sea concibiéndola
psiquidtricamente como una ‘enfermedad mental’ (siglos XVIII y XIX). Acontecimiento,
entonces, de una exclusion y de un encierro de la sinrazon, que serd cuestionado y
clausurado por la incidencia rebelde de la obra inclasificable de unos locos geniales:
Nietzsche, Holderlin, Artaud, Roussel, entre otros, que al derrumbar las fronteras entre
razén y sin razon, harian posible no solo el entrelazamiento entre literatura y locura,
sino también la configuracion de un nuevo espacio discursivo, desde el cual habria
sido posible que Foucault escribiera su arqueologia sobre la exclusion de la locura,
colocandose asi en continuidad con esa estirpe de locos célebres.

Es ante esta problematizacion arqueoldgica de la exclusion racionalista y del
encierro social de la locura, que Derrida producird una critica contundente tres
anos después de la publicacion del libro de Foucault, en una conferencia intitulada
Cogito e historia de la locura, realizada en el College Phillosophique y a la que
este fue invitado por Foucault a través de una carta. En dicha critica a su admirado
maestro, recogida después en el texto La escritura y la diferencia (1989), Derrida
planteard que el ejemplo del suefio dentro de la economia de la duda, es mais
radical en el cuestionamiento del conjunto de los conocimientos de origen sensible
que el ejemplo de la locura; la cual es asumida después en la hipdtesis hiperbdlica
cartesiana del genio maligno, con la que cuestiona las ideas de origen inteligible
(como las ideas matematicas), para afirmar que el Cogito es el punto cero del
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pensamiento de la duda y que se erige mas alla de la oposicion de la razén a una
locura que habria que excluir y encerrar, y mas alla de toda configuracion histérica
del logos: “El acto del Cogito vale incluso si estoy loco” (Derrida 1989: 77).

Seria a partir de radicalizar este punto cero transhistorico del Cogito cartesiano, y
no tanto de inscribirse en el espacio abierto por los locos geniales, que Foucault
escribiria su relato del silenciamiento y encierro de la locura por parte de la razon
clasica, como un acontecimiento histérico. Es mas, Derrida planteard que esa
escision razon/sinrazon, no constituye un ‘acontecimiento histérico’, por el contrario,
configura la posibilidad misma de toda discursividad y de toda historicidad, las
cuales siempre para constituirse la dan ya por presupuesta. Ello implica que el
mantener esa escision como acontecimiento histérico, inevitablemente reenviaria
a una concepcion mitica y metafisica de un logos unificado anterior a esa division.
Asimismo, no existiria una razén no contaminada por la locura, ni una locura no
atravesada por la razon, de tal forma que no se podria hacer ninguna historia
de la locura, y menos un cuestionamiento de la razén desde una pura sinrazon,
absolutamente exterior a la razén, sino que tal critica solo podria hacérsele a una
forma finita e historicamente determinada de la razén y desde el interior mismo
de la instancia transhistérica de la razén, desde la estratagema de esta.

Ante esta potente critica, algunos de cuyos motivos se han resumido previamente,
Foucault no contesta inmediatamente, sino que espera el transcurrir de la década de
1960; tiempo en el cual él y Derrida consolidan sus problematicas arqueoldgica y
gramatologica, respectivamente, a la par que empieza un proceso de distanciamiento
personal e intelectual, promovido por criticas mutuas a través de seminarios y textos.
Tal es el caso del nuevo cuestionamiento emprendido por Derrida en un ensayo sobre
Artaud, La palabra soplada, de la concepcion foucaultiana del caricter transgresivo de
la literatura delirante; pero también, correlativamente, Foucault critica la concepcion
derrideana de la escritura en su seminario intitulado ;Qué es un autor?

Es solo al inicio de la década de 1970 cuando Foucault publicara su respuesta a la
critica de Derrida en un apéndice a su segunda edicién en 1972 y que enviara a
este disculpdndose por haberse demorado en la respuesta a lo que, en su nuevo
prologo, llama su notable critica. La respuesta se centrard en seguir insistiendo
en la diferencia de tratamiento que, en el libro I de las Meditaciones, Descartes
da a la locura y al suefo. Confrontando el texto del fundador del racionalismo
moderno con el anilisis de Derrida, Foucault indica que Descartes no excluye
sino que descuida la locura o la retoma en una experiencia mayor, €l planteara la
consideracion de que en la hipétesis del suefo, este es tomado desde su caracter
accesible como ejercicio mas que desde su caracter l6gico demostrativo:

[...] temo que Derrida haya confundido estos dos aspectos del suefio. Es

como si los hubiera recubierto con una palabra que los une por fuerza:
Universal [...] El suefio dubitabilidad de todo para todos. Pero esto es
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forzar las palabras, es ir mucho mas alla de lo que dice el texto cartesiano
[...] es borrar el caracter muy distinto de la extravagancia del suefio y de
su frecuencia; es pegar el papel especifico de esos dos caracteres en el
discurso cartesiano [demostracion y ejercicio] (Foucault 1981: 344).

Es a partir de esa distincion, que el arquedlogo del saber esgrimira el argumento de
que si bien el meditante es modificado por el ejercicio de tratar el tema del suefio
corriendo el riesgo de caer en el estupor, el ejemplo del suefio “por mucho que en
este punto modifique al sujeto meditante, no le impide en el corazén mismo de este
estupor, continuar meditando, meditando validamente, viendo con claridad cierto
tipo de cosas y de principios, pese a la indistincion, por profunda que esta sea,
entre vigilia y suefio” (Foucault 1981: 346). Lo que implicaria que en el suefio, en su
caracter demostrativo, lo que se alteraria es la verdad del objeto de la meditacion,
o sea, la verdad de nuestras impresiones sensibles, mientras que en la hipétesis de
la locura estaria afectado radicalmente el carcter epistemologico inverosimil de la
imaginacion (insani) y mas que todo juridico (demens y amens) del sujeto. Para
comprobar este planteamiento recurrird previamente a delimitar toda una serie de
oposiciones en el texto cartesiano, que Derrida habria omitido, oposiciones en la
naturaleza del ejercicio meditativo (vocabulario de la comparacion para la locura
versus vocabulario de la memoria en el suefio), en sus temas (la locura deformaria
la escena, el sueno la conservaria), su prueba central (la diferencia con locura no se
puede experimentar como en el suefo, sino que se verifica), el efecto del ejercicio
(ante la frase: ‘son locos, el ejemplo del sueno responde: ‘estoy asombrado”). Pero
también procedera después a recordar otras diferencias descuidadas por Derrida
(diferencias literales de las palabras, tematicas de las imdgenes, diferencias textuales
de disposicion y oposicion de los parrafos), antes de plantear el descuido de las
diferencias discursivas (a nivel de lo que al interior de la meditacién acontece, como
son los actos, sus efectos en el sujeto, su calificacion), o sea las diferencias inherentes
a lo que Foucault a partir del texto El orden del discurso llamaria practicas discursivas.
Por lo tanto, las Meditaciones cartesianas se tratarian entonces de un cruce entre la
practica discursiva demostrativa (encadenamiento sistematico de proposiciones) y la
meditacién como una practica discursiva que afecta y transforma al sujeto meditante,
calificindolo como durmiens o descalificindolo como demens. Y justo por ello,
la locura si seria excluida por el sujeto meditante en el texto de las Meditaciones,
no considerando la locura “como ejemplo insuficiente, sino como prueba excesiva
e imposible” (Foucault 1981: 362) Lo cual también anularfa la hipdtesis del genio
maligno ya que si este “retoma las potencias de la locura, es después de que el
ejercicio de la meditacion ha excluido el riesgo de estar loco” (Foucault 1981: 370).

Pero si Derrida no habia visto toda la exclusion cartesiana de la locura —lo que lo
llevé a replicarla en su lectura deconstructiva— seria porque es el representante
de una tradicion de pensamiento que reduce las practicas discursivas a las trazas
textuales, excluyendo los contextos histéricos de estas pricticas y los regimenes
de poder singulares en que estas se inscriben, lo que haria que dicha lectura, mas
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que configurar una metafisica, constituirfa una pequefia pedagogia, la misma del
comentario, que ensefia al alumno que no hay nada mas que el texto, pero que
en sus intersticios y blancos reinaria la reserva del origen.

Ante esta aguerrida respuesta critica, Derrida no contesta de inmediato, y se da, otra
vez mas, un periodo de distanciamiento personal e intelectual, que solo el incidente
de la detencion de Derrida en Praga, acusado de trafico de drogas, pudo suspender,
debido al apoyo decisivo y personal que Foucault le brind6 frente a los medios y
que aquel le agradecié después de superado el incidente. En adelante, se volverian
a reunir en algunas oportunidades, hasta que Derrida, a raiz de la muerte del
gestor de la arqueologia del saber, participé en 1986 en un homenaje al pensador
y amigo desaparecido, en la universidad de New York, con la conferencia: Mds
alla del principio del poder; conferencia en la que complica y matiza las tematicas
conceptuales del primer volumen de la Historia de la sexualidad de Foucault,
en especial las que sitdan al psicoanalisis como el continuador de las técnicas
confesionales y de direccion de conciencia de la pastoral cristiana. Para Derrida, se
trataria de situar en el mismo psicoandlisis freudiano y en otras vertientes del mismo
(como la lacaniana), una dimensién que no estaria del lado de la monarquia del
sexo, sino de la dualidad pulsion erética-pulsion destructiva, la cual no se inscribiria
dentro de ese imperio del dispositivo de sexualidad y su monismo y mas bien lo
objetaria, poniéndose del lado de la oposiciéon foucaultiana poder-placer.

Ahora bien, seria con el propésito del retomar esas complicaciones, que en otro
texto de homenaje en 1991, escrito con ocasion de los treinta afios de la publicacion
de la Historia de la locura, Derrida pudo retomar la aguerrida respuesta que en
1972 Foucault le hiciera a su critica. Pero la retomé no para continuarla, sino para
archivarla y luego de cuestionar el fetichismo del archivamiento, desplazar su eje
de Descartes a Freud, recuperando una expresion presente en aquel libro (Ser
Jjustos con Descartes) y que constituye el titulo del texto del homenaje y reflexion:
Ser justos con Freud. Ello para situar el texto de Foucault del lado desde donde se
escribe y no a partir de la época que describe.

Pero aqui se volvera a hablar de la Historia de la locura, destacando cierta
ambigtiedad y quiasmo de la problematica arqueolégica de Foucault frente a
Freud, lo cual se relacionaria con el hecho de que esta historia escrita por el
arquedlogo del saber, se inscribe y no se inscribe en la edad de la apertura, no
tanto del psicoanalisis en si, sino de ciertos psicoanalisis:

Ahora bien en el lado donde ella se escribe hay un cierto estado de la
psiquiatria, desde luego, y del psicoanalisis. El proyecto de Foucault, shabria
sido posible sin el psicoanalisis del que es contemporineo y del que habla
poco y sobre todo de manera tan equivoca o tan ambivalente en el libro? [.. ]
Ahora bien, Foucault quiere y no quiere ubicar a Freud en un lado histérico
estabilizable, identificable y ofrecido a una aprehension univoca [...] quiere a
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veces acreditar y a veces desacreditar a Freud, a menos que haga en verdad
ambas indiscerniblemente y al mismo tiempo (Derrida 1997: 114).

Tal ambigtiedad, segin Derrida, situaria a Freud en la mitad del libro de Foucault,
en el lugar de un balancin o de una bisagra, a la manera de un ambiguo portero,
unas veces del lado del que introduce a la época desde la que se escribe la
historia de la locura, pero mds que todo del lado irredimiblemente condenatorio
del guardian de la historia descrita que se cierra con él.

En cuanto al quiasmo, abordado por Derrida después de senalar la justicia
foucaultiana de no situar a Freud del lado del enmascaramiento psicologico de
la sinrazon hablante en la locura, dicho quiasmo se produciria en torno al genio
maligno, conceptualizado por Foucault como anterior al Cogito, que por la misma
razon ya no seria un comienzo absolutamente originario, y conceptualizado también
por €l como una amenaza permanente que representa la locura al paso por la certeza
del Cogito. A partir de senalar este quiasmo en la obra del arquedlogo del saber,
Derrida podra decir que esta amenaza permanente del genio maligno no significaria
otra cosa sino que el Cogito no excluye la locura, cuestion presente en el texto de
esa magna obra y que si se hubiese sefialado a tiempo hubiera evitado el largo y
dramitico debate. Pero también indicaria, en ese mismo texto, la impugnacion que
se realiza de la diferencia de los periodos clasico y moderno, ya que con la hipdtesis
del genio maligno, ya estaria actuando la época contemporinea en la misma época
clasica. Y a partir de esa recusacion de la diferencia epocal, Freud como en un
balancin o fort-da se situaria ambiguamente de ambos lados, que serian los dos lados
ambiguos del genio maligno: en el inicio de esa obra, situado del lado del hombre
contemporaneo, del nosotros de la sinrazon (Nietzsche, Van Gogh, Artaud, Nerval,
Holderlin, entre otros) y muchas paginas después e irredimiblemente, del lado de
los otros, de la Ley y del Orden, del médico-taumaturgo, divino y satanico a la vez
(Pinel y Tuke), que, en tanto heredero de Descartes, dominaria la locura (paginas
ultimas del capitulo El nacimiento del asilo), y también objetivaria y antropologizaria
la libertad (en el ultimo capitulo E/ circulo antropologico).

En conclusion, en “El nacimiento del asilo”, Foucault anulara de modo
inapelable a ese genio malo del médico taumatdrgico en la figura
del psicoanalista; lo hard (creo que es posible decirlo sin abusar de
la paradoja) contra Descartes, contra un cierto sujeto cartesiano auin
representado en la filiacion que va de Descartes a Pinel y a Freud.
Pero lo hara también, de buen o mal grado, como Descartes, como el
Descartes, en todo caso, que €l habia acusado de excluir la locura al
excluir, dominar o revocar (lo que viene a ser lo mismo) la potencia del
genio maligno (Derrida 1997: 136-137)

A partir de esta formidable lectura critica, Derrida procedera en lo que resta de su
homenaje reflexivo a recorrer admirablemente en otros textos de Foucault, mas
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que anteriores posteriores (como por ejemplo La arqueologia del saber e Historia
de la sexualidad), la incidencia de esa ambigtiedad y quiasmo del arquedlogo y
genealogista frente a Freud y al psicoandlisis, que si son situados por este de un
lado u otro de la figura del genio maligno, transformado también en genio bueno,
es porque Freud y el psicoandlisis, al igual que las épocas y epistemes, tampoco
serian unidades consistentes en si mismas, sino existencias histéricas paraddjicas,
contradictorias y desfasadas de toda identidad consigo mismas.

Por ultimo, habria que decir para concluir, después de este recorrido sucinto por
la tan anhelada y al fin encontrada respuesta derrideana, que no queda el sabor
amargo de una refutacion del texto de alguien que ya no estaria jamas presente para
responder. Lo que si quedaria es la sensacion angustiante y fascinante, a la vez, del
cruce, como no se ha vuelto a ver otra vez, de dos potentes pensamientos fecundos
e inagotables de nuestra contemporaneidad: el uno, el foucaultiano, dirigido a
cuestionar la unidad a priori de un sujeto trascendental a través de mostrar la variedad
y discontinuidad histérica de las racionalidades y épocas, asi como la dispersion
temporal de las subjetividades, para asi mostrar su singularidad y su contingencia;
el otro, el derridiano, situado en la frontera que separa la perspectiva trascendental
y la histérica, empenado en problematizar la historia como una differance infinita,
como una relacion de imparable reinscripcion y traduccion entre épocas y formas de
pensamiento, que disemina el sentido univoco y propio de una unidad textual, epocal,
subjetiva. Ante lo cual solo nos quedaria el suefio no de borrar sus diferencias, ni sus
distancias tedrico-conceptuales ni de clausurar el debate ante la ausencia definitiva
de los dos filosofos y amigos, sino el de una imbricacion mutua de sus pensamientos,
para continuar pensando y trasegando los caminos inciertos y complejos que nos
trazan las acuciantes problematicas de nuestro presente...y porvenir. Y mas que
todo si se trata de pensar la complejidad y enigmatica alteridad del Sur, surcado
como ha estado ancestralmente por escrituras y textualidades musicales que desafian
a la linealidad del logofonocentrismo occidental; asi como ha resistido siempre el
sometimiento a una larga historia de dominaciones politicas y discursivas, con las
cuales se han erigido las decadentes y hegemonicas democracias mestizas modernas
sobre la base de las violencias sin nombre de los pueblos Amerindios.
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Bruno Mazzorpi

Dime td — ;como pudo ocurrirseme ese exclamativo?

ace rato lo empleo en los emails. Lo adopté antes de enterarme de

la grabacion: - ‘{Hola! Bienvenido al 159, nuestra linea de operadores

internacionales. En pocos minutos nuestros asesores lo comunicaran con
su gente’. La primera vez que se me ocurrié empezar con ‘{Hola!’ fue en una carta
a Juan. No se me olvida porque omiti la hache. Apenas ahora lo asocio con la
bienvenida de la empresa de teléfonos. Lo quito.

Espero que este remedo de intimidad al descampado no te moleste. Eso si, nada
que ver con vitrinas tematicas, via Sade o Hiroshima.

Pero uno nunca sabe. Fijate en el ex-alumno al que hace cinco o seis afos
regalé una de las dos Honner Piccolo que mi padre habia aprendido a tocar
en la carcel de San Vittore, generosidad menos inducida por la nostalgia del
colegio J. J. C. que por la del gusto de aullar en compania: el otro dia, después
de haber llamado para darme la noticia de la muerte de B. B. King y enterarse de
la tuya, volvié con el instrumento y me ofreci6 su interpretacion de Babbo non
vuole (Capriccio italiano la llamo) seguida de un clasico vallenato animado por
un arreglo bastante simpdtico, lo admito. Tuvo la bondad de anadir Midnight
Cowboy pues, sin poder ignorar que el obsequio habia sobrentendido su
compromiso con un combo de blues indeterminado, debi6é creer que ese tema
sugeriria la atmosfera mas parecida a la que yo esperaba sino para desahogarme
por lo menos para halagar el recuerdo de los desahogos de antafio, el hecho es
que no aguanté mas y habiendo cedido de golpe al motivo de Big Bill Broonzy
arrastrado desde cuando llegué en el 61, ya sabes, Saturday Evening, lo que saco
a relucir el amigo fue una camara que de Piccolo no tenia nada, mientras por la
mafianita aparecia en el correo un youtube del ‘polifacético Bruno, movido tal
vez por la reciente muerte de su esposa...” Lo arranco.

¢No te habia contado lo de la dulzaina?
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En la 8* con 47 pasa la vendedora de tamales.

Se me derriten y derraman titulos, nombres y pregones babeando por el término
‘envoltura’, sea al sostener las simagrées que con la moina u ‘onomatopeya
gatuna’ de Oli y Devoto comparten rasguios tras Le Robert, diccionario histérico
al tanto de ‘sime a groe ‘simio con garras”, figura ‘aparecida en el Henao (cfr.
simagraw en valon, chimagrue en el Molinet, fines del s. XV°) a manera de
antigua denominacion del diablo’, siempre que de ‘pagar rubies sobre la una’ se
trate, payer rubis sur l'ongle, y por revoltura de punta en fundamento to pay cash
on the barrelbead, ‘pagar contante y sonante sobre el fondo del tonel’, desde la
estiba del Pequod a fuer de prenda pactada con el pegote seminal de la madre
del vino y los relampagos del apice coérneo ad hoc (habras notado, ultimamente
recurre con desenvoltura la forma adverbial que hoy resalto, alejo y someto a
bastardillas facultativas, por no decir omnimodas picando mis de un ojo a los
pechos que la pseudopaciente del medicucho llamaria ‘plenipotenciarios’ en
vista de ‘algo asi como una presion por via diplomatica’, colgada en seguida
la pregunta: - “A proposito, ¢nunca sufrié de los pezones? ;Ardor, irritacion?...”
(Onetti 1950: 108), vaya papd, como si insatisfecho de los piercings filologicos
que desapruebas en defensa de la cohesion idiomdtica y el empaque discursivo
al fin pretendiera asumir parpadeos alienos, ostentar al intruso en la cifra de una
xenofilia desaforada, aqui justamente, en el enfoque del caso mas proximo y
puntiagudo, domésticamente exclusivo: no por contrariarte, faltaria mas, mucho
mas, secuelas pedantes harian falta, empezando por los descuidos del paisano
insensible a las maniobras mitico-eméticas y al chorro de posesivos sobre la boca
ad hoc, la del cachondo que no la ama suficientemente para regalarse el reventon
de otros labios, inalienables casi por el contrario, los de la censora representante
de la austeridad secularizada y acérrima enemiga de “dogmas ‘mitocarcomidos
[mitheux; carcomiticos; vo-mitici]” (Klossowski 1965: 167; tr. Alban y Garcia 1997:
126; Marmori 1981: 80), Roberte, cuyo lapiz castigador afila y repule de antemano
no solo el indice apuntalando la exclamacion inane:

‘iSalga! cree decir con una voz blanca, mientras no hace que mear mas
recio [Sortez! Croit-elle dire d’une voix blanche, alors qu’elle ne fait
qu’uriner de plus belle; [Salga!’, cree decir con una voz neutra, cuando
no bhace mds que orinar mds y mejor; Con un filo di voce crede di dire:
‘Escal’, ma non fa che urinare a piit non posso/ [sino también] liso y
admirablemente convexo [bombé: abombado; convesso] (Klossowski
1965: 138; tr. Alban y Garcia 1997: 69; Marmori 1981: 48).

el glande del desposeido que viola el secreto del pulquérrimo excusado en pos de
garras y belfos a medio cerrar entre hender vy fingir, ‘fisura’ y ‘ficciéon’ (dicho sea no
tan de paso Peter, el musicologo que en el 2003 discurria alrededor de las haunting
melodies en honor al volumen de Marie-Louise Mallet recién salido, La muiisica en
respeto si no traduzco mal, justamente mientras a mis espaldas jadeaba la jauria de un
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hit del milenio pasado, larvas parisitas insufladas por entrega onirica poco inmediata
aunque capaces de perseguirte durante jornadas enteras, el amigo que en el 2005 llegd
a temer que sus reflexiones rebotaran de la Cédtedra Derrida — El temblor: las sonrisas
antes de aparecer muy al norte en letras de molde, sin excluir otros motivos de
disenso: en la oficina del “Instituto Pensar” al desbaratar con mystiques y moustiques
el enlace de mistica y musica no tan inocentemente sugerido por el director del
Instituto, asi como al desplazar el cruento crucifijo en la habitacién de la Universidad
de la Salle que se le habia reservado hacia las espirales de chinchulines caidas como
esdrdjulas sobre macarrones en La Bunga del Sinii, el restaurante de la 116 donde
almorzamos con €l y Laura Odello, su compariera, Génica y Gabriel también, en aquel
entonces todavia lejos de volverse medio vegetarianos, Maya, los nietos y nosotros,
verdad sea casi dicha faltaron apenas los dientecitos de Elaine hincados en el cuyque
suum para que el encarnizamiento de toda la familia insinuara sendos fantasmas de
antropofagia misionera... el hecho es que un par de afios después, mas o menos
nada que ver u oir con estos chismes, prolongando las circunvoluciones alrededor
de la necesidad del blow up multiplicadas en Derecho de miradas a propésito de “la
ley de las damas y de la fotografia”, partidas y particiones de espejos metonimicos
cerniendo y concerniendo talles y detalles de Claudia y Camila, a no ser de las
dos por tres en una coma del famoso aceite, a ser y reser una por una en miles,
la Subcomandante Galeano o Subcomandante Insurgente Marcos que a través del
pasamontafias o del paliacate segin me dicen dijo que “detras estamos ustedes” (SCI
Marcos 1995: 314), la misma de la que se afirma “hela nuevamente partida/parte fla
voila de nouveau partie]” — (Derrida 1985: XXID), sin que por eso sea dado inferir una
extension desconstruyente del privilegio reclamado por Guy de Savigny, en suma y
en division “derecho de mirada” (Klossowski 1960: 51) relativo a la mezcla del esposo
de Roberte, por poco Théodore en persona, descarado que en letras impresas por
Firmin-Didot a cuenta de Jean-Jacques Pauvert dignas de los mas liberales descuentos
para agentes universitarios declara “yo escribo para mi”, revuelto y fundido con el
sefior K. “quien, muy por su parte, escribe para todo el mundo” (Klossowski 1960:
51), ius aspectus de identidades provisionales constrefiidas entre balaustres de hojas
metalicas, rutilantes letras cabalisticas habidas y por no haber, una tras una por otra
en otra, enésima version del desfile de cohortes angelicales subiendo y bajando en
Bethel (Génesis 28, 11-19), barajados y rebarajados incontables 22 Authioth Yassod, de
una vez por todas y sin mediaciones femenino plural y singular masculino, en el afio
203 de mazmorra a firmamento exiguos peldafios broncineos entre las tajantes alas
del suefio de santa Perpetua antes de ser echada a las fieras: - “A ambos lados de la
escalera habia clavadas todo tipo de armas de hierro. Habia espadas, lanzas, garfios,
cuchillos, jabalinas, de modo que, al no subir con mucho cuidado y mirando a lo
alto, los hierros le desgarraban y se dejaba la carne en ellos” (An6nimo tr. De Riquer
2015: 31), sin apurar aqui el conducto que por intercesion de la imago del cuerpo
fragmentado de lacaniana amnesia lleva al ‘acecho’ de los pedacitos del agente doble
que no terminan de hacerse legibles, martirio del affiit cuyo espion-espiado no acaba
de verse lector-leido segin el testimonio de sus propios ‘trozos’, eufemisticamente
hablando ‘pasajes textuales’, aunque desvertebrados (se alquilan batas de laboratorio),
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brani si el infinitivo sbranare empata con ‘devorar lacerando’ como todo autopicadillo
que se respete sin ganar de ceguera o perder de vista las llagas del fuste discursivo
que de todo affilteur hace un ‘afilador’, Monteverdi mediante, Peter de nuevo sobre
la implicita pista de La tarjeta postal de Sécrates a Freud y mds alld, envio del 26 de
septiembre de 1978, casete con el Combattimento y ‘unos cuantos cabellos’ —;por
dentro o por fuera?— trasquila a troche moche la traductora —donde se deletrea entre
Clorinda y Tancredi el retintin de esponsales cruzados con divorcios italo-germano-
anglo-franchutes (Derrida 1980: 170-171; tr. Silva, 2001a: 153-154), ademads del abrupto
incipit del 31 de julio de 1979: “escuchando a Monteverdi que de la palabra ‘madrigal’
yo no estaba seguro. Es un canto a 4, 5, 6, 7 voces. Sin acompafiamiento musical
(alrededor del XVI°). La palabra tendria relacion con los ‘rebanos [ftroupeauxf, con
el canto del rebafio, pero algunos la acercan también a un forma fun forme; una
Jforma {sin menospreciar el coro de back-singers alérgicos a las micrologias, el cuerpo-
a-cuerpo con la lengua y el trabajo de la letra, algin estudioso se habri fijado en
las conjunciones y disyunciones hiperacisticas de las enmiendas, seudo-enmiendas,
impresas y manuales, repensamientos y plusvalias de lapsus, sean sintomaticos a
primera vista o insignificantes a ninguna, deslices no siempre aparentemente tan
romos como el que exigi6 la vocal de su puno y letra afiadida al ejemplar de La tarjeta
postal recibido en la isla de Providencia, sino mas freudianamente conchudos como el
que podria enredar la reputacion del autor de un mensaje dirigido a Cézanne citado
en el prélogo del librito llegado a San Andrés en el 79 (Derrida 1978a: 6; tr. Gonzilez
y Scavino 2001b: 16) si no estoy mal, tropiezo significativo (debidamente corregido
en la version editada por Paidés) al extremo de reclamar la enfitica advertencia
rasgueada en lapiz al borde del ‘Passe-partout’ especifico: - ‘p. 6 Restitucion de la carta
desviada a Emile Bernard, no Male (joh lapsus!)’, o como el percance destacado en el
intraducible ‘Fourmis’, donde los ‘pequenios estrangulamientos’ de hormigas, hormigos
y conmigos, asi como todas las escansiones, tajos y cesuras de los ‘insecta’ pertinentes
(Derrida 1994: 75) —emparentadas, dicho sea de refilon, con los ‘cuadraditos muy
regulares’ de la columna genética de Glas— acompanan el break mayor o ruptura
maestra del desatino casi sobrenatural aprovechado 23 anos mas tarde, carambola de
un bicho devuelto a santa Ménica por intercesion de la Virgen de Genet:

Cierto dia tuve la suerte de ver aparecer un gazapo [coquille] tan
necesario cuanto aleatorio en las pruebas de uno de mis libros (De la
gramatologia). Sobre una pagina completamente blanca, inmaculada,
habia citado, en epigrafe, una frase de las Confesiones, las de Rousseau
en esa oportunidad, no de Agustin: ‘Me encontraba como si hubiese
cometido un incesto [inceste/.” El tipografo habia escrito, y por un instante
tuve la tentacion de no tocar nada: ‘Me encontraba como si hubiera
cometido un insecto finsecte] (Derrida 199: 94)...

bajo todo aguijon de invidencia, detallazos fisiotextuales no necesariamente de corte

rabinico, laser preciosista mucho menos, remociones vulgarmente polipopsicosomaticas
mas bien —cagate en la petulante cacofonia de tanto neologismo— mas azarosas y
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fecundas que las cargadas por un agente tan consciente de sus metidas de pata como
el compositor y cineasta responsable de Ludwig van, Mauricio Kagel, atentisimo a la
transgresion de las obviedades sonoras, por supuesto: “Adoro esos pequenos errores
del lenguaje que incumben al mismo tiempo a su esencia y su forma, porque, para
qué mentir, a menudo yo también los hago. Creo en la creatividad de los errores del
habla” (Kagel 2011c: 209-210), creencia echada a la denuncia de lo descontado en el
mismo ejercicio transgresivo y en nombre de bien calibradas complicaciones: “Creo
que los desafios deben encararse por medios legitimos. Con esto quiero decir que
la provocacion —étaper [sicl le bourgeois— en determinadas circunstancias es algo
sencillo” (Kagel 2011b: 215), lejos entonces de la seminconsciente eficacia sociopolitica
indiscernible del difuso trayecto argumental de ‘Titulo (por precisar)’, cada vez que
la conferencia dictada en Bruxelas en marzo del 79 parece brindarse en los términos
de un destape otrografico sumamente contradictorio respecto de la ley del ‘dia’ en
cuanto jour o luminosa legitimidad, pues no por nada, no por metatesis pendiente del
zarzo, después de haber observado y hecho observar que “sin embargo este malestar
en vosotros, estas incertidumbres errantes entre olas o espumas semantica /écumes
sémantique [sicl] en desplazamiento, no las domindis” (Derrida 1981: 8), se le dilata el
paréntesis: “(es de ortografia, de la ley y de la escritura, de la justicia y del derecho en
relacion con la grafia, de lo que he venido a hablarles esta noche)” (Derrida 1981:12),
imaginate, para que las primeras palabras de la dedicatoria del estratto o ‘separata’ de
Nuova corrente llegado ya no sé por ende ni adonde, las dnicas que hoy por hoy me
resultan legibles, precisaran al justo: “Estd lleno de ‘gazapos’ italicos pero ya no tengo
el valor...”} del bajo latin (matriale, lee ‘matrimonial’)” (Derrida 1980: 240; tr. Silva
2001a: 214), tras la perfecta saetera de Sobre escucha — Estética del espionage:

... prestando la oreja a Orfeo y sus avatares: ahi donde la sobrescucha
[surécoute] encuentra su limite, ahi donde, produciendo su propia ruina
acaba por anunciar la desconstruccion o el descanto [déchant] de ‘todo
suefio de teoria general’, de toda ‘mirada total’ como de toda telescucha
panacustica. Y lo que resta entonces, es esta escucha disonante, dividida
de si misma, que apodé split-hearing: no la escucha de un intervalo o
de un acorde disonante, sino una escucha que llevaria en si misma su
disonancia, su duplicidad irresuelta, su fision no reabsorbida en una
fusion (Szendy 2007: 148),

para que aguantes estos roces blasfemos, ajenos ma non troppo a la voluntad de
busqueda, fente y feinte no tan contundentes cuanto las mentidas rendijas de la
abestiada inquilina al otro lado de la pagina, toda vez que sus “parpados se corrian
como gruesas membranas callosas, como valvas cuyo golpe seco podia adivinarse”
(Onetti 1950: 116), ni de fundas castafiuelas de la Queca, jamds veneras de la madre
de Marcel, pero hazme de una vez el favor de acoger el cruce de tanta magdalena
sagaz con uflas-de-gato obtusas, ya que tan aparentemente estamos, mestizaje de
bizcocho hegemonico y galleta subalterna en bafio de chocolate mosqueado de
chispitas estilo surefio, concede a esta sombra de lengua lamer algin tanto los
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pétalos vaginales de la palabra compuesta recurrente en el parlamento del Coloso,
destacado miembro de la Guardia Suiza cuya pinta consta de bandes en recios
colores contrastantes, emblematicas ‘tiras’ del Estado Vaticano, bandements a ojo
de buen cubero tal como requieren las carnestolendas en Villaviciosa de Santa
Maria, no una sino multiples y divididas ‘arrecheras’ del mismisimo Oscar Owen
disfrazado de O a O si la aporia topontologica del “ser la habitacion y estar fuera de
ella” (Onetti 1950: 262) correspondiese al engafioso movimiento del “estar alli y no
estar alli, entrar cuando se esta adentro [étre la et n’y pas étre, entrer quand on est d
Uintérieur; estar alli y no estar, entrar cuando se estd en el interior; essere presente
e non essserlo, entrare quando si é gia all’internol” (Klossowski 1965: 109; tr. Alban
y Garcia 1997: 15; tr. Marmori 1981: 17), a lo largo y a lo estrecho de la comisura
del utrumsit, frontera en frontera, delgada pared tras pared circunfusa, pagina por
pagina, valva con valva, ojal en ojal, hizmelo otra vez ese favor, amor mio, los dos
pegaditos, utrum con sit, a 1o inmenso y a lo corto pronombre neutro que introduce
el primer elemento de la disyuntiva aunque el segundo no asome con la tercera
persona del subjuntivo presente del verbo esse, hipotesis muy en suspenso entonces
sino enigma por resolver con el auxilio del Aquinate y su Quaestio LXXVII (guifio
de alabardero absorto en la salsa de espera de un consultorio del Carpaccio: “sLa
pasion es causa de pecado?”; sin dejo ortografico interrogativo: - “Utrum animae
passio sit causa peccati”), aparentemente nada que ver con la homonimia del mismo
pronombre devuelto al género masculino y al substantivo uter en que ‘odre’ se
traba con ‘Utero’, amén de la cortina o telon de fondo favorable a los despliegues
y repliegues de la conjetura —acaso teoria— bosquejada por la persona de acento
espafiol en el umbral del reservado dispuesto para los habitués del restaurante que
no viene al caso nombrar, rincén tipico de la carnavalesca Santa Marfa en tono con
el humanismo ateo de Roberte: “Quizd, como habra vislumbrado el doctor, todo
esto no sea mas que una etapa de la lucha secular entre el obscurantismo y las
luces representadas por el amigo Junta” (Onetti 1950: 273), compadre Junta, sin
haber volteado del todo la pagina de la que pudieron rezumar las espectaculares
secreciones de ‘theorter’, ni acudir a Beuys halagando la cresta del dragoncillo
emergente de theory y theater celebrada por el promotor de tamafia Gramatologia
aplicada (Ulmer 1985: 229), a no saber propiamente que:

La Madre revienta la dltima. Hay toda una ‘teoria’ del acontecimiento
ahi — desde luego por teoria escucho y entiendo featro — cosiéndose con
las mismas hilachas filiales /qui se coud des mémes fils; sewn by the same
Sfilial filaments; die aus denselben Féiden/S6bhnen (fils) gestrickt ist; che si
cuce con gli stessi fili; que se cose con los mismos hilos e hijos], toda una
teoria de lo inmemorial también. Pero la teoria — siempre ciega en este
punto — nos seduce menos que el acontecimiento que se deshilacha /se
défile; slips away unraveling [se défilel; sich fortstiebl/in Deckung gebt
(se défile); sfilaj en el taller, en el texto, en escena (Derrida 1974: 93; tr.
Leavey y Rand 1986¢: 80; Gonder y Sedlaczek 2006b: 91; Facioni 2006¢:
391; De Peretti, Ferrero y amigos 2015b: 93),
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hegeliana y genéticamente hablando, chan con chan de Junta traspasado en medio de
vida natural y espiritual, bestial beato, santo entundado, hermano guién por excelencia,

entre las dos vidas como su trazo de union ftrait d’union; hyphen (trait
d’union); Binderstrich (trait d’'union); tratto d’'unione; como trazo que las
unej, su contrato o su contraccion, la muerte. Pero también el espacio de
juego metafdrico y la analogia que nos interesa aqui al titulo de la filiacion
[au titre de la filiation; under the title of [au titre del filiation; unter dem
Titel der Sonnenschayft [filiationl; a titolo di filiazione; en calidad d filiacion]
(Derrida 1974: 95 tr. Leavey y Rand 1986¢: 82; Gonder y Sedlaczak 2006b:
93; Facioni 2006c: 95; De Peretti, Ferrero y amigos 2015b: 95).

microfono de muerte casi en vida, pequefia raya a media altura sobre el filo del
renglén, actleo de mantarraya en equilibrio incierto amarrando y desgarrando
antecedente y consecuente, ni en dash ni em dash —ni trattino— su funcién es
cohesiva —ni [lineetta— espia de los abruptos desvios del pensamiento —bonche
de Glas esparrancado, se graba sobre el pilar izquierdo la similitud del rehilete
constrictor y separante para rozar dos lineas en blanco que rodean la basa, por no
decir extremidades de la magistral caridtide del filosofo de la Logica, con y sin comillas
anclaje de zombi conforme al bloque pedestre de las sirenas de Giacometti, parientes
transgénicas del Chullachaki ya que mas o menos estamos—:

¢La ‘vida’ tiene aqui o alld su sentido propio [son sens propre; its own
proper, literal sense; seinen eigenen Sinn; il suo senso propiof No hay
que escoger. La vida no tiene aqui o alld su propio [son propre; its own
proper(ty), its own literalness; sein eigenes; il suo propio; lo suyo propio],
se produce como el circulo de su reapropiacion, el retorno a si antes
del cual no hay si propio [le retour a soi avant lequel il n’y a pas de soi
propre; the self-return before which theve is no proper self; die Riickkehr
zu sich, vor welcher es kein eigenes Selbst gibt; il ritorno a se prima di cui
non c’é sé propiof. Nada precede el retorno (Derrida 1974: 95; tr. Leavey
y Rand 1986¢: 82; Gonder y Sedlaczak 2006b: 93; Facioni 2006c: 95; De
Peretti, Ferrero y amigos 2015b: 95),

teta de idea y guillotina ad hoc, con y sin choque de parpado, sin y con apezonada
pupila, justo en frente de la seccion inferior del fuste de la columna derecha erguida
en la pagina recién expirada, delante del monumento a la ceguera del presunto
jinete de lo suyo, admitido el subjectil del momento —alguna jota querra el supuesto
soporte para no correr el riesgo de perder no digo de vista sino de otros sentidos
los jetazos de jet y jeter sin los que se soltaria de una vez el proyectil, bien de la
Academia atenta al “arag. jetar, del lat. iectare, iactare, ‘arrojar’, acogiéndolo en
primer lugar como ‘tr. ant. echar, jitar’”, bien de Cuervo dado a colegir “echar’
con ‘port. ant. geitar, arag. jetar, desleir (‘jetar la salsa, jetar un ajo y echarlo en el
guisado”), jitar, arrojar; echar fuera; cat. gitar (ant. getar), arrojar, vomitar [...] acaso
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sea preferible sacarle de ejectare, intensivo de ejicere, arrojar afuera’; sin fruncir a
Corominas” (Mazzoldi 2011: XXIX), aunque sea para entretener las rocas que, por
mas volatiles, aztcar de singularidad, inhiben la carrera en pos del idioma ad hoc
y relativo arrojo donde no viene al caso comparar un lirio del campo con otro
mientras justamente por intraducible toca extralimitar la traduccion, agradecido el
descarte que entre el cornudo pastuso y la gata siamesa azuza y aplaca estrabismos
suprimiendo trifulcas de tinieblas con fulgores tras peleas de noche versus dia toda
vez que de magia dibujante se trata y retrata, blanca o negra, goecia o teurgia, sobre
y por debajo de lo que al Sur profundo sobra y al Norte romo falta, aqui escasea y
alla rebosa mientras por doquier ni va ni viene, sin hablar del ojete de la pipa, cuarto
o tercer ojo del Dios traido a cuento en La Cifra de la pintura con motivo de “la
pasion de Valerio Adami por la India” (Onfray 2008: 108), mucho menos escarbar
nidos desiertos en las 6rbitas oculares del enmascarado de Jhon Benavides (astas de
papel maché), a que la pupila del fingido monigote de afo viejo sélo por ti se tuerza
y en ti se clave, mamita linda, a no ser que hacia la nuca especifica se aguce, detras
suyo, derriére Derrida ronronea el felino, demasiado perspicaz, de acuerdo, abusiva
tal vez la mascota capaz de rasgar el empate de Memorias de ciego con Shibboleth, es
decir “el duelo, la experiencia del duelo, el pasaje de su limite otrosi”, caminado de
Celan si he de cargarte, por lo cual “seria dificil ver en aquello una ley que comande
un tema o un género. Es la experiencia, y como tal, para la poesia, la literatura, el
mismo arte” (Derrida 1986b: 96), aunque no hasta el extremo de indisponer a ese
‘vampiro’ cuyo nombre aqui no se transcribe fonéticamente con todas las de la
ley sefialadas por El quichua meridional y su influjo en el espaiiol criollo (Hasler
1984: 85), peor dicho chunkaku, no sin creer que las acepciones de “chunkana. v.
duplicar (...); absorber; doblar” registradas en un diccionario ecuatoriano desafecto
a los signos diacriticos (Torres Fernandez de Cérdova 1982: 71) favorezcan el enlace
del suplemento de chupadera frenética con el mids voraz de los dobles, maxime
apareando el vortice de la rosa laberintica de quien sujeta un estilografo entre dedos
de argucia metilica y el copete de lengua filiforme sobre la faz del que sostiene un
lapiz entre morcillas supernumerarias (dedos en icopor), mucho cuidado mas bien
con la inversion de la curva que por aca decapita mientras alld santifica, cornamenta
y nimbo que confirmarian por igual la vanidad del chismoso dispuesto a chupar la
burbuja de un solideo descomunal con tal de seguir ignorando lo que deberia haber
leido antes de sacar un aparato lingual tan nocturno: “Ningin trozo de aureola, un
fragmento de circulo que dirfa el signo de la santidad catdlica (jqué contrasentido
seria buscar en la mitologia del fil6sofo cualquier correlacion con un signo cristiano!),
sino, caido del cielo, o venido de lo alto, lo que semeja una kipa” (Onfray 2008: 117),
imaginate, imaginate a un tipo tan llevado que por ver sobre manera clave sus ojos
en la cruz de la madre del santo que le rodea desde adentro:

Mis precisamente, ya que los sincategoremas asumen la importancia,
todo el resto estd escrito sobre Edipo, montado sobre Edipo, como
sobre una montura, un caballete, un z6calo o un anillo. Una losa
[dalle; siab; Platte; pietra funebre]. Y el que monta, escuchemos la

104



Fractio libri: una introduccién a la lectura magica

risa de la vanguardia y de los innovadores, sabe muy bien que esta
operacion ecuestre [opération cavaliére; cavalier operation; reiterliche
Operation; operazione di montatura a cavallo] del pintor, del escultor
o del orfebre, no estd ni a favor de Edipo ni en contra de Edipo, ni
dentro de €l ni fuera de él. Y, de ser algo, el acontecimiento edipico
serfa lo que le da aqui la fuerza de montar a Edipo, de mandaros a la
mierda, de desarzonaros [de se foutre de vous, de vous désarconner;
to fuck you, to unhorse [désarconner| you; sich einen Dreck um Sie zu
scheren, Sie aus dem Sattel zu werfen / aus dem Konzept zu bringen
[désarconner]; di fottersene di voi, di disarcionarvi; de tomarnos el pelo,
de desmontarnos], cuando queréis interpretar, juzgar, decidir. Todavia
estdis en el Palacio del Paladar. En la lengua materna /dans le Palais.
Dans la langue maternelle; inside the Palais. In(side) the mother tongue;
im Palast/Gaumen. In der Mutter-Sprache/Zunge; nel Palazzo. Nella
lingua materna; en el Palacio. En la lengua maternaj (Derrida 1974:
94-95; tr. Leavey y Rand 1986¢: 81; Gonder y Sedlaczek 2006b: 92-93;
Facioni 2006¢: 94-95; De Peretti, Ferrero y amigos 2015b: 94-95),

a palo seco y ardiente, si sefior, lampara de arafia o artrépodo amigdalico oscilando por
ende y allende en la penumbra del bostezo colosal habida cuenta del titulo de ‘puente’
investido en la hoja cuyo nimero se me escabulle sin dar con las orillas respectivas
por andar cada una con su pasarela, chaka al oido del quichua-hablante colgado
de chaku, ante todo “adj. s. diferencia”, en seguida “adj. s. desmonte; teta; ortiga”,
amén de tanta polisemia echada al desgaire (Torres Fernandez de Cérdova 1982: 48
y 51), desafuero comun y corriente del holding de si mismo, He-Gel-Juntalo-Todo,
cadaveres, fantasmas y sobrevivientes, armatoste pontifical montado para trasladar
existencias de un lado al otro y del otro al uno en medio de tantas “presencias
mezcladas” (Onetti 1950: 137), de manera que a mds de un titulo nada de lo mismo
quede, salvo las cursivas del otro:

Ciertamente doy mi consentimiento a la aureola, sin embargo esta
santidad no serd visible ni nombrable, jcréanme! No permitird ninguna
bagiografia, ninguna leyenda dorada. — ;Pero creéis que no sea también
el caso de la santidad verdadera? Siempre consiste en evitar toda suerte de
reconocimiento, muy lejos en esto de toda sabiduria, de toda genialidad
y de todo beroismo. El sabio, el genio o el héroe, sin duda, a su tiltima
medida, no se dejan reconocer, y sobre todo no por ellos mismos: pero es
abi donde la santidad puede atraparlios (les saisirl, pervertirios, impedirles
de volverse sabio, genio o héroe (Nancy 2007: 47),

pues tocaria repasar la vida entera, ni tan breve la del chupén de import-export
entregado a cambalaches de rascadores biblicos por botellas de licor transubstancial,
no, ni de encaje enteco ni de almeja hermética semejante conciencia mas que
desdichada, el “mundo loco” (Onetti 1950: 11), su escurridizo sonsonete autistico,
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“como remedado, como si lo tradujese” (Onetti 1950: 11), lejos de quedar en claro
si vendria a medio ser a) parodia del exhausto diagndstico global; b) consigna
pluténica por antonomasia y derrumbe intestino del primer verso de la séptima
cantica del Inferno restituido al “ruido de una maquina trituradora de piedras o de
un desvencijado helicoptero que trata de posarse a la orilla de una represa” (Jiménez
2000: 14), para que veas, devuelto a los escombros de Ghosttown, pista de baile y
cancha ajedrezada del tercer segmento del album de Madonna lanzado este afio
porque, a no dudarlo pues, ‘in this mad mad, in this mad mad world’ por entrega
inmediata retorna la Queca de suntuosos harapos, lamia equipada di tutto punto,
televisor y crucifijo, lobo y tardntula, una convertida en camafeo de nada, cetro de
reina del golf y capa de verdor ecolégico lo bastante espesa para obturarte el Tube
hostigando y absorbiendo la pulsion telescopica del adversario sexualmente anexo,
Terrence Howard, candidato al Oscar desde un presunto principio rendido a la
intransferibilidad conyugal por exceso de traspaso, desde la pérdida hasta la ganancia
de nexos filudos y viceversa, de la capitalizacion triunfante al despilfarro ruinoso del
patrimonio erdtico-social y da capo, falanges de avarientos y hordas de manirrotos,
unos y otros campeones de name dropping cargando y descargando uniformes
bultos de marcas infernales al son de ‘Pape Satan, papé Satan aleppe! para confundir
precipicios de prodigalidad y aconteceres diseminantes con la impavidez del muro
de afiches que me detuvo en la esquina de la Séptima con 50 la semana pasada, a
la salida de la iglesia de la Virgen de Chiquinquird, después del expreso doble en el
Oma de Marly, mientras perseguia el rayo de seda templado entre mis encias con el
propdsito de sacar las particulas cartilaginosas de tu eucaristico cuerpo, intraducible
amor, residuos que no me canso de inframascar por desearlo entero, corazon de los
arboles de la 50, una cuadra después de haber creido adherir al llamado eléctrico
de tu colibri, destrizando luz tu amado quinde, a la vuelta del Dunkin’ Donuts de la
Séptima que acaban de tumbar, todo en inglés VOLCOM BRAND JEANS PRESENT
REAL LIFE HAPPENNING / DESCONNECT TO RECONNECT / DECONSTRUCT TO
CONSTRUCT te juro, pared hecha y derecha ufana todavia de tanto afiche, jugadas
de respicere, ‘volver a mirar’ como quien pretende garantizar y entregar lo visible en
bandeja de puta encarnando el espiritu creativo de la cultura juvenil, volver a leer
por lo tanto el ensayo intitulado “La fisionomia de Orfeo. Una aproximacion al uso
del performance art de Joseph Beuys como una practica de autotransformacion” y
con todo el respectum que se merece llegar al unto del asunto:

Esto implica, para el artista [apodado en la misma pdgina “auténtico’
chamin”: aunque suspendido apenas de dos ganchitos el calificativo
que deberia bhundirse en bormigueros de comillas traidas de una
cueva de Chiribiquete, buen golpe ortogrifico si se sobrentiende que la
disidencia del factor brujo conlleva el temblor de lo auténtico], tener
conciencia de su lugar de centro, al interior de las experimentaciones
artisticas, y, dependiendo del caso, construirse y deconstruirse acorde a
un principio planeado con anterioridad: el fin de la practica de si, que
puede ser alcanzado a través de la obra misma (Baquero 2014: 243)
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—vy dele con el estilicidio onomadstico, tienes toda la razén, mas que razén, chinita
dulce: en el fondo y en la superficie se parten y reparten aqui los parrafos desde un
adentro supuesto y repuesto por rebotes y atracos de citas— Georgia on my mind
en este preciso instante, Lou Rawls, un arreglo que no conocia — desposeidos y
devorados en puntas de patronimicos mas o menos prestigiosos, avergonzados a fuer
de proliferacion hipécrita ), para acabar de tirarse fisiones y ficciones chamanisticas
(mas concretamente percibidas hace treinta afios en un recodo del itinerario evolutivo
que la Gramatologia aplicada habria conducido de Derrida a Beuys) (Ulmer 1985:
230-234) de la manera mis edificante posible entre Volcom, Google y Vattimo, sobre
las muletas del ‘cuidado de si” de potestad fucoltiana:

Ahora, en tiempos de abundante circulacién informativa como en el
mundo contemporaneo, ademds del vaciamiento descrito por los teéricos
de la postmodernidad, es posible pensar en una opcion real para la
construccion de identidades desde las practicas de si autocreadoras. El
si mismo seria disefiado al arbitrio de cada individuo a partir de un
ejercicio constante de deconstruccion-construccion, teniendo como eje
central una funcién critica (Baquero 2014: 273),

cinta rodante de mutuo reemplazo, rueda y cigtienal ‘fuera-de-ley’, hors-la-loi, ley
sobre ley sin ley, demasiado edificante ritmo peristiltico de substitucion reciproca
a la altura y a la bajeza de los cabreos superegocéntricos contemplados en el relato
de Maupassant que Ediciones Valdemar remiten al Fantasma de una pulga de Blake
como si el disefiador de la portada se hubiese enterado de ‘El horia, o la locura de
la ipseidad soberana’, tanto mds sobada y soberana cuanto mas denegada al son de
‘ponte-ti-pa’-quitarme-yo’ volcado en ‘quitate-ti-pa’-ponerme-yo’ y da capo porque:
“Eso se parece mucho a uno de esos peligrosos procesos auto-inmunitarios donde el
si se las toma consigo como otro, como con el otro foit le soi s’en prend a soi comme
autre, comme a l'autre], cuyo poder devastador ha sido frecuentemente subrayado
por Derrida” (Mallet 2015: 276); ¢) a no ser la “palabra que no puede ser traducida”
(Onetti 1950: 253), codgulo del rosario de silabas que la hermana de la mutilada
Gertrudis reclama a Brausen (suprimidas casi todas las letras de Bruno por arte y parte
de name wrinting, fijate en a s e: me resbala el imperativo de ‘asir’ recaido en aseitas,
calidad de aquello que por si mismo subsiste y en su propia esencia maciza enchocola
la justificacion de su propia maciza existencia, self~made God, augusto Dios de los
Ejércitos por ejemplo de bien aceitados ejemplos, a partir y regresar de lo que resta
del apellido del devorante impersonaje victima de mordiscos digitales, ufias pintadas,
glutinosos blancores y cualquier curvatura susceptible de reincidir en retumbos
de la comba quitada a Gertrudis o enroscar el carrusel de la cicatriz relativamente
consecutiva, desde el motivo de los circulos brincando en la bata de René hasta las
orbitas en el suefiito de Guerrero {por Ipiales acaba de aparecer el Fercho Guerrero
en la esquina superior derecha de esta pantalla —qué hago— te lo paso aqui mismo
porque ve td a saber donde revertird el susodicho cuerpo principal, ven, ven a saberlo
de nuevo, sobre todo cuando tratos y estratos, bocas y boquetes se hacen nocturnos,

107



Derrida desde el sur

td que lo sabes de sobra: ‘Hola Bruno, aqui en la frontera, escuchando unos pasos de
tacones que pasan tras esta ventana, amaneciendo, mientras un gallo termina de hacer
su canto. / Me he levantado con el animo de escribirte por un pequerio suefio del dia
de ayer. / Estibamos en una gran reunién donde td hablabas de Jacques Derrida y el
amor, preguntabas a muchos de los asistentes sobre lo que acontecia en ese espacio,
mientras nos mostrabas un dibujo de casi dos metros con miles de circulos sobre
una cartulina blanca. Yo dibujaba unos garabatos de nifio en un cuaderno, trazos de
inocencia que no entendia; al acercarte donde estaba dibujando, lo Gnico que podia
recordar era el temblor y las sonrisas, algo que alguna vez te habia escuchado, el
temblor provocado por la escritura (acaba de llegar mi hija Ganeshka, la menor, la que
tiene un afito y medio, y sonrie mientras ve que te escribo)... luego, camino hacia tu
casa, vamos con Oliver quien estd contento de verte. En el camino, me encuentro con
Olguita, le digo que no sabia qué decirte sobre tus preguntas, le digo que estoy como
en blanco, y ella al subirse a un carro va contindome una historia tuya de cuando eras
joven y habias mascado hojas de coca. Habla del amor y el erotismo y me dice que en
el barrio Cucas Remo seguramente hay alguien que te ensefaria a tallar madera. Que
te pregunte por las tallas de madera. Caminamos y me ensefia una casa de bareque
antigua donde una mujer mulata con mocos secos en su nariz, cuenta una cantidad
de historias y memorias exquisitas sobre la creacion en madera. / Escucho que llegas
y me despierto, y lo tnico que logro hacer antes de perder las imagenes y palabras
del suefio es escribirte estas lineas. (Suena una campana aguda en a la calle. Pasa el
carro del gas. Ganeshka se ha encontrado un lapicero en el piso y mientras raya sus
manos termino de escribirte esta carta)’}, como no, pasando por debajo de la mesa
redonda en la segunda sala del boliche junto al Dick’s, tronco de mueble inutilmente
esperado en la segunda sala de cualquier otro establecimiento del mismo tipo, Dirty
Dick digamos, calle Frochot, muy cerca del hotel, el hornillo vacio de la pipa y la copa
del eterno trago por verter, sin hablar de la eternidad casi en persona.

Faltaria. Me limito a barajar las heridas de la ciudad que, sin tu carne aparente, viene
y reviene a ser aquella de la que sali hace tanto tiempo:

¢Octavo? Pro isto elocubrante, ;porqué tantas monerias [Simagrées;
remilgos; moinef? Estos encantadores dedos que crispdis en vano, este
anular tan conductible a las muertas cogitaciones que de la punta de
esta ufia in ictu pasamos a vuestro utrumsit, gacaso no prueban, estos
dedos, que seguis atenida a vuestra envoltura carnal mientras nosotros
creemos ya tenerla fannulaire si conductible aux mortes cogitations que
du bout de cet ongle in ictu nous passons a votre utrumsit, ne prouvent-
ils pas, ces doigls, que vous tenez encore a votre enveloppe charnel
cependant que nous croyons la ténir déja; anular tan conductible a las
muertas cogitaciones que con la punta de esa unia in ictu pasamos a
su utrumsit, ;no le demuestran, esos dedos, que todavia estd apegada a
su envoltura carnal a la vez que nosotros creemos lenerla ya; anulare
che porta a morti pensieri, questo che ora, con la punta dell’ungbia in
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ictu, noi passiamo all’utrumsit, queste dita non provano forse che lei
tiene ancora all’involucro carnale, quando gia credevamo possederlof
Si es cierto que ha de renacer de su polvo, hablad, Madame, hablad y
descerrad [desserrez; entreabra; disserri] estos labios tan bien pintados,
esta boca tan bien hendida que si una boca mia me fuera dada, a fuerza
de besos aplastaria la vuestra [cette bouche si bien fendue que si une
bouche m’était donnée a moi, j'écraserais la votre de baisers; esa boca tan
bien dibujada que, si a mi me fuera dada una boca, llenaria la suya de
besos; questa bocca tagliata cosi bene che, se mi fosse concesso avere una
bocca, divorerei di baci] de miedo que nos nombre demasiado pronto.
(Klossowski 1965: 141; tr. Alban y Garcia 1997: 76; Marmori 1981: 52).

Y me limito a revolverlas sea por fijarme en ces développements de los que el Coloso
parece arrepentirse sin renunciar al manoseo de los soberanos de la meona, aunque
otras versiones prefieran “esos desarrollos” y “tali digressioni” (Klossowski 1965: 140;
tr. Alban y Garcia 1997: 74; Marmori 1981: 50) lejos del engafioso contrapunto del
desenvolver y del envolver, atractivos y desacatos de los que Creusa deberia dar
muestra a Jason, galan tan nefando cuanto la esposa filicida para quien preste fe a la
sarcastica exhortacion de la IV* escena del II° acto de la Medea de Corneille y epigrafe
de la primera parte del sainete dado a conocer en 1953 cuyo sistema de aireacion
tendria en comin con los difusores novelescos de tres afios antes las aguas residuales
de la hospitalidad incondicional vertidas en sumideros pornoteologicos: “Vaya, vaya,
Seriora, a desplegar sus encantos y alardear de sus desprecios ante el brujo infame
que hechiza sus espiritus [Allez, allez, Madame, / Eialer vos appas et vanter vos mépris
/ A U'infame sorcier qui charme vos esprits]” (Klossowski 1965: 114; tr. Albdn y Garcia
1997: 25; Marmori 1981: 23) suponiendo que semejante exhibicion comprometa a
escala mitica los argumentos de Gertrudis, Roberte y Mme K. no menos que los de
Brausen, Octave y Théodore — amén de Anabel, prostituta mas que invasiva, sicubo
de ‘Diario para un cuento’, relato en cierne interesado en sobreponer al autor de La
verdad en pintura una pinta de intelectual acidioso, promesa y amenaza de Cortazar,
no del coleccionista de nombres sumiso a ese ‘malsano saber acerca de las diferencias’
que el Lazaro de los pseudonimos apodé Sammenligning, ‘confrontacion’, substantivo
comprometido con estudios estadisticos inherentes a toda suerte de relaciones por
rebote de sammenligne y samle, ‘comparar’ y ‘juntar’, de Bioy a Derrida y regreso,
pasando por Keats, Conrad, Arlt, Poe, Eliot, Backhaus, Freud, Dickson Carr, Ellery
Queen, Huxley, Borges, Capote y Proust (Cortizar 1983), con el beneplicito de
madame de Sevigné (Cortazar 1983: 149) y al gusto de la madre del narrador de A4 /la
busca del tiempo perdido cuyo remedo estaria en juego no se sabe cuiando ni porqué,
‘acumulacion’ o Samling de puntos redimibles en el Carulla de las ideas, sin excluir las
‘relaciones (sexuales)’, Samleje, por supuesto y repuesto, cotejos al trote del jinete de
las luces expuesto a la pesadilla seductora, Guy de Savigny, “el que respiraba tan sélo
por referencias” (Klossowski 1960: 50), socio de Hannibal Lector asaltado en la buena
fe de su toilette, como no, antes de vislumbrar siquiera la oportunidad de convertirse
en apuntador de si mismo, donde y cuando el adverbio antes no es un decir como
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cualquier otro (dondey cuando tampoco, ahora que no lo pienso — decir a todo quitar
si acaso), una vez escarnecida la intermitencia trascendental de lo propio propiamente
dicho gracias a los rebotes de un tipo mucho mas popular que Johannes de Silentio
o el Consejero Wilhem, verdad sea casi dicha ahora que estamos en la salsa, Frank
Zappa, autor del doble LP de 1981 y del video concomitante You Are What You Is,
lo que vendria casi a ser {siempre y cuando no prevalgan alusiones a los misterios
istacos en improper English por artes, partes y partecitas del amafiado estrabismo
lingtiistico del mas friki inventor de la historia del rock y otras historias, en pocas
palabras “el Derrida del rock” (Dutoit 2015: 128), picadas de ojo —amén de otros
organos subyugados por reincidencias de alambiques sonoros— en la constelacion
habitualmente referida al negro estrellado de un Osiris “roto en cuadraditos muy
regulares y tirado al cagadero [déchiré en petils carrés, bien réguliers et foutu aux
chiottes; torn in to small, very regular squares and rammed down the shithole; in
kleine, ganz regelmdissige Vierecke zerrissen und ins Scheisshaus geschmissen wurde;
strappato in piccoli pezzi regolari e gettato nel cesso]’ (Jean Genet en: Derrida 1974: 7,
tr. Leavey y Rand 1986c¢: 1; Gonder y Sedlaczek 2006b: 5; Facioni 2006c¢: 47; De Peretti,
Ferrero y amigos 2015b: 7), crucigrama somdtico absoluto, absuelto y resuelto por
su hermana, esposa y requetemadre segin las murmuraciones todavia serpenteantes
a través de tanto reciclaje italo-egipcio, particularmente entre los cortes y recortes
surefios del Almanacco Perpetuo, opera molto necessaria e dilettevole, come anco di
gran giovamento el utile a ciascheduno, e particolarmente ad astrologi, fisonomici,
medici, fisici, barbieri, distillatori, alchimisti, agricoltori, pittori, nocchieri e qualunque
altra persona curiosa, sucintamente apodado Rutilio, Retilio o Rotilio en fisiologico
empaste con Rutilio Benincasa (1555-,1626?), autor subsumido por la obra que seria
abusivo dar por suya sin devolver a la obra su artifice, passim y ultrapassim, no por
obedecer al descrédito del sujeto autoral en la estela de Tel Quel, sino prestando
oidos tanto a “la Objecion en contra de la Muerte del Sr. Partrige” (Swift tr. Oyarzin
2011: 71), bajo cuyo nombre se habria impreso en 1709 el impresionante best-seller
astrologico consentido por los libreros de Londres “que hubiesen deseado que el
St. Partrige se ahorrase Incomodidades adicionales y solo prestara su Nombre, que
podia hacer Almanaques mucho mejor que €l mismo” (Swift tr. Oyarzin 2011: 71), a
no dudarlo ‘extraordinario sarcasmo’, afiade el traductor del Theatrum Astrologicum
en su divertida nota a pie de pagina (suya, del traductor, Pablo Oyarzin Robles,
no del Theatrum, ni del Sr. Partrige), pues “es como si Swift se valiera de un chiste
para transmitir una profunda percepcién, o como si el chiste fuese en él un método
infalible de conocimiento” (Swift tr. Oyarzidn 2011: nota 83), cuanto a la proliferacion
de reimpresiones y variantes del tremendo libraco cuya anterioridad respecto del
Theatrum del Sr. Partrige y del Sr. Partrige del Theatrum quedaria en veremos, sea
por haber visto la discutible luz de los moldes gracias a la tipografia napolitana de
Carlino y Paci 116 afios antes, sea por investir el anhelo de la perpetuidad de lo
novedoso apta para arruinar limites y molduras de cualquier cronologia acumulativa,
mas que oidos deberian ofrecerse a la tradicion oral que no lo recrea propiamente
hasta nuestros dias por intermedio de los virulentos relatos transcritos gracias a una
perspicaz y valiente antropologa en San Marco de los Cavoti, provincia de Benevento,
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atentisima al ‘interesante caso de homicidio-suicidio-sacrificio ritual’ (Burdi 2000: 423)
que, lejos de escamotear la pardlisis del escritorio, el ahogo de la correccion de estilo
y la conjura de los reticulos publicitarios, exalta una gestacion in vitro abismada en
el cdlculo del agotamiento de todos los casos y cadencias de lo distinto, catastrofe
apocaliptica y extinciéon universal en la autenticidad superidéntica que hubieran
podido dejarse chupar por el incubo embutido y postincunable charcutero confiado
al dispositivo de una cdpsula del fin del tiempo, €l y eso, qui y guoi a mas no poder
encarnados, descarnados y escarnecidos:

Retilio era un hombre que existia con Dios y antes de Cristo. El querfa
nacer otra vez y entonces se corté pedazo por pedazo, se metié dentro
de una botella y excavo dentro del estercolero porque ahi se calentaba
[Isso voliva nasce’ n’ata vota e allora se taglio a pezzi a pezzi, se mettette
dindu a 'na buttiglia e scavo dindu u stabbio perché la ce steva caldo].
Nueve meses mas tarde la botella se destapaba [scattava]y Retilio salia
como un cristiano. Pero no alcanzé: cumplio los siete meses y llegd una
marrana en ese monton de estiércol [ma scrofa iette [ando] in quello
tuppo de stabulo [mucchio di letamel/y saco la botella. / Dios no lo hizo
salir porque sabia que si €l renacia perdia el mando sobre el mundo /[u
comando su u monnol: si Retilio nacia otra vez nosotros ya no podiamos
nacer, y el mundo habria sido siempre y solamente €l (Burdi 2000: 428),

tal cual, tesoro mio, o’ Retilio, Contra-Jonds y Archi-Pinocho, quiso convertir la
mandorla del Pantokrator (como quien no logra nombrar la invaginacién quiasmatica
de todos los bordes habidos, por haber y sin haber) en frasquito de energy drink
con saborizantes naturales, mientras o casi mientras, por equilibrio inestable sobre
lo simultineo y lo contrario, las que le restan serian otras tantas fallidas reediciones
y resurrecciones del verraco escritor-escrito vertido a deshoras, cuyos elementos
nucleares, “la mutilacion del ser, los miembros sepultados, su volver a la vida, la
determinante presencia de un personaje femenino en la version mas elaborada” (Burdi
2000: 430), resultan inseparables de los huesos carnudos que de boca aliena en fauces
domésticas, de cita sanguinaria en referencia hozadora, de hocico heterogrifico en
pico apocrifo a través de los siglos arrastran incalculables tergiversaciones de sarx
incumplida entrecruzadas con el jeroglifico que a falta de garambainas diacriticas
toca despachar sin mas por if en memoria de la pluma, el polluelo de perdiz, el reptil
cornudo y la extrafa tajada que una gramadtica del siglo pasado clasifica ora como
“trozo de carne” ora como “partes del cuerpo” (Gardiner 1976: 467) involucrando para
la ocasion sarcofagos sarcomatosos, canopos de salsamentaria luciferina y timulos de
bofiiga placentaria una y otra vez restituidos a las reelaboraciones de los mitemas de
Isis y Osiris (Burdi 2000: 423, 437) que bien podrian haberse regado mas al Sur, hasta
Partinico, provincia de Palermo, cuna del padre de Zappa, si perdonas la hipotesis,
a condicion de no restituirla al siniestro equivoco —sujétate chinita linda, tu sentido
del humor no tiene orillas: transformas este valle de ligrimas en monte de risas—
consistente en asociar con el absolutismo piramidal de un Sistema Integrado de
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Lectura las cursivas de la férmula “no hay fuera-de-texto [il n’y a pas de hors-texte; no
hay fuera-del-texto}” (Derrida 1967: 227; tr. del Barco, Ceretti y Potschart 1978b: 202),
demasiado corrientes para que uno se fije en el acontecer productivo de la homofonia
salpicando la reputaciéon de aquél o aquello del todo semejante a un cuadrilitero
de papel impreso, la misma ilegible pagina de De la gramatologia, inaplicable e
imposible producto, ojo, manos y pies a la ‘macula’ caida de la cogulla del circunflejo
de la edicion de Minuit fantasmeando la fache de 24 lineas mas arriba, 22 en la mira
de la tara de Siglo Veintiuno:

¢«Qué quiere decir aqui producir? Al intentar explicarlo, quisiéramos
bosquejar famorcer; entablar] una justificacion de nuestros principios
de lectura. Justificacion, se lo verd, totalmente negativa, que dibuja
por exclusion un espacio de lectura que aqui no llenamos: una tarea/
mancha [tdche; tarea] de lectura (Derrida 1967: 227; tr. del Barco, Ceretti
y Potschart 1978b: 202),

asi como mas abajito, a propdsito de tanta escalada académica y respectivas barandas
erguidas para confundir unas hojas con otras, el dmbito del espaciamiento en cuestion
se dilata mas alld de la argumentacion responsable:

Desde luego producir esta estructura significante no puede consistir
en reproducir el desdoblamiento retraido y respetuoso del comentario,
la relacion fle redoublement effacé et respectueux du commentaire, le
rapport; la duplicacion cancelada y respetuosa del comentario, la
relacion] consciente, voluntaria, intencional, que el escritor instituye en
sus intercambios con la historia a la que pertenece gracias al elemento
de la lengua. Sin duda ese momento del desdoblamiento comentaristico
[commentaire redoublant; comentario duplicante] debe tener su lugar en
la lectura critica. (...) Pero ese indispensable parapeto [garde-fou] nunca
ha hecho mis que proteger, jamds ha abierto una lectura (Derrida 1967:
227; tr. del Barco, Ceretti y Potschart 1978b: 202),

y quien pretenda cerrarla para mejor enclaustrarse, por decir algo que zumbe alrededor
del amigo, se expondri al peligro de recaer destrozado sobre el puente de mando de
si mismo, envuelto en los sudarios proféticos del famoso capitin: - “Reventar el muro
(wall) del texto-ballena (whale) quizas no permita salir del texto, que podria no tener
mas alld, ningdn afuera. Ningun fuera-de-texto [Pas de hors-texte], parece sospechar
Achab en el mismo momento en que grita que quiere salir de é1” (Szendy 2004: 59)} Eres
lo que i es, sin que el monosilabo isiaco, dizque una vez traducido, deje de insinuar
otrosi la emayusculacion del irremisible inconsciente, donde y cuando ‘Ello’, el mismo
sin lo mismo y jamds de los jamases en persona propiamente dicha, das Es, esa vaina a
mas no poder desenvainada, esa cosa impura, mi pie infecto e obscenamente rubicundo,
fijate td pa’ que me suelte yo, fijate td, solicitaria un gag trascendental a la desmedida del
relajo de uniformes, guifios profesionales, articulos de marcas muy respetables, trebejos
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e implementos varios rodantes alrededor y a través de nuestro querido ‘President
JSrom Hell', sujeto tozudamente centripeto adscrito al servicio de balanceo y alineacion
planetaria garantizada, Hades, Reagan o Ramsés, en todo caso ufano de la punta del
capirote kukluxklianico donde tantas pieles de Zappa atornillan la donut ad hoc en
sintonfa con el tino tangencial de Ray White, jeta de blusero y guitarra ritmica arufiada
para poner en tela de juicio a priori el reciclaje de la tercera persona del singular sin
remover mechones sintacticos porque “la no-identidad es lo propio” (Dutoit 2015: 121),
a la zaga de otro slide concept o resbalada filosofica, si alguna restase por fuera de
lo que jamas vuelve tal cual al resto de si: - “Mas ebrio que lo propio, no hay nada.
Sin embargo hay que inmiscuirsele, aprovecharlo — sobriamente por supuesto” (Nancy
2014: 60; tr. Gomez 2014: 40), peor dicho y mds que bacante, sobrentendiendo hasta
qué impuntualidad la parsimonia presunta se aviene a “la idea, explicita en el video,
de que el fondo de la soberania (lo propio apropiindose de si mismo) llega a ser la
escena y la puesta en escena de un amotinamiento de accesorios (#iot of props)” (Dutoit
2015: 126), de acuerdo, cémo no, movimiento rotatorio de requetescena “construida
solamente para ser desconstruida, reconstruida, y asi de continuo” (Dutoit 2015: 126), a
pacto de no tomar en serio el participio pasado del verbo desconstruir como si pudiera
compaginarse con una re-invaginacion mas bien zafada en respuesta al coro del refrin
unanime y cumplido, tangente que “prohibe a la lectura discernir el limite indivisible de
un comienzo y de un fin” (Derrida 1981: 29) o, si prefieres, estampida involucrada no s6lo
con las engrifadas de La folie du joury la puntillosa vaguedad de ‘Titulo (por precisar)’,
sino también con el aplomo esquematico que desde el desaforado estrado de “La ley
del género” interroga la elipse ocular comprendida entre dos ondulaciones simétricas
entrecruzadas en nombre de la nunca del todo dicha “invaginaciéon quiasmatica de los
bordes” (Derrida 1986¢: 272; tr. Jiménez y Mazoldi 1990a: 25) para mejor desbancar la
emergencia autoritaria de lo que y de quien intitula suspendiendo la propiedad de su
‘recorte’ 0 ‘despedazamiento’, aunque menos drastica praecisio aniloga a la meticulosa
ocurrencia del 15 de noviembre de 1947, mas o menos dos afios relativamente antes de
“la llamada ‘primera version’ del titulo disipado y del intraducible relato de Blanchot
(Derrida 1986¢: 31) a los que dedicara buena parte de las mencionadas reflexiones
heterogrificas, por lo cual serfa casi traer a descuento el ‘sainete mudo, accion de titeres
casi quietos, en una entrada por salida’ pseudointitulado “Hubiera podido intitularse £l
rapto de los coturnos, si alguien hubiese apechado, el mismo perjudicado aparente, o el
otro, con la empresa de poner en escritos la farsa”, uno de tantos simulacros definitorios
sobre los que patina el compadre de Beremundo el Lelo, en suma y en resta casi todo
lo que “seria, de haberse hecho la Obra” (De Greiff 1986: 27), motin de motes jamas
escrito porque adscrito al otro despechado y desde el otro corrido, tumulto ni tuyo ni
mio ni suyo, de Zappa si acaso:

Appropriot / (Es una bizarra pronunciacion si alguna vez la escuché...)
/ Si no te gusta / (;(Donde cogiste esa palabra?) / Lo que has cogido /
(¢Appropriot? La palabra no es...) / Tira eso a la basura / (Tiralo, si...)
/'Y que se pudra / (Puedo olerlo ahora...) / Algin otro / (Aqui vienen,
aqui vienen) [Appropriot / (That’s a funny pronunciation if'n ever I heard
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one...) /If you don'’t like / (Where’d you get that word?) / What you has
got / (Appropriot? The word is not...) / Drop in the dirt / (Drop it yeabh...)
/N let it rot / (I can smell it now...) / Someone else / (Here de come, bere
de come)] [medio ignorando que estdn a punto de llegar por lo que él
llama exapropiacion,] ese doble movimiento en que me llevo hacia el
sentido tratando de apropidrmelo, pero a la vez sabiendo y deseando, lo
reconozca o no, deseando que siga siéndome extranjero, trascendente,
otro, que siga ahi donde hay alteridad (Derrida y Stiegler 1996: 123-124),

pues “la exapropiacion [l'exappropriation] no es lo propio del hombre” (Derrida 1992:
283): alla la testa de cerdo en crema de pixeles servida al soberano bestial legitimamente
elegido y reelegido, aqui el destronque in fieri de la carne capital que no habri sido
del todo nuestra, amor mio, por intercesion anagramatica del nombre del autor de
Glas esparcido a los cuatro vientos de la monstruosa flor de Genet, “Dioniso Erigona
Eriopétala Reseda” (Derrida 1974: 129), sin que de aquella diseminacion tenga el muy
suscrito la menor idea, ya sabes, y lo sabrias demasiado si apenas fuera saber esa cosa,
cada vez que, en traje de conferencista o en cueros, caia y sigo cayendo de rodillas
alzando los ojos al cielo para recitar el cuadrinomio ad hoc mientras el filo de la mano
derecha replica y replicaba el alfanje y el indice de la izquierda la ascension de mi
antigua cabeza, sin saber como ni porqué, al otro lado de todos los lados y de la
relacion consciente, voluntaria e intencional con el texto, esa cita o cualquier otra, en
el extremo recodo de un timpano arrecho, al pie del pelillo de la fosa nasal pertinente,
sobre la cuticula al borde de la garra y en obediencia al santo redoble de incontables
pestafias, minimo amago del sinsentido del otro capaz de remitir a la impostacion animica
‘original’ u oprindelige —qué trabajo me dio encontrar el término, te juro— casi al
contrario, si dejaré pasar el substantivo ‘tronco’—acabaria de darme cuenta si de cuenta
fuera— por algo serd: platillos de nubarrones, retumban los maderos negros tallados
por el carpintero del Pequod para el ataid destinado a Queequeg, los que el colosal
arponero transforma a su vez en comoda mientras el narrador devuelve el finebre cajon
domeéstico a la pulpa impresa del capitulo CX soplada y substraida sin desconfiar de
las imitaciones, puro thédtre de societé —en gabacho suena mejor— si valiese la pena
mencionar el segundo término de la disyuntiva que intitula la tercera emision de Las
leyes de la bospitalidad tan s6lo para sugerir el movimiento helicoidal de la anterior
recogiendo en el cuenco de esta mano suficiente evidencia del primer chorro editorial,
atencion al disefio de la portada y a la torcida, fantastica escalera de caracol sobre uno
de cuyos peldafios Théodore deja saber al doctor Ygdrasil: “Yo lo que soy es apenas
una mentalidad primitiva” (Klossowski 1960: 213), no exactamente de Lévy-Bruhl,
buena ésa, tan solo una mentalidad poco “adaptada a las costumbres corrientes /[qui ont
coursp (Klossowski 1960: 182), tampoco la de quien sabria precisar los margenes que
distinguen y enredan alquimista y arquimista, manes de filésofo ciranesco amante de
los traslados al espacio exterior y desmanes de soplador comprometido con la ‘palabra
robada o soplada’, a un dorado palmo del codicioso souffleur, ‘consueta’ y ‘asistente
de cocina’ cuyas alambicadas cuitas no sobrepasan la dignidad de un alzafuelles de si
mismo, mientras lo que porta, importa y exporta es otra cosita, pues:
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En verdad quien es bastante humilde y corajudo para dejarse aqui
transfigurar estéticamente, quien tiene el sentimiento de ser un personaje
en el drama que la Divinidad compone, donde poeta y consueta /bror
Digteren og Souffleuren; oir le poéte et le souffleur] no son personas
diferentes, donde el individuo, como un habil actor, ha entrado en
el espiritu de su cardcter y de su réplica, y no es incomodado por el
consueta sino siente que lo sugerido es exactamente lo que él mismo
quiere decir de manera que ya no sabe si es €l quien dicta al consueta o
viceversa, ése que, en el sentido mas profundo, tiene el sentimiento de
ser a la vez el poeta y la poesia, quien en el abrir y cerrar de ojos en que
se siente poeta estd en posesion del pathos original de la réplica y que,
en el abrir y cerrar de ojos en que se siente objeto de la poesia, posee
el oido erdtico, el que capta cada sonido /[det erotiske Oere, der opfanger
enbver Lyd; loreille érotique qui percoit chaque bruit] — ése, digo yo,
y tan solo €l ha realizado lo que hay de mis elevado en la estética
(Kierkegaard 1994: 130; tr. Prior y Guignot 1943: 448-449),

que conste muy lejos de mi, en otra parte, muchisimas partes y particulas, que la
ambigliedad del rodeo envolvente se sopese, escudo protector en el acto II1°, pues,
a ojo de Jason, los decretos que imponen la extradicion de la bruja ‘envuelven a sus
hijos fenvelopoient ses fils], abrasante en el V°, cuando el manto ponzofoso devora
al rey bien ‘envuelto /envelopéfl, que conste y la baile in ictu el mas recursivo esteta,
el inventor de la lira, temor y temblor permitiendo y con la venia de la ‘obscura
claridad’ pagana a ojo de Lévinas, tronco de Hermes neonato cuyo epiteto el
traductor narifiense devuelve a la inocencia del ‘nifio de las sibanas’ aunque por
virtuosismo de pedo furtivo sorprenda no solo a la manada de detectives cabrunos
sino también al mismisimo Apolo, toda vez que en sus brazos “Argicida el Fuerte
solt6 adrede un presagioso pdjaro, descarado mercenario de las tripas, mensajero
orgullosamente vano [kratus Argeifontes / oionon proeeken, aeiromenos meta
khersi / tlemona gastros erithon, atasthalon aggelioten]” (Homero tr. Lopez Alvarez
1938: 294-301; tr. Humbert 1958: 128), tdrgido “fajado”, Sparganiétes (Homero tr.
Humbert 1958: 301; tr. Lopez Alvarez 1938: 47), a secas y a himedas bandé, sin
que de las sienes los digitos se rindan a membranas de murciélago, manchas de
ningln artista “acosado por muchachas embelesadas que ven encarnada en él
la sensualidad absoluta como experiencia total de la musica”, abolido el lente
jolividico que “revela detalles, sobre todo tactiles, del fendmeno manual de la
ejecucion” (Kagel 2011a: 75-76), antes bien agarrado con las manos en la musa
el camarégrafo metido entre las gentes para cosquillear el instante feliz, ti que
“ensartas esa forma sombria en tu bolsillo [stikker dette Skyggebillede i Din Lomme;
tu empoches cette ombrel” (Kierkegaard 1994: 16; tr. Prior y Guignot 1943: 355),
no td, chinita dulce, faltaria mas, sino esa aguamala “que se traga ripidamente su
presa — no en su bolsa fikke i sin Pose; non dans sa poche], porque no tiene bolsa,
sino en si misma, porque ella misma no es mas que bolsa” (Kierkegaard 1994: 41,
tr. Prior y Guignot 1943: 375), Vandmand, aliteracién escandinava que a la letra
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significa ‘hombre o esposo de agua’, Cyanea capillata, medusa melena-de-ledn
artica en razén de tanto tentdculo semitransparente y gelatinoso, corona mamaria
entre destellos de orina solar o comba craneana de vikingo destroncado, como
no, en tono con una virilidad de apodo tan ostentoso cuanto discutible, afin a la
del envoltorio caribefio Physalia physalia, valgo man-of-war, por lo cual ahi va
la instantdnea, “puesta como sefialador en nada menos que una novela de Onetti
y que reaparecié por mera accion de la gravedad en una mudanza de hace dos
anos, sacar una brazada de libros viejos de la estanteria y ver asomar la foto, tardar
en reconocer a Anabel” (Cortazar 1983: 145), ya sabes, en medio del despelote
insoportable (perdona la ruptura: imaginate el auditorio de la Nacional donde
escuché por primera vez a Rivera Cusicanqui, ‘inmamable’ fue el atributo que
maitre Jackie le merecio asi que, para insuflarme aires de sobredosis, no esperé
que concediera la palabra: ‘{Derrida es pura lechital’, doblemente intempestiva
salida a bien mirar el monosilabo intraducible: “Y si, desde ahora, les digo que el
glas es una suerte de leche envenenada [le glas est une sorte de lait empoisonné;
glas is a kind of poisoned milk; das glas/Totengeldiut eine Art vergifteter Milch ist,
la campana a morto é una specie di latte avvelenato; el clamor es una especie
de leche envenenadal, parecera que la dosis es demasiado fuerte y la imagen
disonante. Por lo tanto todavia no ha llegado la hora” (Derrida 1974: 22; tr. Leavey
y Rand 1986¢: 15; Gonder y Sedlaczek 2006b: 20; Facioni 2006¢: 107; De Peretti,
Ferrero y amigos 2015b: 22), examen e identificacion diferidos por eso mismo,
lapso indispensable al reconocimiento de la pureza en cuestion, castidad de la
eventual chupada de este glas consistente en

el analisis interminable de un vomito, de un asco mas bien del que me
afecto y que me hace escribirme: ‘yo me esc,/yo malevo’ [d’un écoeurement
plutét dont je m’affecte et qui me fait m'écrive: ‘je m’'ec.; of a nausea
[€coeurement] rather, by which I am affected and which causes me to write
myself [m’écrire]: je m'ec.’; eber einer Ubelkeil (écoeurement), mit der ich
mich affiziere und die mich mich schreiben macht (m’écrire): ‘Je m'ec.’; di
un disgusto piuttosto, di cui soffro e che fa si che io mi scriva: ‘je m’ec’.; de
un asco mds bien, que me afecta y que me hace que me escriba: ‘yo me
esc.’/” (Derrida 1974: 22; tr. Leavey y Rand 1986c: 15; Gonder y Sedlaczek
2006b: 20; Facioni 2006¢:107; De Peretti, Ferrero y amigos 2015b: 22),

vago revés de la afirmacion que le gustaba citar a flor de sonrisa, no s6lo por escrito,
ante la mesa aparejada también: ‘Este es mi cuerpo...’, por decir algo, esa noche en
el Lutétia, fetiche de la ocupacion alemana a dos pasos de su oficina, cuando la meti
trocando diner por céne, ninguna restitucion de convite evangélico entonces, tampoco
arcadas de capas y capachos faciales por ‘embrujo’ de ‘rostros’, envoiltement de voults,
involutio de vulti y voluti, amarre apretado quitando la cara a la cara obscura del
macuto fisionémico en cuanto rostrum, ‘pico’, ‘hocico’, ‘espoléon de bronce o hierro
erguido para destripar naves enemigas’, cogiéndole la derecha el conductor de la riba
postrema mientras Ebriedad o Roberte, ti sola esta noche, eres
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saturacion desprendida de todo y que de todo se burla, pero que
a todo aspira, inspectora escéptica que a todo el mundo interpela,
por doquier intrusa y por doquier en casa, tomandome del brazo,
de la cintura, besaindome, abrazandome, largindome, retomandome.
Absoluta mezcla de lo absoluto, mixtura de lo separado y lo
desprendido, confusién de distinciones. Relacion absoluta con lo
absoluto, dice K. (Nancy 2013: 75; tr. Gomez 2014: 51),

tan solo ta acaricidindome el hombro con la izquierda sin que del vis & vis se deduzca
qué o quién despide o retiene a quién o qué se queda desvaneciendo en reversa
marmorea, gajes del rescribirse enamorado de la sombra a contrapelo de visaje y
visage, Hermes el tercero en el relieve de Torre del Greco, San Francisco en Puquio
escudrinando la urna aflautada de un zumbido infracolateral por ansiar ver mas y oir
ulteriormente, cuando antes de tiempo €l ‘abri6 el carrizo’ ofrecido por el santisimo
portero de Qoropuna y en lugar de la resucitada “del interior vol6 la mosca de la
muerte (chiririnka, wafluy chuspi)” (Arguedas 1975: 71), a no ser busca de siembras
fantasmales, enjambre de corpusculos a lo largo y a lo ancho de una maraca del
mas alld segin el relato del indio Bari prendado de ‘ciertas semillas de plantas (no
especificadas), que se hallan en posesion de los muertos’, Ginico ejemplo en que la
figura indoamericana de Orfeo, ignorada por Hultkrantz y Fock quién sabe porqué,
exalta la persistencia de una pasion vegetal como ‘causa desencadenante del viaje’
(Cipolletti 1984: 424), una y otra vez ‘contra-ida’, tu contrallée querida por abuso de
apuro, envés del canto sacrificado a la escucha absoluta hurgada tras bambalinas,
regurgitacion de camulos infernales por misteriosa interferencia, noise de origen no
identificable justamente en razon del paroxismo de la voluntad identificadora:

Orfeo Mas mientras canto, ay de mi, squién me asegura que ella me siga?
(-..) / (aqui se bace un estrépito tras bastidores [qui si fa strepito dietro
alla scena/) / Orfeo Pero ;qué oigo, ay de mi, pobre infeliz? / Acaso en
mi contra van armandose / con semejante furor las Furias enamoradas /
para raptar mi bien, ¢y he de consentirlo? / (aqui se voltea) (La favola di
Orfeo, Acto IV®, escena Unica),

no exactamente a partir de un mero “ruido” o “ruido desconocido” (Szendy 2007: 96)
sino distraido por el estruendo escandaloso, desempate y empate con solo de Parker
arremolinado en ventriloquia literaria, roto el pan, tronco de harina que “estd fuera
de mi, pero lo toco con los dedos, lo siento, siento que eso es el mundo, pero si yo
puedo tocarlo y sentirlo, entonces no se puede decir realmente que sea otra cosa”
(Cortdzar 1964: 144), susceptible entonces de resonar en la estela del ‘ruido secreto’
que el perseguidor de La Fdbula estrenada en Mantua para inaugurar el carnaval
de 1607 remite a las andanzas de los agentes de pies hendidos y orejas puntudas
tras las huellas arrevesadas de las vacas de Febo, Sabuesos de Sofocles espantados
al escuchar el sonido que los detiene en el umbral de la cueva donde el diminuto
cuatrero se oculta, asi como las aspas destrozadas y dispersas de la camara voladora
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de otra comedia tergiversan clamorosamente las prolongaciones tentaculares de un
cuerpo-espia enamorado, el mini-helicoptero drone que Peter habria mantenido en
reserva para no saturar su mias que razonado catilogo de bugs zooteletecnicos al
servicio de ojos y oidos erdticos, bichos de pelicula, chuzadas de éste y del otro
mundo via Hitchcock, Lynch y compaiiia, porque el revola de las fanaticas bacantes
alrededor, encima y por dentro del musico ansioso, ponle cuidado tesoro mio, no deja
de urdir alianzas con hordas de microroedores articos acechantes desde las tuberias
y demas desterritorios del largometraje templado entre disolvencias de Rampling en
Gainsbourg y viceversa, las dos Charlottes... ;No se te hace?

Y si no ¢porqué el jueves en que me detuve alelado a la entrada del anfiteatro Poincaré,
rue Descartes, mal descifrando el afiche de France Culture, ya te conté, programa de
periodismo cultural que, como suele decirse, cubria el evento del homenaje al recién
fallecido, toda vez que ABUS DE CURIOSITE habria sido la leyenda al pie de una lupa
ciclopea levantada para delatar pelos y sefiales de un pabellon auricular mas famélico
que indiscreto, dime td, porqué la mafiana del 21 de octubre del 2004 en la sede del
Colegio Internacional de Filosofia cerca de la Odello cref reconocer a Dominik Moll tenso
como un cienmetrista al filo del pistoletazo perdido, el director de Lemming rasgando
un papelito de emergencia sin que el suscrito pudiera presentir el chispazo emblematico
del psychological thriller no muy aclamado en Cannes un ano después del susodicho
abuso, digo la exdnime bestezuela perteneciente al suborden de los miomorfos, igual
que nuestro cuy bendito, extraida de un recodo del desagiie de la cocina gracias a
los cuidados del ingeniero electronico y amartelado esposo de Bénédicte, Charlotte
Gainsbourg, a mil leguas de las gélidas tundras y de la tradicion popular que atribuye a
los lemmings el sacrifico masivo consistente en arrojarse al mar obedeciendo a ciclicas
pautas de autorregulacion demografica, no recuerdo si antes o después del bochornoso
episodio en que el patrén del ingeniero y su esposa Alice, Charlotte Rampling, sacan
al aire los trapos de su infeliz matrimonio durante la desastrosa cena en el apartamento
del abnegado empleado para que Alice regrese un par de dias mas tarde y se pegue un
tiro en la alcoba del perfecto himeneo como si fuera suya, perfecto hasta el momento
en que el espiritu de la suicida se apodera de Bénédicte, quien no tarda en acostarse
con el insaciable putanero del jefe de su esposo decidido por su parte no solo a vigilar
los embates de la pareja por intermedio del mini-helicoptero fruto de sus desvelos, hijo
espion, obra y mascota reacia al control remoto hasta la autodestruccion, sino también
resuelto al asesinato del viudo para liberar a Bénédicte de la sombra vengadora de Alice
y a si mismo del caos de la casa tomada por un ejército de piranas peludas, tan feroces
cuanto los dispositivos ortograficos que destrozarian El sery el tiempo si las prescripciones
de su autor se tomaran en serio como sugiere la pesadilla cinematografica anunciada en
Del espiritu: Heidegger y la pregunta segin la semblanza evocada ante la audiencia del
Colegio en esa precisa mafiana por el amigo de toda la vida, Sam Weber, “con un sesgo
muy indirecto” (Weber 2005: 39) y sentido recato, casi pidiendo excusas, aunque no sin
mencionar el “humor judio tan amado por ese cuentachistes sublime que era Jacques
Derrida” (Weber 2005: 40), y no sin antes de haber resumido la trama de EI Dybbuk,
filme polaco de 1937 traido de los espectrales cabellos contemplados en la literatura de
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infatuacion cabalistica que responde al nombre de dybbuk por invadir con pertinacia de
huésped intrinseco el cuerpo del piadoso viviente que menos se lo merece, tremenda
historia de colmillos, tajos y crucifixiones:

En otro texto ha manifestado el deseo de una relectura de Heidegger
que daria lugar a risa; la larga nota sobre la prenda [gage/ es un instante
de pausa que pone en escena, entre paréntesis, algo asi como el triiler
[bande-annonce] de tal lectura: / ‘Pausa, un instante. Para sofiar con
la figura del corpus heideggeriano el dia en que efectivamente se
habran llevado a cabo sobre él, con toda la aplicacion y la consecuencia
requeridas, a las [¢las?] faux [les?]] (sic) operaciones prescritas por €l en
uno u otro momento: ‘evitar’ la palabra ‘espiritu’, colocarla por lo menos
entre comillas, rayar [fraturer] en seguida todos las palabras relacionadas
con el mundo cada vez que se habla de algo que, como el animal,
no tiene Dasein, y por ende no tiene o apenas tiene poco mundo, en
seguida rayar en todas partes la palabra ‘ser’, bajo una cruz, en fin rayar
sin cruz todos los signos de interrogacion cuando se trata del lenguaje,
es decir, indirectamente, de todo, etc. Podemos imaginar la superficie
de un texto entregado a la voracidad roedora, rumiante y silenciosa
de semejante animal-mdquina, a su implacable ‘l6gica’. Esta no seria
simplemente ‘sin espiritu’, seria una figura del mal. La lectura perversa de
Heidegger. Fin de la pausa.” (De lesprit, p. 152-153) (Weber 2005: 40-41)?

En otras preguntas, si lo que otros (con y sin Derrida, aunque aguantando la
maldad de dicha figura de lo dicho) han venido corriendo el riesgo de llamar
“interrupcion del mito” (Nancy y Girard 2015: 32), si esa fecunda insurgencia de
fracturas exapropiadoras (desde la diseminacion de Osiris hasta la de Inkarri y mas
que intermedias mesidnicas) llegase aunque sea a rozar algin dia o alguna noche
el libro en trance de escritura, éste que por el momento se apodaria Bogotd, mi
mujer y del que estas paginas constituirian una suerte de fraccion preliminar, uno
que me cierne y concierne a la vera de aquella “épica de la derrota” (Ulmer 2004:
256) invocada en la “Part 37 de la Teleteoria escuetamente ofrecida como “Practica”
(Ulmer 2004: 243), ruinoso ejercicio post(a)pedagdgico inherente al fragmento
intitulado “Derrida en Little Bighorn” (Ulmer 2004: 249-280) que nadie deberia
atreverse a considerar como modelo de ‘mistoria’ (peor dicho my story + mystery)
sin acudir a un enjambre de comillas, alld donde “mistoria /mystory]y autorretrato
comparten un interés por cierto quiebre respecto de la linealidad y la complecion de
lo continuo” (Ulmer 2004: 167), en punta o punctum de “vida menuda” o vita minor
(por una vez el latinajo no es mio) y “chanzeptos” (pun + concepts), sin olvidar
del todo los tres niveles de la movida mistoriografica, a no saber propiamente
“personal (autobiografia), popular (historias de comunidad, historia oral o cultura
popular), experto (disciplinas de conocimiento)” (Ulmer 2004: 245)... entonces
quizas tendriamos buenos motivos para implorar el vigor latente que viene al caso
del Sur: “Inkarri vuelve, y no podemos menos que sentir temor ante su posible
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impotencia para ensamblar individualismos quizds irremediablemente desarrollados.
Salvo que detenga al Sol, amarrindolo de nuevo, con cinchos de hierro, sobre la
cima del Osqonta, y modifique a los hombres; que todo es posible tratindose de
una criatura tan sabia y resistente” (Arguedas 1975: 79).

¢Viste? Siete renglones atrds la primera persona del plural se me paré como si nada.
¢Algiin manoseo de lo Nuestro?

09.09.15
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Incondicionalidad o soberania:
La Universidad a las fronteras de Europa*

JACQUES DERRIDA

Senor Rector,
Senor Vicerrector,
Sefnor Presidente,
Queridos Colegas,
Queridos amigos,

® Qué ocurre hoy en el mundo, y mas cerca de nosotros en Europa? ;Qué pasa con
esos limites llamados fronteras? ;Con estas y estos frentes virtuales que dibujan
todas las fronteras? Frons nombra lo que encara, en lo mas alto de la cabeza, sea
del crineo sea del jefe (kepaln, caput), por encima de la mirada, a la altura capital
de lo que es capital, la capital, el capital mismo. Sobre la faz o la fachada eminente
de lo mas soberano, la cabeza, localidad orientada, superficie de exposicion pero
también de proteccion vuelta hacia el afuera, bay lugar de bacer frente, como se dice
en francés, contra el exterior, incluso contra el extranjero. Por encima de los ojos, la
superioridad, la altura misma del frons, en latin, no lejos del griego d¢plg, es también,
en esta figura de la figura, un limite territorial, la frontera de un Estado sediciente
soberano cuando pretende defenderse atacando sobre una linea de batalla, en el
momento de hacer frente contra la invasion del extranjero o del enemigo. A esta
guerra virtual o actual, a este reborde fronterizo corresponden todas las figuras de la

* Conferencia pronunciada en la Universidad Panteion (Atenas), en la ceremonia de Doctorado
Honoris causa, el 3 de junio de 1999. Para el texto original, ¢f. Derrida (2002b). Se omiten en esta
traduccion las extensas pero valiosas notas al pie de pdgina. Traduccion: UniNomada [N. de T}].
De 1999 a 2015 persisten y reinciden las circunstancias que dictaron las palabras pronunciadas
en la Universidad de Atenas traducidas por Carlos Enrique Restrepo con el cuidadoso carifio
que a ultimo momento le sugirié dejar a un lado su propia contribucion al seminario Derrida
desde el Sur substituyéndola, no sélo por el ensayo de Yuji Nishiyama El viaje del documental:
“El derecho a la filosofia” traducido del francés por Ernesto Herndndez (otro amigo de la
desmalladura espacio-temporal abierta en la Red gracias a Carlos bajo el nombre de La
Universidad Nomada en beneficio de las alianzas de palabras e imdgenes), sino también
mediante las reflexiones de 16 anos antes, ofrecidas en un contexto aparentemente muy
alejado de la dimension intercultural ya definida por Marti como “nuestra Grecia”.
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frente y del frente, pero también todas las metaforas politicas del partido: de derecha
o de izquierda, del ‘frente nacional’ al ‘frente de liberacion nacional’, del ‘frente del
rechazo’ al ‘frente popular’ —y también el ‘Frente islamico de salvacion’.

Ahora bien ;qué llega a ser hoy el frente? ;Se puede impedir que la frontera llegue
a ser un frente? En el mundo, y mas cerca de nosotros, en Europa, en la Europa del
Sur, spor donde pasan los frentes y por donde las fronteras? ;Es posible comparar en
seguida los limites de la Universidad con unas fronteras, fronteras externas (relacion
con el mundo, el Estado, la sociedad civil y los campos del poder) o fronteras
internas (las disciplinas, las jerarquias y los campos del saber)? ;La Universidad
quiere ser también soberana, con una soberania analoga a la que se presta a
los Estados-naciones y que atraviesa hoy, por doquier y muy cerca de aqui, la
tormenta que ustedes conocen, sin duda mas alla de una simple crisis? A menos
que la supuesta independencia de la Universidad, la inmunidad, la libertad, la
emancipacion absoluta que ella reivindica sean todavia mas exigentes: ni superiores
ni inferiores, sino de una naturaleza completamente distinta. ;.Como debe entonces
la Universidad decidir, con entera libertad, soberana o no, su propia ‘politica’, su
propia ‘ética’ respecto de todos los poderes, de los poderes de Estado, de los
poderes del Estado-nacion, de los poderes de la Iglesia, de los poderes ideologicos,
de los poderes econémicos, de los poderes mediaticos, etc., dondequiera que se
disputan una soberania o se hacen la guerra por el sujeto de la soberania?

En el momento de expresar mi profundo agradecimiento a la Universidad Pantion,
a mis colegas atenienses, a tantos muy queridos amigos, a todos los que me
honran hoy con su confianza, debo prohibirme aqui toda facilidad.

No serfa el momento, menos que nunca.

La hora es menos propicia que nunca, ustedes convendran, para efectos de cierto
teatro académico.

Exacerbados y multiplicados a mas no poder, frentes y fronteras de ayer y de hoy obedecen
a idénticas ambiciones. En los dias de la guerra de Siria, tal como en los tiempos de la guerra
de Serbia, la OTAN, las Naciones Unidas y el Consejo de Seguridad hacen de las suyas y de
las ajenas deshaciendo lo que ha de hacerse, mientras no solo en lo que atafie a Europa sigue
siendo Washington el ‘tutor’ del caso. Sin consentir la pretension de destacar el nicleo o los
nucleos argumentales de la conferencia ofrecida con ocasion de la entrega del doctorado
honoris causa merecido por Derrida, aunque sin esquivar el chance de aludir a algunas de
las coyunturas mds dlgidas que hubieran podido animar otramente el seminario de Pasto,
quizas no sobre del todo confrontar aqui la impotencia perteneciente a la retérica de los
diagnosticos cargados de fascinacion depresiva con aquella exorbitante responsabilidad
ético-politica de ‘una libertad sin poder’ y de ‘cierta fuerza de la debilidad’ que el fundador
del Instituto Internacional de Filosoffa atribuye a la Universidad venidera con un énfasis
capaz de transgredir los limites de lo humano contemplados e impuestos desde Occidente y
en consecuencia sin dejar de entrelazarse por mis de una rama subrepticia con los saberes
y las practicas que no dejan de seguir floreciendo en nuestra América. N. del E.
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En estos tiempos de guerra, de una guerra europea, incluso de una guerra mundial
que ya no se atreve a declararse como tal ni bajo este nombre, en medio de una
experiencia indescriptible y dificil de analizar, en la que a menudo resulta imposible
elegir su campo y tomar partido, cuando ya ni siquiera reconocemos los viejos
conceptos y nuestra vieja imagineria del partido o del campo, del frente y de la
frontera, de la guerra, justamente, del derecho de la guerra y del derecho de gentes,
ni siquiera del crimen de guerra, en el momento en el que también los conceptos
de lo politico, del Estado y de la nacién, y también del derecho internacional son
continuamente sacudidos por un temblor de tierra, ¢no seria indecente ceder a las
palabras convenidas, a la retérica circunstancial, a los rituales previsibles de un
Doctorado honoris causa? Tratar este Doctorado honoris causa como la formalidad
de una ceremonia pomposa, el conservatorio de una tradicion piadosamente
heredada, una supervivencia intemporal de tiempos pasados, seria ante todo
suscribir una ingratitud para con mis amigos griegos y para con la Universidad que
me acoge. Serfa también dar prueba de ligereza —o de insensibilidad filosofica.
Seria olvidar la misién y el concepto mismo de ese lugar que llamamos todavia la
Universidad (que aqui distingo de cualquier otro instituto de investigacion con fines
tecno-econémicos dependiente de poderes exteriores). Si tratara este Doctorado
como decoracién u ornato honorificos, incurriria en una injuria a la gravedad de
los tiempos presentes, asi como a aquellas y aquellos que, no lejos de nosotros,
los sufren a veces hasta la muerte. Seria faltar a las responsabilidades que nos
corresponden, yo lo creo, hoy, en Europa. Y mucho mas alld de Europa.

Estas responsabilidades pesan sobre nosotros, las asumamos o no. Insisten,
regresan para devolvernos aqui, por ejemplo, a esa prosopopeya de las Leyes
que Soécrates en el Criton, en la misma Atenas, habra hecho hablar. Les prestaba
su voz, como ustedes saben, pero para hacer como si se dirigieran a €él. Como
siempre las leyes de la ciudad, y como en el teatro, desempenaban un papel
esas leyes, representaban lo que Rousseau llamard una “convencion legitima”;
avanzaban con el rostro enmascarado, Tpécomov, una vez mas el rostro, la cabeza,
la frente. A través de una prosopopeya, las leyes nos dictan sin embargo nuestras
responsabilidades, nos hablan, hablan ante nosotros dentro de nosotros, 70os
hablan, en nosotros antes de nosotros. Dirigiéndose a nosotros, pero a través
nuestro, nos hablan, hablan por y para nosotros, en nuestra direccion y en
nuestro lugar, nos dicen también quienes somos o deberiamos ser, #os dicen, nos
expresan y nos definen mediante su misma intimacién antes de toda respuesta
por parte nuestra. Huir de ellas por ende es imposible. Denegarlas, desviarse o
protegerse de ellas, como intentamos hacerlo con frecuencia, admitdmoslo (pues
son inconmensurables con nosotros mismos), seria otra manera de reconocer esta
herencia inscrita de antemano en nuestra lengua, en nuestras lenguas, en lenguas
mas antiguas que nosotros y sin las cuales ni siquiera comenzariamos a pensar.

En la filiacion de estas lenguas, la vuestra no es solamente un idioma entre otros
idiomas europeos, entre otras lenguas filosoficas, entre las lenguas en las cuales algo
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como la Europa, y la filosofia, y la politica, se han anunciado a si mismas bajo su
nombre. Bajo su nombre, pero también en el nombre, desde ya, de esa filosofia
politica ateniense de la hospitalidad, de esa @uo&evio que ordenaba recibir al
extranjero, al &évog, y tratarlo como amigo, como aliado, como ¢ikoc. Es asi que recibo
la oportunidad de ser recibido por ustedes hoy, como huésped y como amigo. El viejo
y noble uso europeo de los Doctorados honoris causa, otorgados siempre a quienes
son extranjeros respecto de la Universidad que los acoge, vy a menudo extranjeros
respecto del pais, venidos del otro lado de una frontera, creo que guarde la memoria,
como la filosofia misma, de una @wiia. o de una @uo&evia que sigue siendo ante todo
una hospitalidad politica, y una ética en la experiencia del extranjero, incluso del
refugiado o del exiliado: en suma, una ética y una politica de la frontera.

Es por eso que, avergonzado por no dirigirme a ustedes en griego, huésped
indigno de la hospitalidad ofrecida, todavia me atrevo a sostener que todo,
casi todo lo que me dispongo a decirles me sera dictado, directamente o no,
en griego, y desde una memoria griega. Traducido de antemano del griego, lo
que me dispongo a decirles por ende se encuentra cuanto antes retraducido
al griego. (Con mayor razéon debo agradecer al intérprete que vela en este
momento por esta traduccion invisible). Todo, casi todo lo que quisiera
decirles, me viene de Atenas, retorna sin tardar a Atenas —no solamente
cuando mencionaré la ley, el derecho, la politica, el Estado y la democracia.
Pues no olvido que hablo aqui en una universidad de ciencias sociales y
politicas. Todo, casi todo, parece provenir de esta genealogia ateniense.

¢Pero adoénde estaria aqui la diferencia entre fodo y casi todo? ;Coémo contar, en
suma, con este casi nada? Quizas esta casi nada atane, segin una diferencia
apenas audible, aunque decisiva, a una discordancia en la voz misma de las
Leyes que interpelan a Socrates. Como si otra voz viniera a parasitar los vépot a
los cuales la prosopopeya socratica presta la palabra, las leyes de la I16Aig, de la
Ciudad o del Estado, vépot tig morenc. Estas ya prefiguran, tal vez, la Ley moderna
del Estado soberano, y la nota discordante que quisiera hacer escuchar hoy viene
quizas de un lugar extranjero respecto a esta autoridad soberana. Pero ese lugar
extranjero reconduce quizas todavia hacia cierto Soécrates, al lugar desde el cual
él hizo hablar las leyes, pero también hacia un sitio desde el cual ese maestro de
la ironia y de la pregunta sin fin babria podido desobedecer, y huir, o resistir,
volviéndose asi un disidente moderno o un ancestro de la civil disobedience, de
la ‘desobediencia civil’ mediante la cual se impugna la legalidad positiva de un
Estado-nacion en nombre de una justicia mas urgente o mas imperativa.

La inmensa herencia de estas responsabilidades se inscribe, sin duda, en lo
que llamamos confusamente la filosofia de nuestra cultura, mas rigurosamente
en todo aquello de lo que la Universidad europea es a la vez el archivo y
la ley —como si las tablas, los tableros, e incluso las actuales pantallas de
ordenador siguieran asemejandose, para incorporar su memoria, a ciertas tablas
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de la ley, a los cuerpos, a los archivos y a los soportes de las constituciones,
de las legislaciones que velaron por la invencion de la Academia, del Liceo,
luego de la Universidad. Ciertamente ya no estamos en los tiempos del Criton,
y jamas alguien se atreverd a presentarse como Socrates, aunque fuera como
descendiente extraviado o como nieto degenerado de Socrates, tampoco como
prisionero condenado a muerte por haber corrompido a los jévenes ciudadanos.
Y sobre todo, sobre todo, lo que me dispongo a sugerir, para someterlo a
vuestra discusion, serd menos docil de lo que fue Soécrates para esas Leyes que
lo devuelven a la soberania de la moMc: “Dinos, Socrates, ;qué piensas hacer?”, le
dicen a Socrates. “Lo que que intentas, ses cosa distinta del deseo de destruirnos,
nosotras las leyes, y todo el Estado, hasta donde esta en tu poder?” (Permitanme
leer estas frases en griego antiguo: “Einé pot, @ Swkparteg, Ti év v €xelg woteiv; dANo Tt
1 TobTw T Epyw @ miyelpeic Stavof) TovG Te VOpOLG AUAG dmodéoal Kal COUTTATAY THY TOMY
10 00V pépog;”) “;De verdad crees que un Estado pueda aun subsistir, que no sea
derrumbado, cuando los juicios emitidos carecen en él de fuerza, cuando los
particulares pueden suprimir sus efectos y destruirlos?” (Criton, 50 a-b).

Esas responsabilidades obsesivas nos apresan de manera mds urgente, mas
apremiante (justamente como lo que apresa en la frontera, oprime la frontera,
hace presion, presa y prensa sobre el concepto de frontera) y de forma ejemplar
en las fronteras de Grecia y de Europa, tan cerca de la ARYM!, de Serbia, de
Albania, de Kosovo. Estas responsabilidades no se detienen en la ciudadania
europea o griega. Pero si son universales, ien qué medida hoy son también
universitarias, de manera especifica e imperativa? ;En qué medida son nuestras,
en la Universidad? ;Y en la filosofia, esta disciplina generalmente asumida como tal
en lo que llamamos con una vieja palabra cargada de historia las ‘Humanidades?
¢Acaso hoy se nos prescribe dar nuevas tareas a lo que se conservaba bajo esa
vieja palabra, las ‘Humanidades’, mediante nuevas interpretaciones, discusiones,
puestas en obra, reivindicaciones de lo que llamamos los derechos del hombre, y
por ende a través de los temblores de tierra de este siglo, los sismos fronterizos que
desplazan hasta las mismas definiciones del frente y de la frontera, las guerras sin
guerra, el nuevo concepto de crimen contra la humanidad y el nuevo derecho, las
instituciones originales por él inducidas? Pues la vieja pregunta ontologica, ‘squé
es el hombre?, ‘sen qué consiste la humanidad del hombre?, ‘squé es lo propio
del hombre?’, héla nuevamente puesta en juego por los conceptos relativamente
modernos de los ‘derechos’ dichos del hombre y por el concepto juridico todavia
mads reciente de “crimen contra la humanidad” (1945). Enteramente renovada, la
pregunta por el hombre deberia dotar de una urgencia desconocida, e incluso
de un sentido inédito, a lo que denominamos las Humanidades, en inglés las
Humanities, o en aleman Geisteswissenschaften. La pregunta por el hombre es
despertada violentamente de un suefio dogmatico por la guerra sin guerra y sin

1 Antigua Republica Yugoslava de Macedonia [N. de T1].
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frente, asi como por las ciencias de lo viviente o de lo animal, por las tecnociencias
que vuelven cada vez menos seguro lo que llamamos lo propio del hombre.

Ciertamente la idea de Universidad no es, en su sentido estricto, una idea de la
Grecia del siglo V, no nace con el origen de la filosoffa pero diré enseguida cémo
después de todo proviene de ella. La idea de Universidad, en su forma medieval o
en su forma moderna (mds o menos heredada del modelo aleman y berlinés del
siglo XIX) es una invencién europea, por mas enigmaticas que sean o resurtan estas
palabras, Universidad y Europa. Si hoy hay universidades en todas partes del mundo,
a menudo estdn instituidas bajo el modelo de la Universidad europea moderna. Lo que
confirma cierta homogeneidad —perturbadora y perturbada— entre mundializacion y
europeizacion, o lo que la 66&a cree reconocer bajo estas palabras.

Ahora bien, si hay una pregunta que deseo plantear aqui, en el tiempo del
que dispongo y en los limites de un discurso por el estilo, no serd inspirada
solamente por la razon, y puesta en razén de nuestra pertenencia comun a
Europa, a la vieja Europa o a la Europa que se busca. Pues en tal caso, aunque
fuera una buena razoén, no seria una razén suficiente. ;Como interpretar,
incluso mas alld de nuestra ciudadania europea, nuestra responsabilidad
universal de universitarios en tiempos de guerra? ;Ya no en frente de la guerra
ni por encima de la refriega, como se dice, sino a la vez al borde de una guerra
muy cercana, cuando no en el corazén de una refriega que todo el mundo
reconocera bajo el nombre de Kosovo, en una tempestad que sin embargo ya
no responde ni al concepto ni al nombre, por ende a los frentes tradicionales
de la guerra, a sus frentes de vida y de muerte, a sus frentes de matazén, como
tampoco a sus frentes conceptuales, tales como el derecho europeo la definia
hasta aqui? Pues aqui tenemos que vérnosla con una guerra sin guerra, una
guerra sin declaracion de guerra entre Estados soberanos (y es de soberania
de lo que quisiera hablarles).

¢Quiénes son los beligerantes de esta guerra sin nombre? He aqui que la alianza
politico-militar de Estados-naciones dichos del Atlantico Norte, Estados-naciones de
Europa y América, alianza constituida en el tiempo de la guerra fria, afirma en vos
alta y fuerte que no quiere arriesgar la vida de nadie, ni de su lado ni del otro, ni de
un civil ni de un militar —distincion hoy devenida caduca y tan problemdtica cuanto
la vieja distincion entre la otdowg de una guerra civil y el néiepog de una guerra
entre unos Estados. Sin declarar la guerra, la susodicha alianza de Estados soberanos
anuncia que ‘no matard’ en el momento mismo de activar, sino de experimentar los
armamentos high tech mas potentes y mortales, los misiles llamados inteligentes y
sofisticados (;qué habrian dicho los maestros del co@dv respecto al uso actual de esta
palabra?) pero también los mas ciegos y los mas barbaros, mientras del otro lado de
Serbia, Estado europeo que no pertenece, como la Francia y la Grecia, por ejemplo,
a la Unioén Europea o a la OTAN, en nombre de su autoridad soberana sobre una
provincia a la que otrora ha arbitrariamente privado de su autonomia, tiene la
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osadia de entregarse a exacciones masivas y destinadas a purificar su propio Estado-
nacion de toda supuesta heterogeneidad, ya sea étnica o religiosa. No olvidemos
nunca que, desde todos los lados de lo que ya ni siquiera es un frente, esta violencia
y estas violaciones no solo responden a intereses no declarados sino también a
pasiones indisociablemente nacionales, étnicas, raciales y religiosas cuya forma
resulta tanto mds arcaica al estar comprometida con una fantasmatica de las raices y
de las posesiones territoriales que nuestra modernidad nos ensena a disociar de lo
politico, de la razén politica. Pues lo politico ya no tiene lugar, por asi decirlo, ya
no tiene 16m0g estable o esencial. Esta sin territorio, desenraizado por la tecnologia,
por la aceleracion y la extension inauditas de las distancias telecomunicacionales,
por irresistibles procesos de deslocalizacion. He aqui un tema de meditacion sobre
nuestra herencia ateniense, pero también mds alla de ella: lo politico ya no esta
circunscrito por la estabilidad que liga al Estado con la tierra, con el territorio,
con el terreno, con la frontera terrestre, ni con la autoctonia —ni siquiera con ese
lugar de sepultura que cierto Edipo ya quiso ocultar a Antigona y a Ismene. Por
otra parte, lo recuerdo de pasada, los conflictos en curso no provocan solamente
los sufrimientos, las heridas, las muertes de las guerras clasicas, ni solamente los
éxodos y los desplazamientos de poblaciones propios de las guerras de este siglo.
Se despliegan también mundialmente sobre esos nuevos frentes virtuales que son,
de ambos o de los tres lados, los media, la television, el e-mail, la Internet. La cuasi-
guerra mundial es también la guerra sobre una World Wide Web que se disputan
a la vez los poderes de los Estados-naciones o de coaliciones de los Estados-
naciones hegemonicos, de las corporaciones de capitales supranacionales (capaces,
de dos o tres lados, de todas las manipulaciones posibles) y los ciudadanos o no
ciudadanos de cualquier pais, resistentes, opositores, disidentes que pueden asi,
gracias a los mismos poderes técnicos del e-mail y de la Internet, emanciparse de
los poderes del Estado o del capital, y liberar asi cierta afirmacion democratica,
cosmopolitica, incluso metaciudadana. Asi, por ejemplo, hace algunas semanas, en
plena guerra, universitarios e intelectuales de todo el mundo pudieron desafiar las
maquinas estatales sobre Internet para celebrar el aniversario de esa radio libre de la
oposicion democratica serbia (B-92) que fue oficialmente silenciada por el gobierno
de Milosevic, como ahora ya del todo, aiin mas gravemente, y de manera no menos
perversa, por los bombarderos de la OTAN. Pues si se queria verdaderamente poner
fin a una politica serbia, ciertamente desde hace mucho tiempo tocaba hacer algo
mejor que golpear Belgrado desde tan alto y desde tan lejos, y tan cruelmente. No
habia necesidad de pseudo-expertos militares o diplomaticos para saber que tocaba
hacer algo distinto y mejor: por ejemplo ayudar a la oposicion serbia.

Vivimos, pues, una simultaneidad anacroénica, si asi puede decirse, el contratiempo
dislocado de modelos que pertenecen a configuraciones heterogéneas de la historia
humana: los poderes y el capital de la teletecnociencia mas sofisticada cohabitan,
poniéndose a menudo a su servicio, con las pasiones arcaicas del animal politico.
Por ejemplo con el fantasma de una pureza racial o étnica, cultural o lingtistica
que no resiste ni por un instante al analisis.
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No me entregaré aqui, pero habria que hacerlo, a una descripcion patética o
polémica de los sufrimientos infligidos desde todos los lados de lo que ya ni
siquiera es una frontera o un frente: sufrimientos de los que tenemos tantas
imagenes atroces, sufrimientos que a menudo permanecen para nOSOtros
invisibles, sufrimientos infligidos a individuos o a pueblos y que, tan absolutos
como la singularidad del mal, de la herida y de la muerte, quedarian para siempre
tan indecibles cuanto injustificables. Tampoco me entregaré, pero habria que
hacerlo, al analisis de la argumentacion desplegada mediante la retérica de
los partidos en presencia. El arsenal historico y juridico-politico de las buenas
razones y de las buenas conciencias nos retendria durante horas sosteniendo
todas las causas, en el tridngulo infernal de la OTAN, de Serbia y del movimiento
independentista de Kosovo. En revancha, aunque sea sumariamente, quisiera
someter a vuestra consideracion una sola pregunta, incluso una hipétesis sobre
el lugar, la significacion, me atreveria a decir la mision de la Universidad, y en
ella sobre la tarea de la filosofia y de las nuevas Humanidades en esta guerra sin
nombre, en estas guerras sin nombre —pues, lamentablemente, ayer todavia hubo
guerras igualmente innombrables y purificaciones étnicas del mismo tipo de las
que Europa y su tutor americano no han hecho gran caso. Hay todavia, no lejos
de Europa, y alrededor de la cuenca mediterrinea, muy cerca de aqui, tantos
pueblos oprimidos y reprimidos por poderes de Estado mas o menos legitimos,
mas o menos respetuosos de las decisiones de la ONU, y por los que Europa y
su tutor se preocupan tan poco, o tan mal, lo cual deberia bastar para inquietar la
buena conciencia y el moralismo.

Mi pregunta y mi hipdtesis conciernen aun al frente y a la frontera, al devenir-
frente de la frontera, pero esta vez, de manera mas discreta, fragil, dificil también,
sobre la linea de una frontera entre dos conceptos que a menudo es dificil disociar:
la incondicionalidad y la soberania. Son dos representaciones cercanas, pero
heterogéneas, de lo que llamamos la libertad.

La idea moderna y europea de Universidad supone, en su principio, el derecho
incondicional a la verdad; mejor atin, el derecho incondicional a plantear cualquier
pregunta necesaria respecto de la historia y del mismo valor de verdad, de ciencia,
e incluso de humanidad. En principio, no hay ningin limite, en la Universidad,
para el examen critico, que prefiero llamar desconstructivo, de toda presuposicion,
de toda norma, de toda axiomatica, y en consecuencia de toda filosofia politica, de
toda ideologia, de toda dogmatica religiosa o nacional, como de todos los poderes
econdémicos, sociales, nacionales, religiosos que son asi, de una u otra manera,
sostenidos, representados, servidos. Y servidos, hoy indispensablemente, en el
nuevo espacio publico, por ese otro poder capitalistico-ideolégico-econémico
que se llama el poder mediitico, instrumento heterogéneo y contradictorio,
ciertamente, pero apuesta virtual de todos los frentes. La Universidad tiene
asimismo el derecho de examinar sin presupuestos la idea del hombre, su historia
y sus transformaciones, dondequiera que condicione el humanismo, los derechos
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del hombre, la nocion de crimen contra la humanidad. No para amenazar o
destruir todo lo que asi se instituye en ella sino para exponerlo a las exigencias de
un pensamiento que por otra parte no se reduce ni a una disciplina (antropologia,
derecho, historia, etc.), ni a la filosofia, ni a la ciencia, ni siquiera a la critica. Y
justamente lo que asi llamo pensamiento, es 1o que corresponde a esta exigencia
incondicional. El pensamiento, me parece, no es otra cosa que esta experiencia de
la incondicionalidad, no es nada sin la afirmacion de esta exigencia: cuestionarlo
todo, incluso el valor de la cuestion, tal como el valor de verdad y de verdad
del ser que abre la filosofia y la ciencia. La afirmacién sin limite de este derecho
incondicional a un pensamiento emancipado de todo poder, vy justificado para
decir publicamente lo que piensa (tal fue la definicion de las Luces segtin Kant),
es una figura de la democracia, sin duda, de la democracia siempre por venir,
mas alld de lo que liga la democracia con la soberania del Estado-nacion y de
la ciudadania. Democracia por venir, pues lo sabemos demasiado, tal como lo
que llamamos democracias, las Universidades no ven de hecho, hoy en dia, que
se les reconozca este derecho de principio que sin embargo las convoca y las
instituye. Esta emancipacion democratica, esta libertad incondicional supone pero
no se reduce a lo que llamamos la libertad académica (nocién restringida e intra-
universitaria) ni a la libertad de opinion, de palabra y de expresion que pueden
ser aseguradas por unas constituciones de Estado.

¢Por qué insistir tanto, aqui y ahora, en esta libertad incondicional de la Universidad
que deberia permitir la puesta en cuestion del principio de todo poder —ante todo
para pensarlo con total independencia, y hasta la resistencia, la desobediencia o la
disidencia—? Porque a nadie se le escapa que esta libertad puede asemejarse, y a
veces parece vincularse con lo que llamamos justamente la soberania, por ejemplo
la soberania de Dios, la soberania de un monarca, la soberania de un Estado-nacion,
la soberania del pueblo mismo. Ahora bien el vinculo de esta semejanza, es una
analogia inquietante, seductora pero tramposa. Quisiera impugnarla hoy, en este
momento singular que vivimos, no solamente con miras a refinar un analisis
conceptual, una desconstruccion genealégica o una critica especulativa (lo cual sera
necesario en todo momento y a otro ritmo) sino también para afirmar aqui que es
en la Universidad, en lo que ella representa en todo caso, que hoy podemos y
debemos, gracias a esta libertad incondicional, poner en cuestion el principio de
soberania, o pensar la histérica puesta en cuestion, actualmente en curso, del
principio de soberania, de ese fantasma también de soberania que inspira la politica
de todos los Estado-nacionalismos. Estos se enfrentan todavia hoy en una guerra sin
nombre sobre unos frentes a la vez simbdlicos, virtuales y reales pero en todo caso
asesinos. Pues si, como muchos otros, durante estos Gltimos meses, me he sentido
obligado a guardar silencio, si no he podido elegir mi campo, ni tomar partido, si
solamente he lamentado unas victimas (Kosovares y Serbios), sintiéndome solidario
apenas con unos opositores, disidentes y resistentes, jamas aprobando unas politicas,
ni del Estado serbio, obviamente, ni de la OTAN, tampoco la que sostiene de
manera militarmente organizada la reivindicacion de un Estado-nacién del Kosovo
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bajo el modelo de todos los demas Estados-naciones dichos soberanos, es al justo
porque de los tres lados, digo bien desde los tres, se actiia en nombre y bajo las
oOrdenes de ese arcaico principio-fantasma de la soberania. No tiene nada de
sorprendente que este principio-fantasma de origen teoldgico sea indisociable de
una ideologia etnicista, nacionalista, estado-nacionalista (en su figura mas o menos
moderna) y de algin fermento religioso del que se reconoce la 16gica gregaria, la
fuerza compulsiva en los enfrentamientos actuales: la religion, la etnia y el Estado-
nacion se sueldan en un mismo discurso soberanista. Seria demasiado ficil
demostrarlo del lado serbio y del lado kosovar, ya que este soberanismo es
igualmente explicito por ambos lados: del lado de quienes, en Serbia, sostienen que
Kosovo hace parte o deberia hacer parte de la Gran Serbia y que toda agresion viola
la soberania del Estado serbio, su memoria y su identidad; y también del otro lado,
donde la aspiracion armada a la independencia obedece a una estrategia de la
soberania kosovar que apunta a la constitucion de un Estado-nacion sediciente
independiente — que, ya se sabe, so6lo veria la luz bajo otro protectorado en
disfraz—. Pero, frente a ellos, del lado de la OTAN, precisamente alli donde se
pretende actuar en nombre de principios humanitarios y de derechos del hombre
superiores a la soberania de los Estados, precisamente alli donde se otorga el
derecho de ingerencia en nombre de los derechos del hombre, precisamente alli
donde se juzga o se tiene la intencioén de juzgar a los autores de crimenes de guerra
o de crimenes contra la humanidad, seria facil demostrar que este humanitarismo,
poco preocupado por tantos otros ejemplos de ‘purificaciones étnicas’ en curso a
través el mundo, sigue estando auln, y brutalmente, al servicio de intereses estatales
de toda clase (econémicos o estratégicos), ya sean comunes a los aliados de la
OTAN, o incluso disputados entre ellos (por ejemplo entre Estados Unidos y
Europa). No puedo hacer aqui semejante demostracion, pero este analisis posible y
necesario solo puede tener hoy lugar, con total independencia, en la Universidad o
en el espiritu de la investigacion universitaria; solo alli puede ser debatido
pacientemente, con un rigor inflexible. Solamente en un lugar de cuestionamiento
y de afirmacion sin limite podemos responder a una doble exigencia. Por una parte,
hay que proseguir consecuentemente el andlisis critico y genealdgico, preferiria
decir la desconstruccion en curso del soberanismo, de los fantasmas de la teologia
politica y de la ideologia estado-nacionalista que, como siempre soldados entre si,
mas o menos licidamente comandan y la terrible represion serbia, con su proyecto
de purificacion étnica, y, del otro lado, no el de las victimas kosovares que sufren
todo esto igual que las victimas serbias, las miras estado-nacionalistas del Kosovo
que pretende reconstituir, mas o menos licidamente, uno de esos Estados-naciones
soberanos, una de esas entidades étnico-religiosas de tendencia homohegemonica,
en el momento en que la susodicha soberania parece un modelo cada vez mais
arcaico. La tarea critica es compleja, tanto como su estrategia. No descuidemos
nunca esta complejidad, y por ahi mismo, es en la Universidad donde podemos
resguardarla con la paciencia y prudencia requeridas. Paciencia y prudencia, pues
la ideologia de la soberania puede tener, aqui o all4, provisionalmente, afortunados
efectos de emancipacién. Ademas, no olvidemos un hecho masivo y grave: los
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productores, los retéricos, incluso los propagandistas de esta ideologia estado-
nacionalista a menudo asociada a las Iglesias y a la etnia, pero siempre religiosa en
si misma y por esencia, son también a menudo escritores, publicistas, intelectuales
y universitarios. Pero por otra parte, la misma exigencia debe impulsarnos a destapar,
del lado de la OTAN, una ambicion casi simétrica, digo casi simétrica. Tras un
discurso de los derechos del hombre que pretende (de manera a veces sincera en
algunos de sus voceros y algunos ciudadanos) hacer pasar la preocupacion moral y
humanitaria por encima de los intereses Estado-nacionales y en consecuencia por
encima de la soberania, los aliados de la OTAN ponen en marcha una politica
contradictoria que, mas o menos ldcidamente, confia en pseudo-expertos de toda
clase, unos mas arrogantes y mas deslucidos que otros (no pienso solamente en los
militares). Las estratagemas de la OTAN sirven también a los intereses, a los poderes
y a las miras hegemonicas de Estados-naciones aliados o enfrentados, entre Estados
Unidos y Europa. Digo ‘casi simétrica’ porque la relacion de fuerzas econdmicas y
militares es, a la larga, demasiado desigual; pero también porque, ain donde sirve
como alibi imperfecto, el discurso de los derechos del hombre mantiene un porvenir
que el nacionalismo y el soberanismo ya perdieron. Al menos como conceptos
fundamentales de lo politico. Cuando un secretario general de la OTAN seguramente
bien intencionado, Javier Solana, declara: “Estamos entrando en un sistema de
relaciones internacionales en el cual los derechos humanos y los derechos de las
minorias son cada dia mucho mas importantes, y mds importantes que la misma
soberania”, €l anuncia un porvenir hacia el cual en efecto ‘estamos entrando’. Pero
en el intervalo de este progreso, la inadecuacion permanece. Permanecera siempre.
Se inscribe al interior de ese discurso de los derechos del hombre y de las minorias.
Es por eso que debemos desconstruir hasta el infinito pero también denunciar los
mecanismos, las artimanas, las mentiras mediante las que este respetable discurso
de los derechos del hombre se ajusta, de manera injusta y selectiva, a las miras
hegemonicas de superpotencias estado-nacionales. Estas no renuncian a su propia
soberania. Con tal que les parezca oportuno, ya no respetan ni siquiera a las
organizaciones del derecho internacional que ellas instituyen y que ellas siguen
dominando. Por lo demas los Estados Unidos y los paises de la OTAN no son los
unicos en hacer poco caso a la ONU cuando les parece util, ni la Serbia es el tnico
pais que practica la ‘purificacion étnica’. Dicha purificacion, ya lo he dicho, prosigue
no muy lejos de aqui, bien lo saben ustedes, segiin otras vias y a otros ritmos.

Ahora bien, ;qué es lo que permite distinguir entre, por una parte, la libertad en
principio incondicional del pensamiento, tal como ella busca su mejor ejemplo
y su derecho de ciudadania en la Universidad, y, por otra parte, la soberania,
particularmente la soberania estado-nacional? Finalmente es wuna historia
teologico-politica del poder. No puedo desplegar aqui la argumentacion pero ella

2 Javier Solana (25/4/1999). En inglés en el original: “We are moving into a system of
international relations in which human rights, rights to minorities every day, are much
more important, and more important even than sovereignty” [N. de T.].
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haria aparecer en primer lugar los origenes teolégicos del concepto de soberania
(‘soberano’, ‘superanus’, de ‘superans’, califica ante todo la omni-potencia, la
predominancia y la superioridad de Dios, del Senor-Dios, en seguida del monarca
absoluto por derecho divino). Este concepto de soberania sigue estando marcado
por una ascendencia religiosa y sacra incluso cuando es transferido sobre pueblo
y el ciudadano. El Contrato social de Rousseau marca un gran momento en esta
mutacién cuya fractura en mi opinion no encento la solidez teolégico-politica de
la semantica de la soberania. La soberania divina o mondrquica fue transferida
sobre el pueblo, en republica o en democracia supuestamente secularizada, libre
y autodeterminada. El pueblo deviene el soberano, uno, inviolable e indivisible,
fuente absoluta del poder y del derecho. Cuando Rousseau, al comienzo del
Contrato social, al igual que Socrates en el Criton, hace vibrar en su voz la voz de
la ley, como ley de su propio pais, escribe:

Nacido ciudadano de un Estado libre, y miembro del soberano, por mas
débil que sea la influencia que pueda tener mi voz en los asuntos publicos,
el derecho de voto que los concierne es suficiente para imponerme el
deber de instruirme al respecto. jEstaré feliz cada vez que al meditar
sobre los Gobiernos encuentre en mis investigaciones siempre nuevas
razones para amar al de mi pais!

Asi él legitima esta conversion aparentemente secularizante y humanizante del
concepto religioso de soberania. Este por ende hace parte de los conceptos
lo politico que, Carl Schmitt lo senala, siguen siendo herencias teoldgicas
secularizadas. Ser un ciudadano libre, tener derecho al voto, tener una voz, como
se dice, una voz politica, es ser miembro, es participar del cuerpo soberano
(“Nacido ciudadano de un Estado libre y miembro del soberano”, dice Rousseau).
El individuo contrae consigo mismo y se halla comprometido bajo una doble
relacion: como miembro del soberano y para con el soberano. Mediante lo
que Rousseau llama una ‘convencion legitima’, por ende una especie de ficcion
legal, se funda el orden social como un espacio sacro y sacramental: ‘el orden
social es un derecho sagrado’, dice Rousseau. Todo lo que procede de “la
voluntad del pueblo o la voluntad soberana, la cual es general” es “sagrado y
por lo mismo inviolable”. Teniendo en cuenta esta aparente secularizacion y esta
democratizacion que transfiere la soberania divina o monarquica al pueblo que
se autodetermina, ciertamente Marx tiene razon, en su Critica de la filosofia del
Estado de Hegel, al distinguir entre dos conceptos de soberania, la soberania del
monarca y la del pueblo. ‘Soberania del monarca o soberania del pueblo, he
ahi la cuestion’, dice él. También tiene razén al decir que ahi hay dos conceptos
distintos de soberania, distintos como la soberania divina o la soberania humana.
Pero a pesar de esta diferenciacion justificada, persisto en creer que la filiacion
teologica de la soberania se mantiene incluso donde se habla de libertad y de
autodeterminacion popular. En esta forja volcinica, en este hogar ardiente (hogar
familiar y teologico-politico de la filiacion), se forjan o se fomentan atin hoy todos
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los Estado-nacionalismos belicosos, ahi donde la pasion étnico-religiosa se suelda
oscuramente con la reivindicacion de soberania, de poder autodeterminado, a
través de toda suerte de presuntas purificaciones. Siempre mediante el fuego y la
sangre. Por otra parte, la reparticion de la soberania ha sido recomendada en este
siglo por las Conferencias de La Haya, en 1899 y en 1907, luego por la Sociedad
de las Naciones, y después por la Carta de las Naciones Unidas —y recientemente
con el proyecto de la Corte penal internacional (rechazado todavia por Estados
Unidos y firmado por Francia sdlo tras reticencias y precauciones dilatorias). Lejos
de ver en ello una amenaza para la ley, todas estas instituciones han sefialado
que la limitacién de la soberania es la condicion de la paz —e incluso de la ley
en general. Es cierto que la soberania compartida sigue siendo una soberania,
y es la ambigiiedad de todo el discurso juridico-politico que todavia regula las
instituciones internacionales y las relaciones tan equivocas, tan dudosas, tan
criticables, entre los Estados mas poderosos y unas instituciones internacionales
tan indispensables cuanto imperfectas o perfectibles.

Estas cuestiones decisivas pero dificiles, no pueden trabajarse de manera serena
y radical, no pueden pensarse sino en lo que la Universidad hoy simboliza. La
incondicionalidad del pensamiento, la que deberia encontrar su lugar o su ejemplo
en la Universidad, se reconoce alli donde, en nombre de la libertad misma, puede
cuestionar el principio de soberania, como principio de poder. Cuestionamiento
temible y abismal, no lo ignoremos. Pues entonces el pensamiento, el que alli
encuentra su lugar de libertad, se encuentra ciertamente sin poder. Es una
incondicionalidad sin soberania, es decir en el fondo una libertad sin poder. Pero
sin poder no quiere decir ‘sin fuerza’ Y alli, discretamente, furtivamente, otra
frontera es quizds pasada, a la vez inscribiéndose y resistiendo al pasaje, la frontera
poco visible entre la incondicionalidad del pensamiento (que considero como
la vocacion universal de la Universidad y de las ‘Humanidades’ por venir) y la
soberania del poder, de todos los poderes, el poder teolégico-politico hasta en sus
figuras nacionales o democriticas, el poder econémico-militar, el poder mediatico,
etc. La afirmacion de la que hablo sigue siendo un principio de resistencia o de
disidencia: sin poder pero sin debilidad. Sin poder pero no sin fuerza, asi sea una
cierta fuerza de la debilidad. Lejos de retirarse tras las fronteras seguras de un
campo, de un campamento, de un campus inofensivo y protegido por autoridades
invisibles, este pensamiento de la Universidad debe preparar, con todas sus fuerzas,
una nueva estrategia y una nueva politica, un nuevo pensamiento de lo politico.
Y de la responsabilidad politica. Para eso, debe aliarse, en el mundo, en Europa y
fuera de Europa, con todas las fuerzas que no confunden la critica de la soberania
con el sometimiento, ni tampoco con la servidumbre voluntaria, todo lo contrario.

He aqui lo que habria empezado por responder, casi nada, en suma, de manera
torpe y aventurada, insolente también respecto a las leyes de la ciudad (oi vopot
Kai To Kowov T ToAews). He aqui lo que habria replicado, casi nada, en suma, y es
todo, a las prosopopeyas, a las voces autorizadas que Sécrates, antes que Rousseau,
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pretende hacer hablar, pretende, escucha y hace hablar, se entiende y se escucha
sabiendo hacer hablar. ;Habré inventado otros Adyot distintos de los que Platon nos
dejo grabados? Quizas. Pero apuesto, es un acto de fe en Socrates el Ateniense, que
este ultimo las habia escuchado y entendido, esas voces casi mudas, esas voces que
invento. Quiero creer que las entendié y escuché aunque haya preferido, como
buen ciudadano, que nada de aquello apareciera. En cuanto a mi, como cualquier
otro, y modestamente, sigo siendo ciudadano, ciudadano de mi pais o del mundo,
ciertamente, pero nunca aceptaré hablar, escribir o ensefiar tan sélo en cuanto
ciudadano. Y ciertamente no en la Universidad. Por eso he tenido la desfachatez
de desafiar ante ustedes a las leyes de la ciudad. Pero si no me he dejado intimidar
por su prosopopeya, ha sido para dar la palabra a otros, vivos o muertos, y a otras
leyes. Preferir otra ley a las leyes de la ciudad, para nosotros es un embrujo familiar.
Incluso demasiado familiar. De aquello la memoria griega habra ilustrado nuestra
herencia con algunos ejemplos —sublimes y aterradores—.

No me atrevo a comparar con ellos el riesgo que ingenuamente corro en Atenas,
aqui, hoy, ingenuamente, como huésped y como amigo agradecido.

Y quien les agradece también la paciencia con la que escucharon al Extranjero
hablarles por tanto tiempo para no decir nada, o casi nada —es todo—.

Gracias, perdon.
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El viaje del documental: “El derecho a la filosofia”!

Yuji NISHIYAMA

La desconstruccion es una prdactica
institucional por la cual el concepto de
institucion sigue siendo un problema.

Jacques Derrida (1990)

n octubre 1983, sobre la calle Descartes en Paris, fue fundado el College

International de Philosophie —CIPh—, organismo de investigacion y

ensefianza abierto al publico, por iniciativa de Francois Chatelet, Jacques
Derrida, Jean-Pierre Faye y Dominique Lecourt. El College es juridicamente
una asociacion, pero con el financiamiento concurrente de los Ministerios de
Educaciéon Superior y de Investigacion, de Educacion Nacional y de Cultura. Sus
actividades son organizadas por un equipo de cincuenta directores de programa
(con unos quince extranjeros) elegidos en un concurso abierto para una duraciéon
de seis anos no renovable. Los directores de programa se seleccionan no en
funcién de su estatuto o de su diploma, sino de la originalidad de su proyecto
de investigacion. Asi los profesores de ensefianza secundaria, escritores, artistas,
psicoanalistas y otros pueden postularse como directores en el College a fin de
dar un seminario y conducir sus investigaciones. El College tiene como meta
crear un nuevo tipo de filosofia que implique una colaboracién, sin jerarquia
ni centro, con la literatura, el arte, el psicoandlisis, la politica, la ciencia y la
tecnologia. En suma, el CIPh es una asociacion beneficiada hasta cierto punto
por un financiamiento publico, constituido por la mezcla de universitarios,
otros profesores y de no-profesores, y uno de sus objetivos es cuestionar las
relaciones entre la filosofia y su afuera. La idea y la practica del College se sitdan
de entrada sobre esas diferentes fronteras en las que Jacques Derrida, uno de
sus fundadores, ha incluido la 16gica de la desconstruccion.

1 Traduccion Ernesto Hernandez B.UniN6mada, Colombia

139



Derrida desde el sur

Durante mis estudios de Filosofia en Paris a inicios de los anos 2000, yo asistia a
algunos de los seminarios del College. En esa época me parecia muy singular este
organismo de investigacion abierta al publico. Nunca habia visto algo asi. Aun después
de mi retorno a Japon, el College seguia siendo para mi un enigma. Me preguntaba
por qué los fundadores, incluido Derrida, habian instalado esta asociacion al margen
de las universidades. Encontraba necesario reflexionar sobre la idea y la practica
del College, su marco historico. Después de traducir al japonés La universidad sin
condicion de Derrida, el asunto de la educacion en este filésofo me ha fascinado, y
esto me ha hecho, finalmente, decidir a organizar las entrevistas sobre el College.

En el verano de 2008 en Paris, pasé dos semanas rodando las entrevistas con siete
personas directamente ligadas al College: antiguos presidentes (Michel Deguy,
Francois Noudelmann y Bruno Clément), vicepresidente en ejercicio (Boyan
Manchev) y directores de programa, antiguos y actuales (Catherine Malabou,
Francisco Naishtat y Gisele Berkman). Estas entrevistas son el material de un
documental: Le droit a la philosophie, que he realizado en 2009.

Este primer documental sobre el College consiste en ocho escenas. En la escena
introductoria (Perfil), cada entrevistado describe su relacion con el College. La
escena siguiente (La definicion del Collége) subraya el caricter muy singular de
sus actividades de investigacion y ensefianza. En la tercera escena (El College y
las universidades), los entrevistados explican la naturaleza original del College
comparado con las otras instituciones académicas, el principio de gratuidad, la
igualdad entre los directores y la concepcion de los curriculos y programas. La cuarta
escena (La idea del College) acentia el contraste entre la nocién de ‘interseccion’
elaborada en el College y la de interdisciplinariedad en los Departamentos tales
como los de Cultural Studies o Comparative Studies, principalmente en los paisajes
académicos anglosajones. La quinta escena (E/ College y los valores economicos)
muestra los problemas criticos que afrontan las Humanidades y que provoca la
exigencia de provecho econémico, de eficacia y de excelencia del capitalismo
mundializado. La sexta escena (£l asunto del lugar) se pregunta en qué lugar
pueden encontrar su sitio las actividades de investigacion y ensefianza, a sabiendas
que el College no tiene un campus. La séptima escena, (Problemas) muestra
aquellos a quienes se enfrenta el College. Finalmente, en la Gltima escena (Jacques
Derrida y el College), los entrevistados se refieren a la contribucion de este filésofo.

Desde septiembre de 2009, el documental se ha proyectado en numerosos
lugares (universidades, librerias, cines, cafés, etc.) no sélo en Japon, también es
Estados Unidos, en Francia, Alemania, Inglaterra, Bulgaria, Serbia, Israel, China,
Corea y Taiwan: mas de sesenta proyecciones en once paises hasta ahora. Lo mas
importante para mi sigue siendo la organizacion, a la salida de cada proyeccion,
de una mesa redonda, la mayoria de las veces con profesores universitarios,
pero también artistas, escritores, militantes, para discutir los problemas y las
posibilidades de la filosofia en el contexto de cada pais.
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Por lo demds, quiero senalar que si hago este tour con el documental sobre
Derrida y el College no es como misionero de su filosofia. Intento mas bien
compartir con gente diferente las cuestiones actuales que afronta la filosofia, a
partir de este ejemplo que es la prictica institucional de la educaciéon en Derrida.
En ese contexto, el documental tiene por objetivo considerar las posibilidades que
se abren para las Humanidades en general, principalmente para la filosofia, en
nuestra época del capitalismo mundial. Uno de los aspectos principales propuestos
es el de la cuestion de la institucion, principalmente en su relacion con la filosofia,
tema central para la desconstruccion elaborada y practicada por Derrida. En este
ensayo, abordamos principalmente la cuestion de la situacion de la filosofia, de
la institucion y la interdisciplinariedad, a través del viaje del documental, de mi
itinerario con €l y de las actividades que lo han acompanado.

Retomo la expresion poco conocida ‘El derecho a la filosofia’ del libro homénimo
de Derrida, Du droit a la philosophie (1990). Muy sensible a la cuestion de
la institucion, el filésofo se pregunta: ;De acuerdo con qué institucion o
condicion (busqueda y ensefianza, diploma, formacion, publicaciéon, archivo,
examen, etc.) puede existir la filosofia en la sociedad? El derecho a la filosofia,
esto es, el derecho a pensar radicalmente la realidad, depende de situaciones
politicas e historicas. Como lo atestigua Francisco Naishtat en el documental,
“la existencia de la filosofia no esta dada de entrada en una sociedad. Es decir
que podemos imaginar un mundo muy competente y muy experto, en el cual
no tuviéramos critica filosofica. Podriamos imaginar un mundo sin filosofia.
Ese mundo, después de todo, ya ha existido”.?

Para citar ejemplos, en el 2010, la Universidad de Middlesex en Londres decidio
suprimir todos los programas ofrecidos por el Departamento de Filosofia. Aun
si este ultimo era reconocido por la excelencia de sus investigaciones, el equipo
de gestion eligié abiertamente esta supresion por razones financieras. Otro
ejemplo: desde 2010, en Hungria, estin bajo la creciente presiéon del gobierno
conservador de Fides. Este ultimo filtra informacion a los medios; contra esta ley
absurda, los fil6sofos, como por ejemplo Agnes Heller han dirigido sus criticas
publicas en nombre de la libertad de expresion. En represalia, el Comité de
Investigacion los ha denunciado a la policia por malversacion de subvenciones
publicas (la policia ha detenido la investigacion después de un afo, sin haber
encontrado ninguna prueba de acto criminal). Con estos ejemplos, como dice
Naishtat, el derecho a la filosofia nunca es un hecho adquirido en una sociedad
0 en una época. Durante las proyecciones, he recibido de tiempo en tiempo
comentarios seglin los cuales la expresion ‘el derecho a la filosofia’ pareceria
mas bien exagerado. A veces me han preguntado: sCon ese slogan, qué quiere
proteger si no es a los filésofos profesionales o a la institucion filosofica?’.

2 Nishiyama, Yuji. Le droit a la philosophie, 2009.

141



Derrida desde el sur

Lo que se trata de salvaguardar con un tal ‘derecho a la filosofia’ no es algo
sustancial, sino mads bien el sentido del derecho a pensar, en los contextos de
las sociedades actuales, en la situacion concreta de una época.

El documental El derecho a la filosofia subraya la originalidad de la investigacion
y de la ensenanza en el College comparado con otras instituciones académicas,
en particular las universidades. El College desde su fundacion tiene el estatuto
de una asociacion segin la Ley 1901, y esta ley le permite a cualquier grupo de
ciudadanos organizar su actividad libremente, ain si es financiada por el Estado.
Podriamos decir que el College es principalmente una actividad privada, pero
inserta en el sector publico. Historicamente, las actividades privadas han sido
desarrolladas fuera de las instituciones académicas, frecuentemente estrictas y
cerradas. Por supuesto, seria ingenuo reclamar la creacion de una nueva actividad
intelectual, por el motivo de que las universidades no conservan su libertad
académica bajo la presion de los poderes politicos y econdémicos. Pero es mas
importante poner en cuestion las fronteras entre lo privado y lo publico en las
actividades de investigacion y ensefanza.

En el documental, algunas entrevistas citan la obra de Derrida La universidad
sin condicion. Se trata de un libro basado en una conferencia en la Universidad
de Stanford en 1988, en la cual Derrida discute el porvenir de las Humanidades
en la era de la mundializacion. Seguin él, “la universidad exige y se le deberia
reconocer en principio, ademas de lo que se denomina la libertad académica,
una libertad incondicional de cuestionamiento y de proposicion, e incluso,
mas aun si cabe, el derecho de decir publicamente todo lo que exigen una
investigacion, un saber y un pensamiento de la verdad” (2002: 9-10). Mientras que
la libertad académica esta protegida en y por la Universidad, el derecho principal
de todo decir implicaria la posibilidad de desconstruir a la Universidad misma.
Por supuesto, la universidad sin condicion no existe en los hechos. La libertad
incondicional de decir seria lo que debe proseguir en multiples condiciones.
Como lo senala Catherine Malabou en su entrevista, lo importante es intentar
encontrar “diferentes relaciones entre lo condicional y lo incondicional™.

En el documental, Francois Noudelmann califica el College de ‘contra-institucion’
propuesta por Derrida. Como él tiene una preferencia por el prefijo ‘contra’
que significa el movimiento desconstructivo, Derrida utiliza frecuentemente las
palabras ‘contraparte’, ‘contra-ejemplo’, ‘contra-marcha’, etc. En una entrevista de
1996, él confesaba la molestia que experimentaba respecto de la critica severa que
los estudiantes de Mayo del 68 hacian, en esa época, de la institucion. Manifestaba
sus dudas sobre la asercion politica de esta época: la liberacion de los partidos
politicos establecidos, de las instituciones escolares y del régimen capitalista, en

3 Nishiyama, Yuji. Le droit a la philosophie, 2009.
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provecho de comunicaciones espontaneas e inmediatas. En el mismo periodo,
él habia leido ;Qué hacer? de Lenin, donde encuentra un pasaje sobre la critica
al espontaneismo. A proposito de la cuestion de saber si es necesario deliberar
respecto de la institucion, declara lo siguiente:

En términos abstractos y generales, lo que permanece en mi pensamiento
sobre esta cuestion, es sin duda la critica a las instituciones. Pero esta
no viene de la utopia de una pre-o no-institucion salvaje y espontinea,
sino mas bien de una contra-institucién. Yo no creo que haya, o que
deba haber lo ‘no-institucional’. Siempre estoy yendo y viniendo entre la
critica a la institucion y el suefio de ofra institucion, que, en un proceso
interminable, vendrd a reemplazar las instituciones opresivas violentas e
inoperantes, la idea de una contra-institucion (que no es espontanea, no
salvaje, ni inmediata) es el motivo permanente que me ha guiado en un
sentido en mi trabajo (Derrida y Ferraris 2001: 50).

El prefijo ‘contra’ significa aqui, a la vez, ‘oposicion’ y ‘proximidad’. Seria ingenuo
pensar en volver al estado de naturaleza negando la instituciéon como tal, atn si
no estamos satisfechos con las instituciones actuales. Derrida intenta renovar la
institucion siguiendo la 16gica y las condiciones de las instituciones establecidas.
No se trata de demoler las instituciones a nombre de una utopia de lo anti-
institucional, sino de buscar una transformacion interna y externa de las instituciones
establecidas. La idea de la ‘contra-institucion’ muestra que la institucion tiene la
fuerza de resistir a la institucion misma, la fuerza de recomenzarse a si misma, sin
realizar su fundamento o su fundacion.

El reconoce la importancia de la vocacién del CIPh y habla de “acordarle la
prioridad a lo no-legitimo, legitimar asi por privilegio lo que en un momento dado
parece ilegitimo” (Derrida 1990: 26). En efecto, dindose por tarea ‘darle derecho a
lo que estd privado de derecho’ e ‘instaurando el derecho a la filosofia alli donde
parece nulo, negado, prohibido o invisible’, de ese modo la filosofia se encuentra
‘en acto, y en su origen recomenzado’.

Derrida ha tenido el coraje de prestar atencion a quienes estin en el margen,
excluidos de las instituciones filosoficas, pues las instituciones académicas tenian
entonces una auténtica estructura tradicional en Francia. Desde la notificacion
oficial de 1925, es obligatorio seguir el curso de filosofia en clase ‘Terminale de
Lycée™. Pero ese ‘deber de la filosofia’ no significa necesariamente la autonomia
o la libertad total en la ensefianza de la filosofia. En efecto, los poderes publicos
se guardan el derecho de determinar y de dirigir esta ensenanza —el contenido

4 En Francia, los grados en la educacion secundaria van del 6°™ se pasa a 5", hasta
el 0 que seria Terminal [N del T.].
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y la direccion de la educacion, la administracion de los exdmenes y concursos
nacionales tales como el bachillerato o la agregacion,’ la disposicion del
numero de profesores, etc. La expresion derridiana, ‘el derecho a la filosofia’,
podria entonces parecer exagerada, y es necesario en consecuencia tener en
cuenta las condiciones particulares de su ejercicio en Francia. Su pensamiento
desconstructivo no es reconocido en las instituciones académicas tradicionales
francesas. Derrida ha ensefiado en instituciones paralelas (ENS, EHESS) y en
universidades extranjeras, por ejemplo en Estados Unidos y en Alemania. El era
muy sensible al conservadurismo de las instituciones filosoficas en Francia y
consideraba que era necesario construir de entrada ‘el derecho a la filosofia’. “La
[filosofia no tiene horizonte, si el horizonte es, como su nombre lo indica, un limite,
si ‘horizonte’ significa una linea que encierra o delimita una perspectiva” (Derrida
1990: 26-27). ‘Acordar la prioridad a lo no-legitimo’ es una operacion de doble filo
para la filosofia. Uno no puede decir que los nuevos asuntos y las investigaciones
interdisciplinarias deban necesariamente tener la prioridad, mientras que las
tematicas y el estilo tradicional serfan por definicion obsoletos. Los asuntos de
investigacion no legitimos para la institucion exigen necesariamente un nivel muy
elevado, sin lo cual la practica filosofica puede degradarse.

Para este ejercicio es necesario, de una parte, tener una experiencia profesional y
una técnica de la investigacion y la ensefanza de la filosofia, tanto como conservar
los lugares profesionales (por ejemplo, la Facultad de Filosofia de la Universidad).
Pero, de otra parte, a fin de extender ‘el derecho a la filosofia’, debemos rehacer
a partir de €l e intentar transformarlo planteando la pregunta reflexiva: Qué es
la filosofia?’. A ojos de Derrida, la forma de cuestionamiento ‘;Qué es X?” es un
privilegio que se le ha acordado a la filosofia: mas precisamente, el de plantear
la pregunta, en presente y a la tercera persona del singular, respecto de todas
las cosas. La filosofia se pregunta asi, a propésito de otras disciplinas, tQué es
la fisica?, ‘sQué es la musica?’, ‘;Qué es la politica?’. La forma de cuestionamiento
‘iQué es X? sigue siendo el estilo de lo que Derrida llamaba en sus primeros
textos ‘la metafisica de la presencia’, y el privilegio al que induce sigue siendo,
segun él, el de desconstruir. Lo importante es tener “una cierta experiencia de la
pregunta “;Qué es la filosofia?” (Derrida 1990: 26-27).

Aun si ‘la filosofia no tiene horizonte’, ‘la interdisciplinariedad’, que estd de moda
un poco por todas partes, a Derrida le parece una colaboraciéon fundada sobre
las disciplinas establecidas, que sintetizan asi sus horizontes. En esta 6ptica, no
ponemos en duda el horizonte, o la identidad de cada disciplina; por esto cada
especificidad se refuerza. Derrida le concede importancia a ‘la interseccion’ que
proviene de la filosofia. Se trata de una experiencia desconstructiva de la filosofia

5 Titulos de diferentes niveles para profesores de ensefianza secundaria o superior en
Francia [N del T].
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que interroga su propio fundamento en sus relaciones con las otras disciplinas.
Suspendiendo cualquier respuesta definitiva a la pregunta por Qué es la
filosofia?’, la filosofia misma no cesa de abrirse a las otras disciplinas, de tocar sus
propios limites. “Lo que llamamos la ‘desconstruccion’ es también la exposicion
de esta identidad institucional de la disciplina filosofica” (Derrida 1990: 22). Para
reflejarlo en el caso de la Universidad tradicional, como lo senala John Caputo, la
interseccion desconstructiva se pone “en la distancia entre las disciplinas clasicas
tales como la filosofia, la literatura o la religion, etc., y algo absolutamente nuevo,
absolutamente singular y sin precedente” (Caputo 1997: 69). Las posibilidades
institucionales de la educaciéon y de la investigacion son puestas a prueba “entre
todas las determinaciones de lo filosofico y un pensamiento desconstrutivo que
estd envuelto por la filosofia sin pertenecerle” (Derrida 1990: 28).

A fin de dar cuenta de mejor manera de la nocién de interseccion, Derrida elige
una palabra, ‘limitrofe’, compuesta de una palabra en latin, /imes (bordes), y de
una palabra griega, tropos (o que ofrece los alimentos). Por el sesgo de esta
expresion, €l no describe solamente un tinico horizonte cerrado, sino los confines
que producen ellos mismos alimentos. La pregunta por la proximidad se plantea a
la vez de una manera interna y externa: ella implica las relaciones entre la filosofia
y las otras disciplinas, e incluso la transformacion de la filosofia misma.

La cuarta escena del documental, “La idea del CIPh”, que muestra una comparacion
entre los Cultural Studies y la filosofia, ha causado una polémica principalmente
después de las proyecciones en los Estados Unidos. En la Universidad de New
York, Mikhail Tampolski ha sefalado: “este documental nos incita a pensar que en
los Estados Unidos, la filosofia continental esta incorporada en los Cultural Studies
o la Comparative Literature y que ella es considerada como una cuasi-disciplina”.
En Cornell University, Bruno Bosteels ha preguntado un poco ironicamente: “sPor
qué aun filosofia? Aun si los entrevistados repiten ‘en el College, la filosofia no
es dominante, pues se pone a escuchar a las otras disciplinas’, yo me pregunto si
su conviccion estd fundada sobre la tradicion nacional de la filosofia en Francia.
Yo no sé por qué, pero un cierto prestigio de la filosofia penetra en el concepto
mismo del College”. Oponiéndose a las discusiones estimulantes propuestas por
los entrevistados en el documental (por ejemplo Catherine Malabou llama ‘nuevo
dogma’ al devenir Cultural Studies de la filosofia), algunos han presentado su
refutacion irénica: ‘Son los Cultural Studies quienes han aceptado a la filosofia
derridiana en Estados Unidos, él debe tener en cuenta su generosidad’.

Ciertamente, en las entrevistas del documental, la nocion derridiana de interseccion
es claramente opuesta a la interdisciplinariedad tipica de los Cultural Studies; el
documental pareceria asi caricaturizar las relaciones conflictuales entre la filosofia
continental y la filosofia anglosajona. Sin embargo, Derrida tiende esencialmente
a aceptar la interdisciplinariedad propuesta por los Cultural Studies, a fin de
desarrollarla en el contexto de la filosofia. El solamente toma en cuenta un tipo
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de interdisciplinariedad que, compuesta por las disciplinas bien situadas, funciona
como un instrumento para interpretar la realidad. Implicado en las universidades
americanas en el curso de los afios sesenta, Derrida mismo era probablemente
consciente de los méritos y de las falencias de la interdisciplinariedad. Sin duda,
es natural que haya desarrollado el tipo anglosajon de la interdisciplinariedad a su
manera, a fin de abrir nuevas aproximaciones y oponiéndose a ciertas rigideces
de la filosofia tal como era practicada en Francia.

Derrida ha cofundado el CIPh como la ‘contra-institucion’ en la cual se pone en
cuestion el privilegio de la filosofia, donde el derecho a la filosofia estd abierto; él
confia la idea y la practica de la desconstruccion a esta institucion. Volvamos un
poco atrds, y citemos para terminar un pasaje del ensayo que Derrida ha escrito sobre
Nietzsche en 1979, y en el cual imagina la institucion de ensenanza del porvenir.
¢Bajo qué forma es posible una institucion de ensefianza en la cual funcione la
desconstruccion, sabiendo que el pensamiento afirmativo no ha estado nunca en
presente? En la medida en que la desconstruccion nunca es una pedagogia que se
apoye en el nombre de Jacques Derrida, no podemos heredar la desconstruccion
mas que por las nuevas practicas institucionales. Sin embargo, paradéjicamente, si
existe la desconstruccion, no podemos entreverla mas que en el momento en que se
desconstruye la institucion que heredo¢ la desconstruccion misma. Superponiendo
el eterno retorno de Zaratustra a su pensamiento desconstructivo, Derrida parece
intentar escuchar, por la oreja de Nietzsche, los llamados de todos esos otros que
estan en busca del derecho a la filosofia.

La buena nueva del eterno retorno es un mensaje y una enseflanza, la
direccion o el destino de una doctrina. Por definicién, no puede dejarse
escuchar en el presente. Es intempestiva, diferente y anacrénica.
Pero como esta nueva repite una afirmacién (si, si), como afirma el
retorno, el recomienzo y una cierta reproduccién que conserva lo que
vuelve, su logica misma debe dar lugar a una institucion magistral.
Zaratustra es un maestro, dispensa una doctrina y espera fundar
nuevas instituciones. Instituciones de ‘si’. Tienen necesidad de orejas,
pero jcomo es eso? (Derrida 1984: 74).

Después de las proyecciones, en 2011, he publicado un libro con el DVD del
documental, Le droit a la philosophie, editado por Keis6-Shobd. Tengo la
impresion de haber dado muchos rodeos con este documental. Normalmente los
investigadores leen los textos y escriben sus propios articulos. Frecuentemente me
han preguntado: ‘sPor qué usted, que era investigador, ha realizado un documental,
sin redactar articulos universitarios?”. Ahora bien, de entrada, el objeto de mis
investigaciones era (y sigue siendo) la institucion de investigacion y ensefanza,
el College international de Philosophie, la participacion de Jacques Derrida en su
fundacion y su practica institucional. A continuacion, he convertido esas entrevistas
en siete intereses, tal como Michel Deguy, para realizar este documental. Después
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he organizado las proyecciones y las mesas redondas en diferentes paises.
Entonces finalmente he podido redactar, después de esas discusiones, mi propio
texto para publicar un libro con el DVD.

A prop6sito de mi viaje acompafando las proyecciones, Hisashi Fujita ha
sefialado que si el movimiento del College no era solamente el de Derrida,
y suponia que la fuerza del pensamiento lo atravesaba a ¢l y a los otros,
mi documental Le droit a la philosophie y las actividades alrededor de esas
proyecciones no podian, guardadas todas las proporciones, ser mias; se
requiere que una fuerza sin autor atraviese y reuna a la gente. Por otra parte,
en su ensayo Traveling Theory, Edward W. Said (1983) ha definido a su manera
la circulacion de pensamientos y de teorias como el viaje de una persona a
otra, de una situacion a otra, de una época a otra. Ademas, para hacer viajar los
pensamientos y las teorias existentes, es necesario también poner en la ruta a
las instituciones establecidas. El viaje del documental Le droit a la philosophie
me ha hecho reflexionar sobre la importancia de hacer pasar bajo la prueba de
la desconstruccion a la disciplina o la institucion de la filosofia.
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Rostrum
A prop6sito de la exposicion Destinerrancia
/ Rostros de Derrida

JHON BENAVIDES

El trazo que dejo me significa a la vez mi muerte,
por venir o ya advenida, y la esperanza de que me
sobreviva. Esa no es una ambicion de inmortalidad,
es estructural. Yo dejo un pedazo de papel, parto,
muero: imposible salir de esa estructura, ella es
la forma constante de mi vida. Cada vez que Yo
dejo partir algo, yo vivo mi muerte en la escritura.
Experiencia extrema: uno Se expropia sin saber a
quién estda confiada propiamente la cosa que se deja.

Jacques Derrida (2004: 31)

ensar una exposicion de arte como si fuese encentadura de imagenes y

presencias es, a la vez, hacer posible que la obra sea exceso de rostros, o

es posiblemente la nece(si)dad de intentar escribir sobre la invitacion de
Javier Tobar a realizar una exposicion dedicada a Jacques Derrida, a sabiendas
que en realidad dicha exhibicion —desde la in-citacion realizada en Popayan— es
ante todo un asunto de hospitalidad. ;Coémo responder a la compleja invitacion,
si se atraviesa la amistad entre nos? ;Como no hacer del como de esta cuestion,
reduccion técnica del rostro del otro, de la responsabilidad? ;Qué del huésped; de
la hostilidad; del anfitrién; de la amistad en un campo abierto a la experiencia de
lo otro? Dado el caso, ;qué tan in-fiel se debe ser a Derrida en tanto su escritura,
entonacion, trazo y seguir-siendo la huella de su pensamiento?

Por ello, quizas los rostros de Derrida son retratos, retrazos en tal caso como sugiere
Derrida (1990) del vestigium de su presencia en el sur (a propésito del texto de
Grosso) y hacer de ello una obra, pues lo que se pre-siente es el arte como “la
técnica productora de la presencia” (Nancy 2013: 217), para llevar hacia adelante
la experiencia de lo prae-est, en tanto invitacion a poner en obra una lectura y
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vivencia de Jacques Derrida que es, a la vez, cuestionar la ‘obra de arte™ en tanto
operacion y resultado (A pesar de conformar una especie de grupo de lectura
con algunos expositores sobre diversos libros de Derrida). No obstante, y de la
mano de diversos artistas regionales e internacionales, se intuyen diversos modos
de ver/sentir/pensar la presencia del escritor argelino en los Andes de Colombia,
donde el sur desconstruye las geopoliticas de poder. He ahi que, bordeando
diversos textos y conceptos-palabras de Derrida, la exposicion es un cuerpo que
cuestiona la corporacion estética de la exhibicién, y como ejercicio intuitivo de
los artistas es negatividad porfiada en obra para que todo lo propuesto (en tanto
destinerrancia del Arte) sea el ductus* del artista que abre los asuntos del lenguaje
a un conjuro ante la afirmacién ontoteolégica del Arte.

No hay inocencia en esta negacion, pues se bordea con valentia lo sacro. Es innegable
su apelacion a un conjuro que hace de si el nombre de lo mistérico. En tal caso, no
se debe entender esta negacion como algo vano, mds bien la concrecion excesiva
en obra de dicha responsabilidad y soberania, asi lo sugiere Maurice Blanchot:
“De ningin modo esta exigencia del arte seria una huida vana que no habria que
tomar en serio. Nada mds importante que esta soberania que es negacion y que esta

1 Concepto que Jean Luc Nancy ha de seguir bajo una linea historica a partir de su ascendencia
griego-romana y cristiana. Y que la concepcion de obra, y la de arte en particular, “enerva
y excita toda la historia de nuestra cultura” (Nancy 2013: 71), sin embargo, la exhibicion
que sigue casi de forma fidedigna el principio de obra de arte, también tiene la posibilidad
de cuestionar su exhibicion y a la vez exponer su fragilidad en tanto se desconstruye la
concepcion particular de obra. Espolon de Javier Gomez obedece a ello, pues ante los
diversos y posibles rostros de Derrida de la exposicion, se pone en crisis la obra y la autoria
yendo mas alld del esteticismo acostumbrado de un color local. Si las lanzas emergidas como
venablos sobre las carabelas de Colon, abren el espacio a su propia fragilidad pensando en la
palabra Espolén (giro lingtiistico dado por Gémez a Espolones. Estilos de Nietzsche de Derrida
(1981) es una puesta en abismo de la desconstruccion, dado como obra —sin ahondar en
el don, pero dejando asomar algo de una generosidad surena en dicha propuesta—). Por
otro lado, el relimpago paralizado de Alejandro Dominguez pretende hacer hincapié en una
saturacion de palabras, como si el escritor abriese el mundo por accion de un rayo. La ojeriza
del artista pastuso por no comprender las palabras de Derrida se vuelve escritura, un dibujo
instalacion en cuyas derivas estd lo sacro. Newman (citado por Lyotard 1998: 92) sugiere que
en el principio del universo hay un dibujante. Teniendo presente que, propone a Dios como
un disefiador al separar las tinieblas del comienzo en diversos colores y crear el universo
desde el caos. Lo que se conoce en la Cibala como tzimtzum: el relimpago, es el medio
por el cual Dios puede separar las tinieblas. En realidad es el retraimiento de la divinidad
donde Newman observa a un dibujante. En el caso de los dibujantes de Pasto, se evidencia
en esa forma de rayo que atraviesa (pues el sonido es importante en este sentido) sus
configuraciones anatomicas. Tal vez, asistimos, en el caso de Dominguez, a una ilustracion
de la archiescritura del Arte. O que definitivamente en toda instalacion esta la profanacion
de lo sacro, en forma de ritual sacrilego, asi lo hace entender Holmes Mufioz con su extraino
ofertorio cuyas piezas recuerdan la misa catdlica pero también los altares en las casas de los
Andes narifienses donde se ofrendaban los dias al Sefior.

2 Ductus es “ese trazo idiomdtico por el cual se reconoce un dibujante incluso antes de que
firme con su nombre” (Derrida 2001 : 205)
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negacion que, por un cambio de signo, es también la afirmacion mas prodiga, el
don, el don creador, lo que dispersa sin reserva y justificacion” (1992: 203) Es por
ello que la no participacion del mundo y el desinterés del artista por el concepto se
relaciona con esta negacion como soberania en Blanchot, pues tendria que ver con
esta idea de naderia en la creacion, pues para él, el arte es “‘el mundo invertido’,
la insubordinacion, la desmesura, la frivolidad, la ignorancia, el mal, todo esto le
pertenece, extenso dominio” (1992: 204). Esta negacion se evidencia con fuerza en
la obra de Roman Ramirez® que, con recursos minimos como parte del oficio y de
la ética del dibujante, le impondria ciertas responsabilidades, ciertas apuestas por
lo equivoco. Por ello Romdn apostaria todo, inclusive renunciando a la docencia
por considerarla opuesta a su concepcion de arte. No obstante, también tendria esta
concepcion de negatividad productiva y subjetiva desde los objetos decorativos,
por ejemplo, ciertas piezas que decora con motivos indigenas. La exhibicion
tendria su base en la desconstruccion de la palabra marrano, que Derrida ya habia
puesto en consideracion en su texto Los wltimos marranos (2006). Aunque su obra,
pese o por lo urbano en si, cumple con una objetualizacion de lo sacro, también
tiene ese cardcter de inutilidad que la hace imposible de idealizar. Exhibiendo,
o desconstruyendo el barrio como nicho de bienestar, da la posibilidad de que
‘muchas lenguas’ atraviesen la obra. Derrida es un escarabajo, un signo desnudo de
un Africa ancestral, pero también de una letra del No radical de Romin donde niega
la obra como producto de la maestranza, del dominio técnico, para hacer aparecer
el fulgor de lo inaudito, inclusive pensando en colores impensables para un pintor
clasico. La obra, entonces, siguiendo el rastro de Blanchot es “no-comprensible
porque se produce en esa region anterior que sélo podemos designar bajo el velo
del ‘no’. Region cuya busqueda sigue siendo nuestro problema” (Blanchot 1992:
210). El dibujante, desde esta extrana region, niega una colorizacion del dibujo
al afirmar vehemente la ausencia de una paleta ajustada a la signacion canénica
de los nombres, sea de los artistas o de la industria, haciendo ain mds extrafo y
extranjerizado el hecho mismo de su aparicion.

Hacer de la obra el continuo aparecer del extranjero, pues constituye la aceptacion
de un ‘monolingliismo del otro’ como sugiere Jacques Derrida (1997). Hablamos
una lengua y esta no nos pertenece. Es la lengua del otro que siempre nos vuelve
sujeto v a la que Oscar Salazar® responde con una construccion fragmentada del
perfil de Derrida sobre las hojas sueltas de fotocopias. Rostrum si se quiere, mas
alla de la humanizacion de la presencia, mas cercano a la aparicion bestial del otro
v que, si(guiendo animal le permite esta aparicion. De algin modo, es concederle

3 Artista visual de la ciudad de Pasto (Colombia) reconocido por su trayectoria en el comic,
la pintura y el dibujo. La obra presentada para la exhibicion trae consigo la experiencia de
lectura de Derrida desde una perspectiva del Sur en tanto, y pensando en su relacion con
el barrio popular, la risa desconstruye.

4 Sobresaliente artista del sur de Colombia que dimensiona su obra con respecto a las
experiencias entedgenas y el entendimiento singular de la escultura, el dibujo y la escritura.
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una zona desterritorializada para la lengua que, pues ya de por si, siempre es
impropia. El arte vuelve imposible una afirmacion lingtistica ya que:

[...Jnunca esta lengua, la tUnica que estoy condenado asi a hablar, en
tanto me sea posible hablar, en la vida, en la muerte, esta Gnica lengua,
nunca serd la mia. Nunca lo fue, en verdad. Adviertes de golpe el origen
de mis sufrimientos, porque esta lengua los atraviesa de lado a lado,
y el lugar de mis pasiones, mis deseos, mis plegarias, la vocacion de
mis esperanzas. Pero hago mal, hago mal al hablar de atravesamiento
y lugar. Puesto que es en el borde del francés, Gnicamente, ni en €l ni
fuera de é€l, sobre la linea inhallable de su ribera, donde, desde siempre,
permanentemente, me pregunto si se puede amar, gozar, orar, reventar
de dolor o reventar a secas en otra lengua o sin decir nada de ello a
nadie, sin siquiera hablar (Derrida 1997: 4).

Vaciamiento de la lengua por accién del dibujo, a partir de un mote intraducible
que trae consigo su propia imagen y desvanecimiento.

Nuevamente hospitalidad y su imposibilidad (Derrida y Dufourmantelle 2008).
Esperando que el performer social levante la tierra dejada en el Salén Palatino
como ilustracion de una fosa comun, los artistas invitados siguen negando un
origen que siempre le serd protésico. Ante la risa del performer que en una
falsa humorada pretendia dejar el barrial simulando un pesebre navideno (vaya
traicion a la gestualidad teatral de anteriores dias en un salén de Arte), negar
toda lengua es también un principio de ruptura con lo dialéctico que reduce
todo a una afirmacion en negativo. Pero, a la vez, negacion que es razon de una
voz de hospitalidad que no desconoce la hostilidad del cercano ¢Serd por ello
que la fragil mano hecha de ceniza de Suzanne Bioret (esta colombofrancesa
que es mdas pastusa que la papa que vende en su casa) es también bienvenida
al hostil, al huésped, al espectador, al resto?

‘No lo s& no es mi respuesta, es un conjuro que he lanzado sobre toda
pregunta, toda explicacion de dicha exposicion, pues no hay lengua humana
que responda a lo que traza. Quisiera simpatizar con Jacques Derrida cuando
dice que “Ese no lo sé&’ no es el resultado de la ignorancia o del escepticismo, ni
del nihilismo ni de oscurantismo alguno. Este no-conocimiento es la condicion
necesaria para que algo ocurra, para que sea asumida una responsabilidad,
para que una decisién sea tomada, para que tenga lugar un suceso” (1994: 24),
también debe entenderse esta negacion como un llamado (vocare) cuyo origen
y autoria no es posible identificar, pero que se hace a diario, constantemente.
Negar desencantando la linea vy, a la vez, descentrando, ‘boceteando’ el rostro
de un re-trato (en la idea también del tacto, del pacto, del re-parto en obra
de la sombra y la linea), pues el arte es también negatividad que se traslada
desde el no-centro de la disposiciéon desenfocada del disenio (fotografias de
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Cristal Morillo> y Hanna Ramone, ahi, tales cuales maremiagnum carnavalesco
de cabezas). Formas diversas de incompetencia (Derrida 1994) cuando el artista
responde a la concepcion de rostro en Derrida. Como si el rostro del escritor
fuese pensado desde una excritura (Nancy 2003) dando la posibilidad de su
reproduccion en otro fondo. Piénsese, en el papel carbon que signa dos veces
una linea dando la sensacion que el formato principal es, a la vez, el velo de la
letra, del signo, del dibujillo, pues el registro esta en la copia que se deja. Exergo
de un pacto, de un registro, también de una constatacién, un documento cuyo
signo estd siempre por debajo. Skepsis doblemente puesta en abismo por el arte
y corazén del artista, en tanto sungo ajustado a las fauces del retrato de Daniela
Paz, pintura-tacto de Samuel Pinto® y dibujo-objeto de José Pérez.”

Soportando con una radical inocencia ante las violencias del y sobre el formato,
la aparicion y enrostracion de la escritura de Derrida se da desde las letras
que se reproducen en una fotocopia. Alice Ricci,® habria entendido esto al
rellenar de rojo los espacios de las letras de una copia de un texto de Derrida,
como si se entendiera esta doble nacencia en el dibujo que deberia apreciarse
como huella invertida. Lo habria hecho a manera de ejercicio para entender la
escritura del filésofo argelino, pero también pensando que el dibujo en realidad
es una “nueva escritura” que yace o florece en el texto. jAcaso, no es uno
rostro riente, el que surge desde la caligrafia de Derrida en la carta que habria
escrito pensando en su despedida? Esta extraneza propia de la escritura, Adridn
Montenegro la concibe como una pose teatral al senalar, cuales lomos de libros-
putas de Benjamin (1987), los textos de Derrida en portugués.

Por otro lado, Juan Jiménez! concibe y propone una movilidad temporal y
espacial de la traza, como ‘algo’ que sucede diariamente y que lo ha sentido en
un acompanamiento continuo de la humedad (muy propia de la ciudad de Pasto)
y de una inestabilidad espacial que lo ha conducido —igual que muchos artistas—
a asumir una mudanza al interior de la urbe, pero también como concepcion
del otro, pues asi lo da a entender ante esta transmigracion de lo geografico
convertido en lineas y bruma, y las posibles amenazas sobre la estabilidad de lo

5  Tanto Cristal Morillo como Hanna Ramone sobresalen como artistas visuales que han
dimensionado la fotografia como una forma politica del (frente) al cuerpo.

6  Joven artista peruano cuya obra hace parte de la serie Uno, reflejo interno, cuya
materialidad le permite entender el tacto como parte de la encarnacion de la pintura.

7  Dibujante narifiense cuya experiencia se ha sustentado en la animalidad. Actualmente
conforma un grupo de investigacion en dibujo en compania de Rosa Achicanoy, Juan
Jiménez y July Rosero.

8  Joven artista brasilefia. Su obra podria ubicarse en lo conceptual y el traslado de
materialidades entre la escritura y el gesto artistico.

9 Alice Ricci. Conversacion personal, 26/08/2015

10 Dibujante pastusa que ha sobresalido por su materialidad, concepcion y expansion de la
traza con relacion a la geografia de los lugares.
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citadino, sobre un lugar ocupado en la esfera de lo urbano que ilustra en su obra
bipartita. Resuenan, entonces, las palabras de Derrida: “El temblor de tierra o la
tempestad que me entierran y engullen vivo es una especie de otro” (2010: 183)
Intimidad expuesta a la accion del tiempo, pero también de lo intempestivo y
de una continua traslacion de objetos y de memoria, pues tal cual sucede con el
dibujo, la vida pastusa se lleva en pequenos objetos. Y dado el psiquismo propio
del trabajo de Jiménez, esa insistencia en el agua y su afectacion, lo humedo
siempre lo acompana. Lo hace como bruma, neblina, densidad, ahogamiento,
reflejo, distorsiones, fragmentaciones, anegaciones, inundaciones intempestivas,
afectaciones de humedad y rocio, o la duplicidad distorsionada del ebrio que
yace, lleno de espuma de carnaval, en el piso de la ciudad.

En las escaleras del incélume Salon Palatino, otro movimiento desplaza la geo-grafia
del lugar. Andrea Chaves'' ha convertido sus cromatografias espaciales en seres
que se aferran al espacio, reptando, trepando y disponiendo de las escalas hacia
una falsa ascension, y con el color (ese que habria descubierto en una roca en
Genoy, corregimiento de Pasto) hace emigrar el arte constantemente y propone,
a su vez, una politica de esto, una manera de concebir, asumir y mirar la ciudad
desde los constantes traslados de temporalidades, personajes y sombras. El color
que ha dejado de ser un pigmento en la esfera de la técnica pictografica, se
incorpora en las escenificaciones de la instalacion y en las leves configuraciones
corporales. Al otro lado, las bestias de Rosa Achicanoy'? y July Rosero® acentian
esta destinerrancia del arte y la animalidad del trazo.

Derrida habria de ‘desnudar’ el problema del discurso occidental frente al animal,
al cual, en definitiva, se le niega toda posible respuesta (Al hacerlo, también se
niega la posibilidad de mirada —que el animal nos mire— de la muerte, del
deseo, etc. Inclusive de la desnudez y del pudor entre animal y hombre). Discurso
occidental que se sustenta en la palabra Animal como un concepto singular-plural
que intenta subsumir todos los animales sin tener en cuenta las obvias diferencias
entre ellos. Esta categorizacion de lo humano frente a lo animal, basadas en
logicas supuestamente humanas o de exclusividad de lo humano, es puesta en
paréntesis por Derrida, pues parte desde un logofalocentrismo al cual recurren
escritores de sus afectos, inclusive como justificacion a la terrible violencia sobre
el animal (que, a veces, ni siquiera se le da la posibilidad de ser otro) en estos
siglos. A manera de huella animal, se trascribe lo siguiente:

11  Artista narinense, magister en Artes. Su trabajo procura una relacién con los personajes de
la calle de ahi la inclusion de objetos en su pintura matérica.

12 Artista visual narifiense cuya obra se centra en el dibujo. A partir de ello su experiencia le
ha permitido diversas exhibiciones regionales y nacionales, y su proyeccién en la docencia.

13 Artista de la ciudad de Pasto que propone al dibujo como una forma equivoca de anatomia,
por ello su obra propone una traza mas alla de lo lineal y mas cercana a lo epidérmico.
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Al igual que Descartes, jamas Kant, Heidegger, Lévinas, Lacan —digamos
los sujetos firmantes que portan ese nombre o a los que éste porta—
evocan la posibilidad de ser mirados por el animal que ellos observan
y del que hablan. Al igual que Descartes, tampoco ninguno de ellos
evoca o tiene en cuenta el problema de la desnudez o del pudor entre
el animal y el hombre. Al igual que Descartes, ni se les ocurre distinguir
entre todos los animales y, al igual que Descartes, hablan de “el animal”
como de un solo conjunto que se puede contraponer a “nosotros, los
hombres”, sujeto o Da-sein de un “pienso”, “soy” segin un Gnico rasgo
comun y del otro lado de un solo limite indivisible. Sus ejemplos son
siempre los mas pobres posibles, apuntando siempre a ilustrar una
identidad general del animal y no unas diferencias estructurales entre
diferentes tipos de animales. Al igual que Descartes, tampoco reconocen
el mds minimo derecho ni ninguna aptitud para la respuesta, en cuanto
tal, a lo que ellos denominan el animal (Derrida 2008: 110).

Imposible resumir dicha problematica (que exige replantear muchas preguntas
ontofilosoficas, inclusive del orden teoldgico de occidente). Lo que pretende la
exhibicion es que la animalidad del artista aparezca en el arte tal cual respuesta
animal donde el creador solo procura su aparicion y no el consentimiento de lo
humano (al menos, la tension que le produce también sostener el peso discursivo
de lo humano en la obra).

Respuesta animal como compasion, en tanto “el poder-sufrir es entonces el primer
poder como no-poder, la primera posibilidad como no-poder que compartimos
con el animal, de ahi la compasion. Cuando se quiere pensar el animal y su
relacion con el hombre es preciso partir de esa compasion en la impotencia y
no del poder” (Derrida 2008: 44) y que convierte la exhibicién, en general, una
estampida de imparables animales. Cabecitas de Lacan y Heidegger —(h)ojeadas
por el maestro Carlos Restrepo,' mirando la monstruosidad de ellas— aparecen
como fantasias de un dibujo zumbon, derriére de la filosofia canonizada en las
academias que gracias al ‘descache’ sureno es siempre humor.

14 Filésofo y amigo de la Universidad de Antioquia. Escritor del pensamiento némade y por
el cual le fue posible el reconocimiento de dichos escritores.
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Adrian Montenegro
Hojas sobre las aspas, lectura sobre J. Derrida en Fotocicletas. 2015
Fotografia Digital

Alejandro Dominguez
Proyecto illa/llya. Estructuras disipativas aplicadas al exceso de palabras, 2015
Mixta. Led, hierro y porcelanato
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Alice Ricci
Gramatologia (Fragmento), 2015
Fotocopias intervenidas con tinta a base de alcohol y plegadas por los bordes

Andrea Chaves
Desconstruir la actualidad_ resi-liencia (Fragmento), 2015

Instalacion

157



Derrida desde el sur

Jhon Benavides
jSoberanas Bestias! (Fragmento), 2015
Dibujo sobre papel

Cristal Morillo

Asuntos del espejo (de la serie Nunca me cansaré de acariciarte), 2012
Fotomontaje

158



Rostrum

Juli Rosero
Estudio para un bestiario, 2015
Dibujo

Hanna Ramone
Ensayo para develar un cuerpo, 2015
Fotografia digital
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Daniela Paz
Abierta (Fragmento), 2016
Fotografia
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Jests Holmes Mufioz
Sacrilegio-vuelo, 2016
Instalacion sacrilega
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Paulo Bernal
Puntura, 2016
Oleo sobre lienzo
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Suzanne Bioret
Sin titulo, 2015
Fotografia digital

Roman Ramirez
Rapsoda estéreo, 2015

(Repensamiento)
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José Pérez
Acepcion, 2015
Lapiz sobre papel
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Estampa de anatomia efimera de una ciudad sorpresa (Fragmento), 2015

Pintura sobre madera
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José Luque Medina
Sin titulo, 2011

Acuarela
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Oscar Salazar
Desmembramiento del otro, 2015
Instalacion

Rosa Achicanoy
Entreverado, 2015
Dibujo sobre papel
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Roman Ramirez
Galerias, 2015
(Repensamiento)
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Sin titulo, 2015
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nacimiento en sintonia con el de Jackie Coogan, el nino amigo de Chaplin

cuya sonrisa no es del todo ajena a las trazas del escritor) nacié en El-Biar
el 15 de julio de 1930. Mientras en los afios 40 aspiraba a convertirse en futbolista
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de un centenar de intensos acontecimientos textuales asi como los equivocos
atascados en el imprevisible éxito de una “deconstruccion” asumida por cierta
vulgaridad académica como dispositivo metodoldégico multiuso no hacen sino
acrecentar la atencion merecida por sus aportes a las ciencias politicas, las artes,
las filosofias, los estudios queer y las teologias interculturales.
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Murié en Paris el 9 de octubre de 2004.
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