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Rodolfo Kusch
esbozo de una dialéctica de la subjetividad



“Lo dicho en este libro quizas no pase de un simple esbozo. En realidad todos los libros lo son.”
Rodolfo Kusch, La negacién en el pensamiento popular, pag. 6



Aclaracion tipogrdfica

Con la intencion de hacer més simple la lectura de este trabajo hemos utilizado las siguientes

abreviaturas de algunos libros de Kusch.

AP. - América Profunda, Bs.As., Bonum, 1975.

D.LM.V.P. - De la mala vida portefia, Bs.As., A. Pefia Lillo, 1966.

LN.P.P. - La negacién en el pensamiento popular, Bs.As., Cimarrén, 1975.

L.S.D.L.B. - La seduccién de la barbarie, Rosario, Fundacién Ross, 1983.

LP.Y.D: = Indios, portefios y dioses, Bs.As., Stilcograf, 1966. '
E.AF.A. - Eshozo de una antropologia filosdfica americana, Bs.As., Castaneda 1978.
G.D.H.A. - Geocultura del hombre americano, Bs.As., Fernando Garcia Cambeiro, 1976.
E.P.LP.A. — El pensamiento indigena y popular en América, Bs.As., ICA, 1973.
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CAPITULO 1
El problema o nuestras hipdotesis

En este trabajo, como puede vislumbrarse a través de su titulo, intentaremos abordar el
problema de la subjetividad en la filosofia de Rodolfo Kusch. Ahora bien, inmiscuirnos en las
profundidades de este gran tema nos exige precisar algunas hip6tesis de trabajo que guien nuestra
tarea, '

No intentamos probar la validez de una hip6tesis determinada a partir de ciertos aspectos
restringidos de su obra, sino abarcar una problematica compleja que recorre todo su pensamiento. Por
supuesto, no deambularemos por sus textos sin rumbo fijo; por el contrario, intentaremos transitar el
camino marcado por la América Profunda. A partir de alli recorreremos el problema en cuestion pues,
como primera tesis, podemos afirmar que en ese trabajo se encuentra la clave y la estructura
conceptual del problema de la subjetividad.

Una segunda tesis se relaciona con una propuesta. Es decir, Kusch propone una nueva
subjetividad, que no se 1dent1ﬁca plenamente con el sujeto del estar ni con el sujeto del ser. Se intenta
plantear un sujeto fagocitado', atravesado por las dos anteriores formas de constituir /a subjetividad.

Esta segunda hipétesis nos conduce a una tercera sumamente importante: la subjetividad se
encuentra atravesada por una dialéctica® muy particular. Es decir, nuestro autor nos propone una nueva
subjetividad dialéctica que conserve, de alguna manera, sus momentos anteriores. Mas, como
intentaremos demostrar, no sélo la propuesta se encuentra signada por una estructura dialéctica sino
que, a su vez, todo el problema de la subjetividad puede leérselo en estos términos.

En este marco, aparecen otras no de menor importancia que se relacionan con problemas
clasicos de la filosofia practica. Estas hipotesis pueden formularse como respuestas posibles al
problema de lo otro, el otro y la dzferencza el problema de la identidad, €l problema de lo universal y
lo particular y otros subsidiarios que iremos explicitando y desarrollando a su debido tiempo. Pues
este sujeto fagocitado es, a su vez, una propuesta para dar una posible solucion a estos problemas. Asi,
podemos afirmar que esta nueva subjetividad dialéctica construye su identidad sin rechazar a lo otro,
al otro ni lo diferente y, al mismo tiempo encuentra una mediacioén entre lo universal y lo particular,
tanto en términos éticos como conceptuales En conclusion, recorreremos los caminos de la América
Profunda porque, en si misma, “América es un problema del sujeto o sea en primer lugar un problema
ético, (un problema) de autentlcldad”3

Como vemos, no se trata de un trabajo que desarrollara los distintos argumentos que apoyen
una hip6tesis tnica. Se trata mas bien del desarrollo de una problematica que encuentra en su camino
varias hipotesis que la constituyen. Intentaremos aqui ir demostrando cada afirmacion, mas no lo
haremos en forma analitica, pues cada una de nuestras hipdtesis recorren todo nuestro trabajo. Seria
imposible, pero también peligroso, reducir los argumentos correspondientes a pequefios apartados
aislados que supuestamente las aborden en su totalidad. Estamos en presencia de una conjunto de
hipédtesis que continuamente se superponen. Atomizar las tesis y sus desarrollos no sélo dificultaria la
comprension de nuestro trabajo, sino que, como veremos a través de estas paginas, entraria en
contradiccién con la obra kuschiana ya que, en todo momento, es pensada como un todo organico.

! Los términos sujeto del estar, sujeto del ser y sujeto fagocitado no aparecen explicitamente en la obra de Kusch. Son
conceptos que hemos elaborado nosotros. A través del recorrido propuesto, creemos, se haran visibles los motivos de estas
construcciones teoricas.

2 Uno de los textos que han inspirado este trabajo es Fenomenologia de la crisis moral — Sabiduria de la experiencia de los
pueblos (Bs.As., Castafieda, 1978) de Carlos Cullen. Pues alli se vislumbra una intima e interesante relacion entre la
estructura dialéctica de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel y ciertos conceptos fundamentales de la obra kuschiana
como ser y estar. Es decir, se trata de un texto que nos ha abierto el camino para pensar una lectura dialéctica de la obra de
Kusch.

Por otra parte, es importante dejar en claro desde un principio que, a nuestro entender, dicho texto no pretende mostrarse
como un estudio sistematico acerca de la obra de Kusch. Creemos, se trata de un trabajo que toma ciertos conceptos
kuschianos para luego enhebrar los propios. Por ello, discutir con € a través de ciertas notas nos ha parecido un modo
interesante de enriquecer algunos de los problemas que en este trabajo vamos abordando.

*L.SD.LB. pag. 89



Por ultimo, conviene aqui hacer propias algunas citas de nuestro autor que sirvan como
principio general de nuestro trabajo: “La intuicion que bosquejo aqui oscila entre dos polos. Uno es e/
ser o ser alguien que descubro en la actividad burguesa de la Europa del siglo XV1 y, el otro, el estar
o el estar aqui, que considero como una modalidad profunda de la cultura precolombina... Ambas son
dos raices profundas de nuestra mente mestiza™. Asi, la contradiccion ya est4 planteada; slo resta
desarrollarla y determinar como se resuelven los mterrogantes “;como se resuelve la oposicion?””,

“;podria haber... una superacion de la oposiciéon?””.

4 AP. Exordio. Es sumamente importante destacar que, como se hara evidente a 1o largo del trabajo, la dimension del estar

no sdlo se reconocerd en una modalidad profunda de la cultura precolombina sino que se identificara, a su vez , en

principio, con lo indigena (E.P.1P.A. pag. 289-290) y lo popular (G.D.H.A. pag. 147) en América. De esta manera, figuras
sociales como el cabecita negra de Argentina, el rofo de Chile o €l cholo del Perti del presente, seran reconocidos como

parte de esta esfera (EP.LP.A. pag. 269) Por otra parte, la dimensidn del ser no s6lo se reconocera en la actividad

burguesa de la Europa del siglo XVI sino que se identificara, a su vez, con la clase media (LP.Y.D. Epzlogo) intelectual
(EP.IP.A. pag. 328), individualista y progresista (LP.Y.D. pag. 114) del presente.

> G.D.H.A. pag. 142

®LN.PP. pag. 30 sEmET



CAPITULO 2
Algunas aclaraciones y puntos de partida

El pasado americano en el presente

Intentaremos, a lo largo del texto, ir desplegando los distintos argumentos que apoyen nuestras
hipotesis de trabajo, mas conviene dejar en claro antes, algunas cuestiones fundamentales de la obra de
Rodolfo Kusch que nos permitan tener ciertos puntos de partida consensuados.

Asi, en este apartado nos interesa explicitar lo que, para nosotros, simboliza una de las tesis
centrales que se pueden rastrear a través de toda su obra: “la continuidad del pasado americano en el
presente”'. Esta formulacién puede tener muchos significados e interpretaciones;, aclararemos, por lo
tanto, la nuestra y la funcién que creemos que desempefia en nuestro trabajo.

En primer lugar, creemos comprender que ese pasado americano no s6lo contintia sino que lo
hace de una manera sumamente presente y avasalladora. Es decir, se trata de una continuidad que
implica que el pasado es presente Ahora bien, jestamos refiriéndonos a una cuestion temporal o
siendo testigos de un debate propio de la filosofia de la historia? Es evidente que la respuesta es
negativa. Aqui e/ pasado se identifica con una determinada forma cultural, social y econémica de vida
que responde a sus propios principios filosoficos; asi, también cierto presente aqui se muestra como
una metafora de una cosmovision y filosofia particular. Se trata de la distancia y convivencia en e/
presente de los principios filoséficos propiamente americanos’ con los propiamente modernos y
occidentales o, en otras palabras, de la presencia de la contradiccion entre estar y ser con todas sus
manifestaciones culturales.

Por otro lado, interpretamos que esa continuidad no se da de manera clara y explicita sino que
como reza el titulo de su obra mas difundida, se manifiesta desde lo profundo. Ese pasado americano,
con todas sus estructuras, es presente, pero se encuentra por debajo de lo superficial, en lo profundo®
aun de la propia conciencia.

En nuestro trabajo, seran éstos, puntos de partida o supuestos no demostrados. Demostrarlos
implicaria llevar a cabo otra tarea ardua, tanto en el terreno filosofico textual como en el
antropolégico, social o histérico. No discutiremos aqui estas tesis ni pondremos en tela de j _]LIICIO por
ejemplo, la existencia del concepto filosofico del estar y sus relaciones conflictivas con el ser’.

! AP. Exordio

2 Esta misma afirmacion se desarrolla a su vez en otros textos; por ejemplo en LN.P.P. pag. 5. Otro pasaje interesante que
demuestra esta afirmacion se encuentra en D.L M.V P, (pag. 51) cuando se desarrolla el problema de la salida del indio.
Alli se aclara pertinentemente que “no se trata del indio historico™; es decir, la referencia a/ indio no implica una ubicacion
histérica sino mas bien una filosofia y forma de comprender al mundo en el presente. El indio es, de este modo, un pasado
que es presente. En este mismo sentido, en G.D.H.A. también se aclara como “el pacha... no es algo pasado, propio del
mundo del inca, sino que se da hoy en dia y adentro de nosotros” (pag. 44). Por su parte, la L.S.D.L.B. (pag. 78) sentencia:
“la autoctonia de América va mas alla de la Conquista, subyace a ésta y persiste ain hoy en la forma mas inesperada...
(pues) sigue perteneciendo al inconsciente social, a la verdad no revelada de nuestra ciudadania americana”. Por ello, “la
basqueda de un pensamiento indigena... se debe... a la necesidad de rescatar un estilo de pensar que... se da en el fondo de
América y que mantiene... vigencia en las poblaciones criollas” (E.P.IP.A. pag. 9).

3 Cabe aqui hacer una aclaracion pertinente para todo nuestro trabajo. De ninguna manera consideramos a Kusch un autor
indigenista pues no propone volver al mero reinado del estar incaico. Al respecto, nuestro autor, tiene afirmaciones
contundentes: “ser indigenista en el siglo XX y en Argentina es estiipido” (G.D.H.A. pag. 11). Su propuesta sera otra y, por
cierto, muy distinta; mas, es conveniente aclarar que, por otro lado, segin su mirada, “lo peligroso (son)... los que tienen
miedo al indigenismo” (G.D.H.A. pag. 11).

Por otro lado el estar aqui, como veremos fuego, no es un atributo exclusivo del pasado americano sino que se tratara de
una categoria universalizable.

* En este sentido, creemos que es licito catalogar a nuestro autor, al igual que lo hacia Ricoeur con Marx, Nietzsche y Freud
(ver, al respecto, el interesante trabajo de Monica Cragnolini Razon imaginativa, identidad y ética en la obra de Paul
Ricoeur -Bs.As., Almagesto, 1993-), como fildsofo de la sospecha. No s6lo por su constante intencion desmitificadora sino
también por, como veremos mis adelante, permanecer atento a la palabra que encierra el simbolo.

3 En otras palabras, este trabajo no pretende develar qué es el estar ni tampoco definir con certeza al ser. Tampoco es
nuestra intencidn inmiscuirnos en sus relaciones. Nuestro objetivo esta dirigido a desmenuzar el problema de la
subjetividad. Sin embargo, se nos hace imposible continuar el camino sin, por lo menos, hacer alguna referencia a los sitios
en donde los problemas del estar y del ser, en si mismos, se hacen presentes: A.P. pag. 96 y 168 (estar); 112-113 y 122



Partimos de alli para arribar a otros puertos pues, de alguna manera, estos elementos constituyen las
naves seguras con las que emprenderemos la aventura.

De la unidad de sentido a 1a América Profunda y su fagocitacién

Nuestras hipétesis de trabajo se encuentran delimitadas por la obra de Rodolfo Kusch. Esta
afirmacion podra resultar, a simple vista redundante, mas creemos, nos es util como punto de partida
para algunas explicitaciones pertinentes, relacionadas con nuestro modo de abordar sus textos.

En primer lugar, la obra de nuestro autor, puede ser comprendida como una unidad de sentido.
Por supuesto, esto no implica que todos sus textos aborden los mismos temas ni que el tratamiento de
problemas similares sea siempre de igual modo. Simplemente queremos afirmar que su obra puede ser
. comprendida como un todo que se va complejizando sin grandes contradicciones. Seria imposible,a
nuestro entender, tomar cada texto de manera analitica o hacer el intento de dividir su trabajo en etapas
de su pensamiento®. Mas bien vislumbramos en su obra una evolucidn en el sentido de dar frutos’, el
reconocimiento de algunas intuiciones centrales y su desarrollo posterior en los diferentes modos de
abarcarlo: desde lo cultural, lo antropolégico, filoséfico, etc.®

Ahora bien, nuestra busqueda particular exige ciertas especiﬁcidades. Por ello, sin dejar de
tener en cuenta lo dicho anteriormente, pondremos el acento en un texto particular de su obra: América
Profunda. Mas la eleccidn no es azarosa sino que, por el contrario, en algln punto se nos presenta
como necesaria. Alli se encuentran algunas explicitaciones conceptuales que, creemos, son centrales a
la hora de planteamos el camino emprendido. En prlmer lugar, el texto recorre una cierta estructura
dialéctica’ que puede brindar un marco de comprension acabado al problema de la subjetividad. En
segundo lugar, aparece alli con claridad un concepto que consideramos fundamental para nuestros
propositos y que puede ser comprendido, a su vez, como un interesante aporte filosofico a ciertas
discusiones contemporaneas de la filosofia practica: la fagocitacion.

En conclusion, como marco general interpretamos a la totalidad de la obra kuschiana como una
unidad de sentido que va dando sus frutos pero, como requisito particular de nuestra tarea, aparece la
necesidad de poner el acento en ciertos conceptos desarrollados a través de América Profunda. Por
ello, sera.entonces este texto el eje central de nuestra indagacion y el camino hacia posteriores
conclusiones.

La idealidad y la realidad
Nuestro busqueda general se identifica con un claro aspecto de 1a filosofia practica mas, como

(ser); nota de la pag. 97-99, 101-102, 103-105, 111, 165, 177-178, 194-195 (estar y ser). EP.1P.A. pag. 19-21 (estar-
sedere-utcathay); etc..

Por ora parte, no solo en las obras de Kusch es posible encontrar referencias. En el capltulo Estar y ser en la ontologia
americana de su texto Filosofia a la intemperie — Kusch: ontologia desde América (Bs. As., Biblos, 1997), Nerva Bordas
de Rojas Paz intenta abordar los problemas del estar, del ser, de la relacion entre estar-ser (que seglin nuestra
interpretacion, carece de una estructura dialéctica clara y de momentos esenciales como, por ejempio, el de la negacién de
la negacion que desarrollaremos luego) y de la relacion del estar con el pensamiento de Heidegger y Husserl. Sin embargo,
a nuestro entender, no se logra aqui aislar estos problemas de la problemdtica del sujeto. Y, por lo tanto, la autora se ve en
Ia necesidad de desarrolfar muchos de los temas que en este trabajo ampliaremos.

¢ No es posible interpretar divisiones tajantes como, por ejemplo, intenté hacer Althusser (ver, por ejemplo, La revoluclon
teorzca de Marx -México, Siglo XX, 1969) con la obra de Marx. e

7 Este concepto sera desarrollado luego pero conviene aclarar que se tratara de un término con significado filoséfico que
aqu1 tratamos de aplicarlo a toda su obra.

8 Por ejemplo, resulta sumamente interesante como la categoria de estar es intuida ya en La seduccion de la barbarie a
través de aproximaciones conceptuales como lo real (pag. 15, etc.), la inaccion, el inconsciente social, la sin razén (pag.
16, etc.), la pasividad vegetal, la modorra espiritual del americano, la receptividad feminoide de su cultura (pag. 49), etc;
pera recién aparece de manera explicita en América Profunda. Asi, podemos ver aqui a modo de ejemplo, frutos de su
pensamiento a través de desarrollos posteriores de sus intuiciones centrales. Existe, por ello una unidad de sentido en toda
su obra, aunque en la exphcntamon de algunos textos esto no sea del tado claro.

® Por el momento esta sera una hipotesis que intentara demostrarse a lo largo det texto. DRREISE



aqui intentaremos demostrar, seran necesarios algunos elementos metafisicos' para poder arribar a
nuestro objetivo. Es decir, la tarea que nos proponemos evidencia la necesidad de la participacion de
algunos recursos que no pertenecen exclusivamente a la esfera de la filosofia practica. Intentamos
indagar en la categoria de sujeto en la filosofia de Rodolfo Kusch, en ciertos aspectos de su ética 'y de
problemas propios del aspecto practico de la filosofia; pues bien, es alli donde se nos presenta la
imperiosa necesidad de relacionarlo con dificultades mas abstractas y problemas mas eidéticos.

Ahora bien, es interesante inmiscuirnos en las razones de tal necesidad. No se trata de un mero
encuadramiento conceptual general que posibilite una mejor comprension de los problemas tratados,
sino de una caracteristica propia de la filosofia kuschiana que se puede rastrear en toda su obra. Asise
sentencia, por ejemplo que “todo el esquema (teologico. o metafisico) es evidentemente practico y...
urgido por la realidad”"’. Es decir, en Kusch, la idealidad y 1a realidad van de la mano. Seria
imposible comprender alguno de los dos momentos sin la presencia del otro. Se trata, en su dialéctica,
de una unidad de sentido que se fracturaria si solamente nos atenemos a uno de los momentos en
cuestion. Necesitamos abarcar ambos aspectos, el puramente eidético y lo sustancialmente empirico o
mas relacionado con las necesidades practicas, para llevar a cabo una basqueda fructifera que pueda,
por lo menos, construir los bosquejos de una demostracion ordenada y satisfactoria de nuestras
hxpétesm Ahora bien, toda tesm debe ser demostrada, aun las mas pequeiias; por ello, es conveniente
dar aqui algunos fundamentos'? que sostengan la afirmacién de la necesidad que en este apartado
venimos sosteniendo.

Sera la fagocitacion un concepto fundamental de nuestro trabajo. En €l el momento del estar
jugaré un rol muy importante y particular. Asi, muchas de las caracteristicas propias de esta esfera
seran retomadas como propias por nuestra mediacion particular. La fagocitacion conserva el estar
porque parte de €l; por ello, intentara ser mediacion dialéctica sin permitir que se produzca ningan
proceso de olvido. El estar seré abierto a nuevas p031b111dades (aun a su opuesto) y permanecera con
todas sus minimas afirmaciones hasta el final del proceso’. Asi, en este marco, podemos comenzar a
vislumbrar uno de los argumentos mas relevantes que sostienen nuestra pequefia hipdtesis: la zdealtdad
y la realidad se corresponden dialécticamente porque la esfera del estar se constituye de tal manera'*
Es decir, los argumentos concernientes a ambas esferas estaran presentes en nuestro trabajo porque asi
lo exige nuestro recorrido. Partimos de la constitucion del sujeto bajo la esfera del estar, para arribar a
una posible nueva constitucion de la subjetividad a través de una mediacion particular. Pues bien, en

19 Llamamos aqui metafisicos a todos los argumentos que se desarrollen solo en términos de abstraccion, es decir, sin una
apoyatura empirica concreta en lo inmediato. Se incluyen también muchos elementos del orden religioso indigena que
colaboraran en nuestra tarea.
"' AP. pag. 66
12 podriamos enumerar muchos otros ya que se trata de un tema de suma importancia, pero sélo nombraremos aqui aquellos
que se relacionen directamente con la estructura de nuestra tesis y colaboren en la construccion de su entramado.

Todas estas afirmaciones aparecen demostradas y explicadas en los capitulos siguientes.
14 Sobran aqui lo ejemplos. En A_P. se pueden hallar relaciones entre la teologia y la geografia de tal modo que todo sea
presentado como una gran teogonia continuamente presente: “Viracocha era como un dios horizontal y su esencia debia
cuadrar dentro de las cuatro zonas... y una quinta que era el Cuzco” (pag. 26) o, “Tunupa se convierte en la luna y el otro
~ héroe en el sol... de esta manera se reintegran ambos al ritmo cosmico” (pag. 47). A su vez, todos los aspectos del
despliegue dialéctico de la divinidad se reflejan en la realidad, por ejemplo el cuarto y quinto momento del despliegue: “en
el calendario (lo referente a la realidad, lo concreto o fisico) se reintegra la bisexualidad y la esencia de Viracocha, casi a
modo de semilla cosmica” (pag. 50). Asi, también la dualidad se da en ambos planos: “de acuerdo con la ley de los
opuestos... paralelamente... hay Sol y Luna, Dia y Noche, Verano e Invierno” (pag. 42). Un altimo ejemplo lo constituye la
relacion entre la divinidad y la economia: “el mundo y dios eran opuestos... (entonces) dios debia... adquirir una ciencia y
una actitud determinada ante ese mundo... es esa actitud... por la cual el imperio incaico logré organizar la produccion de
alimentos de un territorio inmenso (lo que luego llamar4 economia de amparo)” (pag. 28).
Ahora bien, conviene aclarar que no sélo en A.P. es posible hallar ejemplos de esta relacion dialéctica entre la idealidad y
la realidad. En todos sus textos es posible verificar esto (por ejemplo: LP.Y.D. pag. 35-36 en referencia al concepto de
dualidad propio de la esfera del estar, pag. 98 en referencia al Tahuantinsuyu, etc.).
Por otro lado, seria muy interesante abordar el problema de la prioridad ontolégica de los elementos en cuestion dentro de
la esfera del estar. Pues, en cada par de opuestos reaparece la pregunta: jqué es primero dios o el mundo, 1a idealidad o la
realidad, etc.? Podemos, sin embargo, continuar aqui nuestro desarrollo sin necesidad de construir una respuesta tltima

que, por otra parte, nos demandaria una ardua y extensa investigacion. Por ello, éste y otros, seran algunos de los problemas

que nos acompaifiaran abiertos a lo largo de la exposicion.



ese recorrido no dejaré de estar nunca presente estas dos dimensiones porque en todas las instancias del
proceso estara presente el momento del estar, en su afirmacion, su negacién o su mediacién. En
conclusion, la idealidad y 1a realidad, problemas abstractos y problemas propios de la filosofia
prdctica seran dos momentos constantes de nuestra argumentacion, pues la constitucién del sujeto se
articula en todos sus momentos entre esas dos dimensiones.

La filosofia practica

En principio, creemos que es necesario aclarar el doble sentido con que interpretamos al
concepto de filosofia prdctica. En primer lugar, lejos del sentido ordinario del término, llamaremos de
esta manera a una filosofia que, en todo momento, se piensa en fincion de la realidad. Se trata de una
filosofia que nace de las necesidades que impone la realidad" y, por lo tanto, todos sus aspectos
gnoseoldgicos, metafisicos, etc. estaran en una intima relacion con el aspecto concreto de la vida
cotidiana. En este sentido, esta manera de comprender a la filosofia prdctica se relaciona con la intima
relacion entre idealidad y realidad que menciondbamos en el apartado anterior. Por otro lado, el otro
sentido que le otorgaremos a este concepto se identifica con el que habitualmente se utiliza. Es decir,
lo entenderemos como un aspecto de la filosofia que se ocupa de los problemas filoséficos
relacionados con las practicas humanas. Sin embargo, no la comprenderemos aqui en toda su extension
sino que nos restringiremos a un campo mas bien ético, dejando de lado cuestiones estéticas,
historicas, etc..

Como ya hemos mencionado “todo el esquema (del yamqui) es evidentemente practico y...

“urgido por la realidad”'®. Asi, toda su metafisica y teogonia se inscriben bajo una necesidad: la
conjuracion de la realidad. Ahora bien, esta conjuracién no responde a una mera alquimia intelectual
sino que posee una utilidad concreta: “convertir al caos, como elemento initil, en algo util”!". Toda la
filosofia americana precolombina, segiin Kusch, participaba de esta concepcion que la hermanaba
constantemente, por necesidad, con la realidad. Por ello, el yamqui, al retirarse su dios e intentar
implantarse otro con el advenimiento de la conquista, “creyd mas en la ira de dios (el trueno, el
reldmpago, el granizo, etc.) que en dios mismo... porque... tenia que buscarse su alimento”, “creeria
sélo en su sembrado 8porque le daba de comer, en su mujer porque le daba hijos y en su llamita-porque
le llevaba su carga™®. Su filosofia y sus creencias aparecen acompafiadas siempre de un gran sentido
practico; pareciera imposible pensar s6lo en abstracto y depositar la fe en dioses lejanos a la vida
cotidiana empirica. Por ello, seria imprudente separar demasiado los ambitos cuando nos internamos
en la cosmovision del mundo precolombino. No podriamos hablar de economia sin mencionar aspectos
religiosos, ni tampoco hacer afirmaciones fisicas sin inmiscuirnos en su teologia y su metafisica. En
este sentido, entonces, trabajaremos con la hipétesis que afirma que esta filosofia es una filosofia
prdctica en tanto remite necesaria y constantemente a las necesidades de la realidad.

Ahora bien, este breve comentario acerca de como comprender a la filosofia precolombina no
intenta ser parte de una mera descripcion historica. Por el contrario, pretende ser el comienzo y el final
de nuestro recorrido. Lo mencionado se identifica con la esfera del estar que, como ya hemos
afirmado, tendra caracteristicas recuperadas en la propuesta ultima a través del concepto de
fagocitacion. En otras palabras, esta forma de comprender la filosofia practica nos acompaifiara en todo
nuestro camino ya que, el pasado americano es presente y la fagocitacién conserva las caracteristicas
centrales de esta afirmacion dialéctica. Asi, todo el proceso “deriva finalmente en una sabiduria, como
saber de vida... que se opone a todo nuestro quehacer intelectual”'®. Es decir, al final de nuestra
busqueda, hallaremos un syjeto fagocitado que conserva, por un lado, ese sentido prdctico de la
Jfilosofia propio del estar y, por el otro, se relaciona con una comprension mas tradicional de la
filosofia practica relacionada mas especificamente con el campo de la ética. Pues como se afirma en la

' Esta expresion es la misma que utiliza Husser! cuando se refiere a la ciencia en Egipto y su relacion con la realidad (ver
Crisis de las ciencias europeas, México, Folios Ediciones, 1984).
16
AP. pag. 66
7 AP. pag. 59 nota al pie 1
'8 AP. pag. 25
¥ AP. Exordio e



pnmera oracién de América Profunda se tratard de un intento por dar con “la definicion exacta de lo
americano en su dimensién humana, social y ética™

En conclusion, las dos formas de comprender a la filosofia prdctica seran topicos comunes de
nuestro trabajo. Por un lado, nos hallaremos con una filosofia que nace de las necesidades humanas
que impone la realidad empirica externa e interna y, por otro lado, se abordaran problemas propios de
la filosofia prdctica, donde la ética jugara un rol central.

Algunas conclusiones acerca de una filosofia practica americana y su proyeccion universal

En este contexto, podemos afirmar que la filosofia de Rodolfo Kusch estara intimamente
relacionada con la realidad. Ya  que se intentard, por diversos medios, que los conceptos utilizades
siempre intenten partlr de ella®'. Se trata de una pensamiento donde lo real se impone como un punto
de partida necesario que luego sera dialectizado con la idealidad. En este sentido, podemos interpretar
que nuestro autor plantea una filosofia prdctica americana, en tanto parte de las necesidades de la
realidad para luego hacerlos jugar dialécticamente con los conceptos y, en tanto recupera su forma y su
objetivo americanos. Es decir, se trata de comprender su filosofia como prdctica y americana porque
se identifica con el mismo principio que aina a ambas caracteristicas: las necesidades de /o real en
este suelo. Mas, por otro lado, también propone su filosofia como un camino posible para reelaborar
ciertos problemas de la filosofia prdctica universal, pero pensandolos desde América™.

Kusch y los viajes

En este contexto, es posible comprender con mas profundidad la importancia de /os vigjes
como modos de conocer. Estos aparecen a lo largo de toda su obra: en América profunda, en las
Charlas para vivir en América, en la estructura de Indios porterios y dioses, etc.. Para Kusch “no hay
labor mas eficaz, para dar solidez a esta blisqueda de lo americano, que la del viaje y la investigacion
en el... terreno...; no se trata... de hurgarlo todo en el gabinete, sino de recoger el material viviente en
las... tierras de América, y comer junto a su gente, participar de sus fiestas... tomar en cuenta ese
pensar natural que se recoge en las calles... de la gran ciudad...s6lo asi se gana firmeza en la dificil
tarea de asegurar un fundamento para pensar lo americano™>. Pues e/ viaje, entendido como la
intromision subjetiva en lo real, es el medio a través del cual la realidad se hace inteligible, se abre a la
intuicion que dara luz a los conceptos.

La problematica de e/ vzaje como modo de conocimiento no es nueva en la historia del
pensamiento universal ni nacional®. Mas en nuestro autor cumple un rol sumamente importante a la
hora de comprender su filosofia. El hecho de mencionarlo en nuestra introduccién cumple con una
funcién multiple: mostrar, una vez mas, el caracter practico de la filosofia de Kusch (en el primer
sentido del término), mencionar el destino de ese viaje primero, es decir, nombrar explicitamente la

20 A .P. Exordio. Dicho texto posee una cantidad importante de problemas propios de la filosofia practica (principalmente de
filosofia de la historia, de la ética, etc.). Sin embargo, a nuestro entender, es curioso que no se lo suela comprender
generalmente en esta direccion.

Aqui aparece un problema gnoseologico muy interesante que, por razones de extension y tema de nuestro trabajo,
desarrollaremos so6lo en esta nota.
Kusch elabora conceptos que intentan partir de la realidad. Ahora bien, estos conceptos son elaborados, en los momentos
centrales de su filosofia, a partir de una fuerte intuicion que parte de lo real. Es decir, se parte de lo real y se accede a lo
eidético a través de intuiciones. Un ejemplo claro en este sentido es la intuicién, alimentada por la realidad, de que es
posible plantear una dialéctica americana en el presente constituida por los momentos del ser y del estar. Somos :
conscientes que dicha afirmacidn seria necesario demostrarla con més fuerza, mas creemos que para nuestra bisquedano
resulta tan indispensable. Por supuesto, este problema gnoseoldgico lo ha enfrentado con muchas corrientes filosoficas y
antropologicas a la hora de plantear metodologias de trabajo. Aparece asi un tema sumamente interesante. Sin embargo, por
razones de extension, en este trabajo no lo discutiremos sino que lo daremos por hecho a modo de supuesto o punto de
garnda

Aqui aparece ya el problema de lo universal y lo particular que desarrollaremos luego.
3 A.P. Exordio
?* En este sentido, puede inscribirse a Kusch en una corriente intelectual americana que, aunque desde posturas muchas
veces absolutamente opuestas, ha utilizado la figura de e/ vigje como herramienta. argumentatlva Algunos de los ejemplos
pueden ser figuras diversas como Sarmiento (Los vigjes), Cané (En vigje), etc. ST



particularidad que significa América e intuir la estructura de nuestro trabajo. Pues se puede interpretar
nuestra busqueda como los caminos posibles a los que América puede conducirnos. Se trata, en
definitiva, de emprender un vigje desde una primera aparente particularidad hacia una universalidad .
que, a su vez, la conserve o, visto desde otro punto de vista, de un intento por “viajar hacia lo mas
profundo del si mismo™?,

BI1PYD. (pag. 14). Esta ultima metafora en particular sera desarrollada luego, en su totalidad, en el capitulo La dialéctica
como los momentos de la subjetividad.:



CAPITULO 3
Dialéctica del estar

Introduccién

Intentaremos, en este capitulo, abordar varios problemas filoso6ficos propios del estar,
fundamentales a la hora de elaborar argumentos capaces de colaborar en nuestra biisqueda general.

Asi, en primer lugar, nos ocuparemos de un aspecto crucial del estar identificado con lo que
llamaremos aqui su dialéctica interna. Es decir, trabajaremos con la hlpotes1s que afirma que esta
dimension posee una estructura dialéctica, propia y diferente a otras’. Por lo tanto, pretendemos
demostrar que el estar se constituye bajo esta dinamica y que, a su vez,-dicha estructura dialéctica
brinda, en su desphegue elementos conceptuales fundamentales que seran retomados, luego, por una
subjetividad fagocztada por un nuevo sujeto const1tu1d0 por diversas mediaciones. En otra palabras,
se trata de hallar “un principio de ordenacién a-priori™ y dialéctico capaz de dar cuenta de la
estructura propia del estar. Asi, trataremos aqui problemas de corte tedrico y abstracto que seran
indispensables a la hora de elaborar las caracteristicas propias de una subjetmdad constituida por la
esfera del estar y de un nuevo sujeto que sea capaz de superar su negacion”.

Por otro lado, es conveniente realizar aqui una aclaracion pertinente: no se trata de una
dialéctica lineal ni evolutiva; por el contrario se pueden leer varios planos dialécticos factibles de ser
superpuestos. A su vez, podemos hablar de una dialéctica abierta, en tanto no encuentra un final o
punto de cierre superador y, en tanto muestra sitios problematicos no resueltos que invitan
constantemente a la inquietud critica y a la reinterpretacion. Por ello, intentaremos detenernos en los
distintos momentos e indagar en cada uno de ellos para poder construir, de a poco, nuestro propio eje
argumentatwo En este capitulo, la cosmovision andina descripta en el primer libro de América
Profunda’ seré nuestro punto de partida y eje ordenador, pero nuestra interpretacion recorre todos los
otros textos donde, a nuestro entender, tamblen se mamﬁestan distintos momentos de la dialéctica del
estar®.

! En numerosos pasajes de su obra Kusch describe a la dimension del estar como un ambito donde la irracionalidad cumple
un rol fundamental. Nosotros creemos, junto con Nerva Bordas de Rojas Paz (ver Filosofia a la intemperie - Kusch:
ontologia desde América, pag. 40, Bs.As., Biblos, 1997), que esta dimension posee una racionalidad propia y diferente a la
del ser. Mas, ademas, afirmamos que esa racionalidad se encuentra estructurada dialécticamente (veremos luego como
entendemos el proceso dialéctico). No negamos que Kusch describa, en ocasiones, a esta esfera con diversos adjetivos que
remiten a una cierta irracionalidad. Creemos que, en efecto, la dimension del estar es irracional desde la mirada del ser y
que, nuestro autor, en este tipo de citas, se ubica en la mirada del sujeto del ser.

? La explicacién de este término sera desarrollada luego.
SEP.LP.A. pag. 76

* De alguna manera, todo el trabajo va construyendo razones que apoyan esta afirmacién. Mas, sin tener la intencién de
adelantar conceptos o argumentos, conviene aqui corroborar nuestra pequefia hipotesis con una cita mas que evidente: “La
dindmica de lo ladico (refiriéndose al juego del estar-siendo, formula a través de la cual se expresara el sujeto fagocitado)
no va muy lejos de lo dado que estd. Lo ludico requiere reglas de juego que estan dadas en lo que ya se da como existente,
o sea en lo referente al estar mismo” (E.A.F.A. pag. 130). Es decir, en nuestras palabras, la dialéctica del sujeto fagocitado
se nutre de la dialéctica del estar.
3 Esta decision fue meditada ampliamente. A través de nuestra interpretacion podra verse como esta dialéctica aparece en
toda su obra, pero la eleccion del recorrido se debe a que dicho libro posee una descripcion exhaustiva y ordenada de los
elementos con los que nos interesa trabajar.

® Asi, por ejemplo, en L.S.D.L.B. (uno de sus primeros textos) todo un capitulo esta referido a la Dialéctica del continente
mestizo donde, segiin nuestra interpretacion, se describen, entre otras cosas, los momentos de una dialéctica propia del
estar (aunque aqui no aparezca aun la categoria especifica del estar). Es decir, el concepto de dialéctica recorre todos sus
textos y la utilizacion de esta categoria como elemento interpretativo y explicativo de la dimension del estar, no sdlo no es
descabellada, sino que encuentra una sustanciosa apoyatura textual.
Por otra parte, cuando afirmamos nuestra dialéctica del estar no estamos negando la influencia de la estructura manddlica
(Jung) explicita en los diversos textos de Kusch como elemento hermenéutico del mundo andino (trabajado, por ejemplo,
por Abraham Haber en su articulo Reflexiones sobre el estar en la filosofia de Rodolfo Kusch, Bs. As., Fernando Garcia
Cambeiro, 1989), o por ejemplo, la descripcion de la estructura (cosmolégica y gnoseologica) a-priori del 3+ 1 descripta en
el capitulo Saber de E.P.LP.A.. Tampoco pretendemos negar las obvias y explicitas referencias a problemas fundamentales
como, por ejemplo, el problema de lu biisqueda de equilibrio en la esfera del estar (ver, por ejemplo, EP.LP A, pag. 229,



Un lugar comun de la dialéctica: ]a imposibilidad de afirmar un momento sin su negacion

Este apartado también cumple la funcion de demostrar algunas cuestiones que, aunque podrian
darse como supuestas, conviene argumentar correctamente.

Para Kusch, si se da “Viracocha es natural que se dé el opuesto... (pues) el simple hecho de
afirmar su existencia implica una lucha... asi, no habria Viracocha si no hubiese caos, en la misma
medida en que ni bien se piensa lo blanco, debe darse lo negro, que tiende a destruir a aquel”’. Es
decir, resulta imposible pensar un término sin su contrario, un momento sin su negacion". Aparece aqui
un tema sumamente relevante: la necesidad de Jo ofro como negacion en el sélo hecho de afirmar algo.
Por ello, afirmamos desde un principio la interpretacion dialéctica de nuestro trabajo. No es posible en
la obra de Kusch afirmar un solipsismo y pensar que esa actitud es saludable. Creemos que aqui queda
demostrado, un punto de partida que, a su vez, colabora en la demostracion de la existencia de una
dialéctica propia del estar, pues seria imposible no pensar esto desde un comienzo. Por otro lado, se
reafirma el momento de la dualidad’ porque se la describe como una necesidad.

El primer desgarramiento: el hombre y la naturaleza
Podemos afirmar que en la cosmovisién indigena americana del estar se da una primera
dialéctica entre dos opuestos en tension: el hombre y la naturaleza'®. Quizas, todo el proceso posterior,
todos los despliegues subsiguientes puedan reducirse a este primer momento de contradiccion. Podria
explicarse todo el problema existencial del sujeto que simplemente estd, con el hecho de hallarse
atravesado por la contradiccion, ya que “se da el juego entre hombre y naturaleza en su antagonismo
primitivo, en ese margen en donde fermentan las antiguas raices de la religion y se incuba una ética,
una doctrina o una teologia”'’. El punto de partida es el reconocimiento del miedo frente a lo otro que
aparece como devastador y terrible. La escisidn y el enfrentamiento constituyen el comienzo de un
relato donde el desgarramiento intentara ser conjurado o mediado de una manera particular. Se trata,
en definitiva, del inicio del drama existencial, drama surcado por un enfrentamiento desigual'® pero
.dialéctico. Es decir, de “una caida (que) cabe entenderla... como des%arramiento, como enfrentamiento
a algo opuesto que provoca la urgencia de restablecer un equilibrio”".

Los cinco momentos

etc.). Simplemente intentamos plantear otro tipo de lectura, otra interpretacion que, entendemos, puede ser sumamente
interesante. Por tanto, no se trata de rechazar o negar sino de sumar otras formas de comprender un universo tan particular.
7 AP. pag. 41
¥ Existen numerosos pasajes en todas sus obras que, de diversos modos, afirman este punto. Por ejemplo, en D.L.M.V.P.
(pag. 44) Kusch se pregunta “;qué seria de la divinidad si no hubiera diablo, qué seria del pintor si no hubiera materia y
qué seria del bien si no hubiera mal?”.
Por otro lado, con esta afirmaci6n, Kusch intenta inscribirse en una linea dialéctica tradicional. Es decir, hasta aqui no
Barece innovar demasiado. Veremos qué sucede luego.

Momento que sera desarrollado més adelante.
1 Esta contradiccion es descripta por nuestro autor recurrentemente. En L.S.D.L.B. (pag. 25), por ejemplo, se muestra el
abismo que separa a los opuestos en tension: “el americano se distancia... de la naturaleza en la misma forma como la
ambivalencia de la integridad, 1a escision de la unicidad”; a su vez, en la pag. 34 se describe la eternidad de esta tension:
“siempre existia la instancia del demonismo de la tierra reflejado en la selva y en el espacio, en lucha contra... la
comunidad”. -
Por otra parte, este primer desgarramiento que aqui presentamos no resulta ajeno a la historia de la filosofia. Suele ser un
lugar comin de muchos pensadores de todos los tiempos y, en especial, de aquellos filésofos que se inscriben en una
tradicion dialéctica (se encuentra, por ejemplo, en Hegel, Marx, Fromm, etc.).
1 AP. pag. 22
'2 Esta desigualdad sera muy importante en nuestro trabajo. Luego lo desarrollaremos con cierto detenimiento.
B E.AF.A (pag. 20). Carlos Cullen en el momento del arraigo a la tierra o el estar aqui de su Fenomenologia de la crisis
moral (Bs. As., Castafieda, 1978) afirma que “no se trata de una oposicion con lo otro, sino un sentirse acogido en lo otro”
(pag. 14). Seglin nuestra interpretacion, la oposicion constituye el principio que surca todo el proceso posterior. Es la
conjuracion de lo otro lo que permitiria que, luego, el sujeto logre sentirse acogido en lo otro.



Kusch, a través de una interpretacion, nos presenta los cinco signos de Viracocha™, es decir, de
la divinidad responsable de la tan temida ira divina'’. Ahora bien, nuestra interpretacién se instala
como una metainterpretacion que recorre el texto por encima, tratando de utilizar todos los elementos
que colaboren en la construccion de una demostracion de nuestra hipétesis: la existencia de una
dialéctica del estar. Por ello, no nos detendremos a evaluar la interpretacion de Kusch para determinar
si consiste o no en una fiel descripcion teoldgica y cosmogonica del mundo indigena precolombino;
nuestra intencion implica tomar como supuesto que esta descripcion constituye el mapa eidético del
mundo del estar. Para nosotros, Kusch lleva a cabo esta tarea con esta pretension que aqui hacemos

- propia y acabamos de enunciar. Por supuesto, esto habria que demostrarlo pero, por el momento, es
plausible tomarlo como presupuesto, para poder abrir el abanico de complejidades que esta
cosmovision del estar nos ofrece.

Ahora bien, los cinco signos de Viracocha seran para nosotros cinco momentos de un primer
despliegue dialéctico que contendran, cada uno de ellos, connotaciones importantes que colaboren en
nuestra tarea general'®.

Viracocha es el maestro o el momento de la oposicion desigual

El mundo, en €l contexto de este relato, “ejercia una accion inhumana y rebelde y era preciso
introducir... modificaciones para que se hiciera habitable””. Por ello, Viracocha era el maestro, pues
“solo ensefiando era posible salvar la vida”'®; era necesario que el dios ensefie al hombre sus secretos,
eran necesarias las transformaciones para que pueda darse /a vida. Ahora bien, esta descripcion
implica que “el mundo y dios eran opuestos y, ademas, que dios debia... adquirir... una actitud
determinada ante ese mundo™". Por lo tanto, “Viracocha era mas que maestro, era... el artifice del
mundo” y, a su vez, “era preciso que... tomara al... mundo como un nifio”?°. De esta manera, nos
enfrentamos a la primera contradiccion explicita del relato: dios y mundo. Mas conviene detenernos no
s6lo en esta afirmacion sino también en el problema conceptual que ella conlleva, por el modo en que
se produce la relacion. . . v

Podriamos abordar aqui cuestiones puntualmente teolégicas como, por ejemplo, el problema de
la creacion; mas no es nuestra intencion aqui abordar estos temas. Por el contrario, si analizaremos
como, desde los comienzos de una dialéctica del estar, uno de los dos momentos en tension parece
poseer una mayor densidad que el otro. Viracocha es presentado con una carga de sentido superior al

'* A.P. no es el tinico texto en donde se hace referencia a la Leyenda de Viracocha. En LP.Y.D. (pag. 71-72), por ejemplo,
se lleva a cabo un resumen de la misma. Sin embargo, recomendamos la version descripta en A P. porque consideramos
que es la mas completa y la que mas se adecua a los intereses de este trabajo.

Es interesante como comienza este capitulo, pues muestra problemas gnoseologicos que recorren toda su obra. El
problema de su gnoseologia es todo un tema arduo y complicado como para desarrollarlo aqui pero, creemos necesario, por
lo menos mostrarlo, para no cerrar los ojos a las dificultades con que nos vamos encontrando. Aqui, por ejemplo, pretende
demostrar, a través de su interpretacion, como desde una subjetividad particular (el yamqui) se describe un concepto
general (la ira divina) a través de las cualidades de un solo dios (Viracocha). Mas este problema no es propio de A.P.
Sobran los ejemplos como los de L.N.P.P. (pag. 12-13) donde a partir del relato de Anastasio Quiroga (el folklorista) se
extraen conclusiones relevantes a todo el pensamiento popular. Estas decisiones metodologicas y gnoseoldgicas han sido
objeto de numerosas criticas provenientes de diversas disciplinas que aborden el problema del conocimiento (antropologia,
sociologia, filosofia) mas, aunque aqui no contemos con el espacio necesario, queremos dejar sentado que, a nuestro
entender, es posible reconstruir una gnoseologia particular, propia de este autor, que se sostiene en cuestiones filosoficas
Profundas y no en simples metodologias aparentemente contradictorias e inconsistentes.

§ Es importante destacar que en otros textos de nuestro autor también aparecen las descripciones de Viracocha o sus
equivalentes figuras. Tomamos el desarrollo de A P. por entender que es uno de los mas completos. Sin embargo, resulta
sumamente interesante como, en otros libros, se desarrollan las mismas categorias que aqui trataremos, pero partiendo de
significantes distintos. Por ejemplo, el Dios de Felipe Cotta (L.N.P.P. pag. 15) o la Natura descripta en LN.P.P. (pag. 13y
15) al igual que Viracocha, ensefian, constituyen las esencias de la vida, lo necesario, la pureza, y parecen explicitarse a
través de un ordenamiento det mundo (igual que Firacocha lo hace con Turupa). El mismo ejemplo es desarroltado por
Enrique Mareque en su articulo Lineas fundamentales del pensamiento de Rodolfo Kusch — apart. El pensamiento popular
como anti-discurso, Bs. As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989).

17 AP. pag. 27
'8 A P. pag. 27
' AP. pag. 28
0AP. pag. 27



mundo. Es, de alguna manera, su artifice y debe tratarlo como a un nifio. Es decir, sélo pretendemos
mostrar la oposicion entre dos momentos y la relacion desigual que tienen entre si, debido a la mayor
densidad de uno de los dos. Este, ser4 un tema importante y recurrente en nuestro trabajo que iremos
elaborando de a poco. Por el momento sélo lo dejamos planteado con alguna fuerza bibliografica pero
luego sera un punto central para poder plantear un nuevo sujeto signado por la fagocitacion.

Viracocha es la riqueza o el mismo momento de la oposicion desigual
En primer lugar nuevamente se remarca la oposicién entre el dios y el mundo ya que el

primero se Teconoce “rico y, mas aun, fundamentalmente rico”, mientras que el segundo se define

- como la “escasez™*!. Por otro lado, “Viracocha era... rico y cond1c1onaba la riqueza del mundo™®, e
decir, condicionaba, a través de su diferencia y su mayor densidad, 1a situacion de su opuesto. A51,
podemos observar que, en este momento del despliegue de Viracocha, segin nuestra interpretacion y
busqueda especifica, vuelven a reiterarse las dos afirmaciones centrales anteriores: se remarca la
contradiccion y se hace hincapié en la influencia que ejerce uno de los opuestos, a partir de una
diferencia cualitativamente superior. En otras palabras, Viracocha es el maestro y Viracocha es la
riqueza, podrian ser comprendidos como dos aspectos de un solo momento dialéctico.

Tunupa o la mediacion

Este tercer momento se identifica con “la vinculacién entre Viracocha y €l mundo... Viracocha
no puede crear el mundo... (pues esto) supone una vinculacion entre dios y el mundo y por lo tanto una
contaminacion de lo amorfo, que es el mundo, al dios. Por eso, en... la creacion, aparece... un dios un
poco menos divino... que... se ensucia con el hervidero espantoso... porque Viracocha era pura teoria...
era pensamiento puro... y... debia permanecer puro”?. Ahora bien, desde el punto de vista de la
visualizacion de una posible dialéctica del estar, Tunupa puede identificarse con una primera forma de
mediacion. No interesa, en estos momentos, su entidad divina imperfecta o su relacion con Viracocha.
Nos ocuparemos sé6lo de su funcion en el marco de nuestra interpretacion. Tunupa constituye la
mediacion entre estos dos opuestos identificados como el dios y el mundo®*. Mas no podemos hablar
de una mediacidn sin mas; es preciso especificar que se trata de una mediacion entre un momento que
posee una mayor densidad cualitativa y otro que se identifica con la negacion de éste pero que, a su
vez, contintia siendo condicionado por él. Ahora bien, esta caracteristica de la relacién que dimos en
llamar condicionamiento no implica en absoluto un determinismo ya que “era probable que el mundo
saliera siempre con la suya\”25 Es decir, no es nuestra intencion plantear una unidireccionalidad del
sentido sino que, por el contrario, pretendemos mostrar una verdadera dialéctica surcada por la
contradiccion. El mundo es ajeno, rebelde y escaso; constituye la negacion de Viracocha aunque con
un peso ontoldgico™, dentro de la dialéctica, distinto. En este contexto, sélo podemos afirmar una
mediacion especial, T unupa, que sea capaz de contemplar la oposicion y sus diferencias cualitativas.

2L AP. pag. 28
22 A P. pag. 28
» AP. pag. 29-30. Seria sumamente interesante hacer aqui un anahs1s referente a un orden mas teologlco Pues, por
¢jemplo, se abre un rico campo de comparaciones entre la interpretacion de Kusch y muchos aspectos de la filosofia
medieval. En este sentido, podemos pensar en los problemas que conlleva el planteo de una instancia mediadora entre dios
y el mundo cuando se intenta responder al problema ontologico de la materia y al dilema ético del mal (ver, por ejemplo, el
caso de Juan Escoto Eurigena y todo el problema de las causas primordiales desarrollado en su Division de la naturaleza -
Madrid, Orbis, 1984-). Sin embargo, no abordaremos este eje sino que intentaremos continuar con nuestra
metainterpretacion referida a la dialéctica del estar.
24 Resulta sumamente interesante como, en otros textos, este momento mediador se identifica con diversas figuras. Un

_ ejr‘{nplo de elto aparece en E.AF.A. (pag. 36). Alli, el tugar de Turnupa es ocupado por “el manosanta... (un) intermediario
entre lo referente al arriba que es Dios y el abajo”. Por otro lado, para nuestro autor, ciertos mitos populares ciudadanos
también pueden cumplir ese rol. Un e)emplo claro de esto puede ser hallado en LP.Y.D. (pag. 49), donde la figura de
Gardel puede ser interpretada como “una especie de Tunupa para el empedrado”.
2 A.P. pag. 29

%6 Este concepto sera desarrollado y explicado luego en el apartado La desigualdad de los opuestos y el rodeo del mds

abarcador: la base de la fagocitacion de este capitulo. REAPRIE



La dualidad o el verdadero punto de partida

El cuarto momento se identifica con la dualidad, un concepto fundamental que recorrera todo
nuestro trabajo. Segun el relato, “Viracocha era a la vez varén y mujer (y) no podia el dios evadirse de
la ley de la copula... 1a copula engendraba el fruto y por lo tanto creaba la dindmica del mundo; (ahora
bien) ;por qué se unirian los sexos?... (porc%ue) habia una ley mas profunda que hacia que el mismo
Viracocha fuera una consecuencia de ella™’.

Esta descripcion resulta sumamente interesante ya que en ella podremos hallar muchos nucleos
interpretativos sustanciales. En primer lugar, se destaca la prioridad de la dualidad®® ya que, como
afirma nuestro autor mas adelante; “el secreto ultimo del cosmos o, mejor, el secreto de todo lo que
existe consistia en la dualidad”?’; “todo estaba sumido en una tensién vital”*° y, por ende, toda la
realidad consiste en un juego de contradicciones’'. Ni Viracocha, ni la oposicion entre éste y el mundo
son primeros pues existe una ley mds profunda que se encuentra antes de toda contradiccion posible: la
contradiccion en si misma, la propia dualidad’. Pues, “detras de todo lo que existe... ha de darse un
telon de fondo en el que obra una dualidad””. En segundo lugar, este primer momento, no desde el
punto de vista del despliegue pero si desde la prioridad légica y ontolégica, posee su propia mediacion
identificada con e/ fruto que se hace presente a través de la /ey de la cdpula. Es decir, no permanece en
tension sin la posibilidad de mediar una solucioén. Aparece el fruto identificando a un tercer momento
que posibilita 1a afirmacién del propio Viracocha y su correspondiente oposicion al mundo®*. En tercer
lugar, hay que destacar la igualdad cualitativa que poseen los dos momentos de la dualidad. A
diferencia de lo que veniamos afirmando en los momentos anteriores, ninguno de los opuestos posee
caracteristicas que condicionen al otro. Es decir, ninguno tiene mayor densidad, por el contrario,
parecen ser equilibrados en su potencia. Asi, cuando se hace “referencia... a esa... pareja original... que
seguramente habrian engendrado a Viracocha™ no se lleva a cabo ninguna afirmacién con respecto a
cuél de los dos es, en realidad, primero o mas relevante. Este aspecto de la dualidad es de suma
importancia porque, a nuestro entender posibilita que, bajo ninglin punto de vista pueda pensarse en un
monismo que se despliega luego dialécticamente. El comienzo es la contradiccién en si misma, la

77 AP. (pag. 30). También en LP.Y.D. se afirma que “los antiguos quichuas... pensaban... que el sentido del mundo se

repartia entre lo masculino y lo femenino, el cari y el huarmi, de la misma manera como los chinos distingufan entre el yin

y el yang”. A su vez, la relacion e identificacion de Viracocha con la dualidad encuentra un paralelismo en la descripcion

de la Serpiente Emplumada y del papel de la dialéctica en la cultura maya, que se hace en L.S.D.L.B. (pag. 31-33).

2 EnEP.LP.A. (pag. 77) se afirma claramente que, en esta estructura dialéctica se encontraban “los opuestos (en alusion a

la dualidad) en primer término”.

¥ AP. (pag. 52). Ahora bien, esta afirmacion no s6lo es valida para cuestiones metafisicas u ontoldgicas. Pues esta

dualidad, a su vez, constituir el trasfondo de todo acontecimiento social. Un claro ejemplo de ello aparece descripto en

LP.Y.D. (pag.116). Alli, se muestra claramente como un simple baile como la zamba se sostiene en este secreto ultimo del

cosmos: la dualidad.

Y 1P.Y.D. (pag. 103). Por elio, “el varén y la mujer no eran, para los indios del imperio inca, solamente dos sexos, sino que

constituian... la encarnacion de dos principios regentes del mundo, algo asi como el yin y el yang chinos”.

'E AFA. pag. 36 . _

*2 Son muchos los pasajes en donde Kusch destaca la importancia fandamental de la dualidad, no sélo en la dialéctica del

esfar, sino también en muchos otros momentos del despliegue. Citaremos aqui sdlo algunos ejemplos. G.D.H.A. (pag. 44),

en G.D.H A (pag. 108) se dice expresamente: “lo esencial del mundo es su dualidad”. En L.S.D.L.B. (pag. 31-32) se

explica como la dralidad propia de la Serpiente Emplumada puede ser comprendida en términos de una verdad primaria;

en la pag. 23 se deja en claro que esta dualidad predomina en todos los escenarios y momentos del despliegue, pues se

muestra en cada oposicion contundente de la metafisica vegetal, etc.

S EPLP.A (pag. 183). A su vez, en el capitulo Simetria y verdad se describe como esta dualidad se manifiesta en

distintos planos y en diversas culturas precolombinas. Se trata de un capitulo util para quienes tengan la intencién de sumar

ejemplos de los conceptos aqui volcados.

* La categoria de frufo sera crucial en el desenlace de nuestro trabajo. Veremos luego como se relaciona con un nuevo

sujeto y como resignifica la categoria de progreso. Por otro lado, es interesante como el yamqui sintetiza este proceso “que

se referfa al aspecto dinamico de la esencia de Viracocha” con un simbolo “llamado orcoraca... (que) significa literalmente

macho-vulva y simboliza por lo tanto la autocopulacién de Viracocha, o sea... hace referencia directa a la dualidad” (A P.
ag. 34).

£ A.P. pag. (30-31). Nos referimos a los restos de mitos que hablan del Abuelo y la Abuela primeros.



dualidad® y, por ello mismo, también la apertura”. Por lo tanto, nos enfrentamos a dos clases de
contradicciones: la primera identificada con la dualidad y, luego, otras posteriores en donde la primera
afirmacion posee catacteristicas que pueden influenciar a su propia negacién. Cada una cumplira su
funcioén: la dualidad cerrara el camino al dogmatismo, el monismo y el absoluto comprendido como
unilateralidad y posibilitard la diferencia a través de la apertura que lleva implicita. Las otras formas
de contradiccion conformaran las bases tedricas y abstractas para una posterzor mediacion identificada
con la fagocitacion.

Viracocha es el circulo o 1a flor de la realizacion y reposo o

Ahora bien, “los cuatro signos (para nosotros momentos) anteriores contienen. cierta dlalectlca
interna que apunta dlrectamente al quinto” en donde cada uno de “ellos... parecen ser... los momentos
de realizacion de Viracocha™®. Es decir, “este Jjuego de pares apunta a un quinto signo que es... el
momento de reposo, conclusion y... de realizacion definitiva de Viracocha... (;)es cuando (el dios) se
da como circulo creador fundamental”39 El despliegue debe hallar un punto de cierre que, sin
embargo, siente las bases para la apertura y la creacion hacia el futuro. Por ¢llo, se trata de un
momento de reposo, conclusion y realizacion definitiva pues el relato no puede ser infinito, mas, por
otro lado, debe ser un circulo creador que se abra como una flor*’, que muestre sus cuatro pétalos
fundamentales. El quinto momento constituye asi el fin y el principio de todo este primer despliegue,
simboliza la unidad de sentido del proceso y la apertura a toda posibilidad de sentido. Era necesario
una esfera que contenga y medie las diferencias de los distintos momentos pero también era necesario
que este circulo pueda, en un mismo momento, dejar de ser capullo para abrirse en flor y permitir que
la diferencia persista.

Tunupa: una mediacién dadora de sentido

Volvamos un poco atras, alli donde Viracocha se mostraba como “el superior y primero... el

grande el sefior... (y) ademas maestro e 1ntellgente mientras que el mundo se identificaba con algo
“ajeno... frustrador... (y) rebelde™'. La oposicion era abismal y todo se coloreaba de una tension
abarcadora. Era, entonces, necesario una mediacion.

En este contexto, se inscribe “la marcha del dios sobre el mundo”, es decir, “la creacion
propiamente dicha... (ya que) crear el mundo es darle sentido... (pues) el mundo no existe mientras sea
un puro caos... (;) antes de ser creado, es (s6lo) un camulo de fuerzas que carece de orden™. Ahora
bien, lo que a nosotros a%ul nos interesa resaltar es que “el capitulo de Tunupa pertenece a la marcha
del dios sobre el mundo™" y que, por lo tanto, es nuestra mediacion dialéctica especial la que termina
dandole un sentido a la contradiccion. Nuevamente, dejaremos de lado los interesantes problemas
teologicos que conlleva el tema de la creacion; abordaremos el problema desde su aspecto filoséfico:

36 También este momento de la dualidad y \a mediacion del fruto es abordado por Carlos Cullen en el momento de la
constrieccion de la casa o el habitar de su Fenomenologia de ta crisis moral (Bs. As., Castafieda, 1978) mediante la nocion -
de pareja varén-mujer e hijo (fruto) (pag. 16-17). Sin embargo, el momento de la dualidad en este pensador no ocupa el
mismo rol dialéctico que aqui intentamos describir.

37 Este concepto también sera desarrollado luego con detenimiento. Mas conviene subrayar aqui que, en numerosos pasajes
de diversos textos la dualidad se hermana con la apertura. Asi, por ejemplo, en L.S.D.L.B. (pag. 21), a partir de la
dualidad planteada en el ser y el no ser del paisaje florece 1a pura posibilidad y apertura de toda existencia, forma o
determinacion.

8 AP. pag. 35

3 AP. (pag. 36). También es posible interpretar que la Natura descripta en L N.P.P. (pag. 19) se muestra como el guinto
mornento de Viracocha.

VAP (pag 36). La flor es la traduccion mas acertada para nombrar, incluso metaféricamente, al quinto momento. A su
vez, conviene aclarar que A P. no es el Gnico texto en donde aparece la referencia a esta flor. Por ejemplo, en el capitulo
Ritual de EP.1P.A. también se pone de relieve la importancia de este momento (flor) a través de la descripcion de diversos
rituales llevados a cabo por el sujero del estar.

‘LAP. pag. 38

2 AP. pag. 37

“ AP. pag. 30



la posibilidad de dar sentido™. Tunupa representa nuestro momento de mediaciény, ala vez, es la
creacion, €l momento donde el mundo deja de ser un puro caos sin sentido ni orden. Por lo tanto,
Tunupa se constituye como una mediacién dialéctica cuya funcion es dar sentido a la contradiccion®.
Asi, siendo Tunupa €l tercer momento de nuestro despliegue, logra ubicarse en una situacion
privilegiada y absolutamente necesaria de nuestro recorrido.

La desigualdad de los opuestos y el rodeo del mds abarcador: la base de la fagocitacion

Nos encontramos, quizas, con una de las afirmaciones cruciales de nuestro capitulo. Aunque,
en realidad, no constituye una novedad sino mas bien una reafirmacién de puntos anteriormente -

- tratados ya que el problema de la desigualdad de los opuestos aparece con nitidez en los dos primeros
momentos de nuestro despliegue. Asi, lo que sigue, puede comprendérselo como una ampliacién de lo
ya explicado. '

Para Kusch “el enfrentamiento de los opuestos se da... ante todo como una agresion” pero,
ademas, “no... (se trata de) la oposicién serena de dos opuestos objetivos y de igual carga™®. Es decir,
se plantea una negacion brutal de la afirmacion pero, por otro lado, hay que destacar la diferencia de
carga que poseen los opuestos. Este punto fue deducible con anterioridad mas ahora aparece con una
claridad y textualidad muy importante. Esta forma de oposicidn desigual, que remite a los dos
primeros momentos del despliegue, sera luego un pilar basico que colabore en la construccion de una
mediacion particular reconocida como fagocitacion. Mas no s6lo esta afirmacion nos conduce en ese
sentido. A su vez, Kusch sostiene que “a uno de los términos... el opuesto lo rodea como un...
magma™*’. Uno de los opuestos es capaz de rodear al otro, de envolverlo, verbos muy cercanos a la
fagocitacion. Un término serd mas abarcador y tendra mds carga, €l otro se opondra
desgarradoramente; la solucion sera una mediacién que pueda contemplar ambas esferas. Por el
momento tenemos algunas certezas: la carga de los opuestos es desigual y, ademas, uno de ellos se
muestra mas abarcador y con la capacidad de rodear a su contrario. Por otro lado, contamos con un
anticipo atm no demostrado: este conjunto de afirmaciones serd la base sobre la cual se levantard la
‘mediacién denominada fagocitacién.

El azar

Llegado este punto, s necesario agregar un elemento fundamental del juego de esta dialéctica
particular: el azar. Segiin nuestro autor, “los opuestos son incontrolables, como el de los sexos, los
anteriores entre orden y caos, al igual que todas las oposiciones, son incontrolables, porque de lo
bueno se puede pasar a lo malo y viceversa con suma facilidad”*®, Los opuestos son incontrolables'y,
por ende, no es posible anticiparse a lo que sucedera: “un sembrado bueno puede sufrir la doble
alternativa de ser destruido por el granizo o ser cosechado™, etc. “Cabe pensar entonces que aquellos
dos polos innombrables cumplen una funcioén que consiste en ajustar lo que el hombre desajusta y
también a la inversa™. Es el azar el que designa, en tltima instancia, cul de los dos opuestos se
" impondrd, pues “los opuestos pueden alternarse... (o imponerse) arbitrariamente... (y se puede dar) una
cosa tras otra con una rapidez maligna™'. Asi, el azar implica la imposibilidad de contar con un ritmo

“ Aligual que Viracocha a través de Turipa, Dios y Natura (de LN.P.P.) también “sirven de ordenadores (y) dan
sentido... {en general) y también al mundo” (pag. 15); en conclusidn, “dan sentido al existir” (pag. 15).

* Esta afirmacion es crucial. No sélo por la importancia de Tunupa en la esfera del estar sino por sus posteriores
consecuencias. Es decir, esta mediacion dadora de sentido sera retomada luego por el momento de la fagocitacion,
momento que intentara, entre otras cosas, mostrarse como una mediacion dadora de sentido superior.

“ AP. pag. 40 :

47 AP. pag. 41

“® AP. pag. 41

* AP. pag. 41

EPILP.A. pag 185

1 AP. pag. 42



prefijado y una velocidad determiﬁada hace imposible el cdlculo, el gronostzco la previsibilidad, toda
aseveracion con respecto al futuro y, fundamentalmente, al progreso

El azar y Tunupa

Ahora bien, como podemos observar, el azar se muestra, a su vez, como un modo de relacién
entre contrarios, como otra forma de pensar una mediacion distinta que la llevada a cabo por Tunupa.
Pero jes el azar una mediacidn contraria a Tunupa? Nuestra interpretacion afirma que no constituye
una mediacion dialéctica propia del estar sino que se trata de algo que se encuentra en la relacion de
los contrarios como un a priori de esta cosmovision americana. El hecho de que “en cualquier
momento (se) puede dar maiz 0 maleza... (implica que) ésta es la oposicién original que motiva todo el
esquema”™. Es el azar la condicion de poszbzlza’ad de que fodo el juego se dé o no, ya que es la
primera forma de relacionarse que posee la dualidad. Asi, podra darse el fruto a través de la ley de la
cépula, pero tambi€n podria no hacerlo. El azar, por ello, es condicidn de posibilidad del fruto y, a la
vez, la condicion de posibilidad de que no se dé. Es la dualidad misma, en tanto ésta se comprende
como la posibilidad de todo el proceso, el punto de partida de todo el despliegue. Ahora bien, por todo
ello, es la dualidad un comienzo particular pues se encuentra signado por la incertidumbre de 1o que
sucedera; se trata de un inicio que desconoce su futuro pero que, por ello mismo, es pura posibilidad y
apertura, dos caracteristicas que sellaran ciertas vivencias humanas cuando todo este planteo sea
bajado al terreno de la subjetividad.

Tunupa es posterior € implica la posibilidad de que conjurando al caos (mundo) se imponga el
orden (Viracocha), se encuentra en otro orden de cosas, pues posee una intencion clara y una
direccionalidad definida. Ahora bien, la relacién entre el azar y Tunupa existe y es otra pieza
fundamental de este esquema. Para Kusch “Tunupa es la posibilidad de que no se diese la alternativa
de la maleza (caos, mundo, etc.) sino la del maiz (orden, Viracocha, etc.)”>*, es decir, el medio a través
del cual era posible influir sobre el mundo y tratar de conjurar el caos. Tunupa, nuestra particular
mediacion dialéctica con sus caracteristicas ya descriptas, constituia la esperanza, pues era el elemento
con el cual era posible dar sentido a la posibilidad del fruto. Con todo, Tunupa no es seguridad, es
simplemente esperanza, pues lo sostiene el azar como condicién inicial de la dualidad. =+

La unidad y la multiplicidad. Un camino hacia la identidad

Viracocha y el mundo encarnan una contradiccion que se identifica con los dos momentos
primeros del despliegue de nuestra dialéctica particular. Pero, a su vez, simbolizan dos principios
fundamentales de toda la dindmica: el principio de unidad y multiplicidad. Segin la interpretacion de
Kusch “la oposicion es mas bien cosa del mundo y no de Viracocha... (pues) éste une a los opuestos
mientras que el mundo los separa”®. Asf, por un lado, Viracocha representa el principio de unidad que
podemos observar a través de todo el desarrollo dialéctico y, por el otro, el mundo se identifica con el
principio de la multiplicidad.

Ahora bien, es necesario hacer aqui algunas aclaraciones importantes que seran retomadas
luego, como base teonca de otros puntos centrales de nuestro trabajo como, por ejemplo, el de la
unidad de la existencia’®. En primer lugar, la relacién entre la unidad y la multiplicidad posee
caracteristicas especiales ya descriptas en la contradiccion entre Viracocha y el mundo. Es decir, nos
encontramos con una unidad que, al tener mds densidad que su opuesto, pretende y tiende a abarcar a
la multiplicidad aunque sin negaria. En segundo lugar, resulta sumamente interesante mencionar que
la relacion entre la mismidad y diferencia (en un eje de comprension que ubica de un mismo lado a la
unidad y Ya mismidad y, del otro, a lta multiplicidad y 1a diferencia) tendré caracteristicas similares y

52 Aqui comienzan a vislumbrarse interesantes conceptos ajenos a una dialéctica tradicional. Pues seria muy complicado,
sino imposible, por ejemplo, demostrar que en la dialéctica hegeliana et azar constituye un elemento central de esta
dindmica.
3 AP. pag. 59
* AP. pag. 61

5 AP. pag. 42

Tema que sera abordado luego en el capitulo El sujeto del estar.



que, por lo tanto, el problema de la identidad, tema fundamental de la subjetividad, estara atravesado,
entre otras cosas, por esta dinamica. En la esfera del estar 1a diferencia sera respetada sin que por ello
la mismidad se disuelva en ella.

La cruz de Tunupa ‘

En el relato que guia nuestra interpretacion se afirma que Tunupa “construye la cruz cosmica
en los Andes y con ella avanza sobre el caos™’. Luego de diversas circunstancias “el caudillo, el
diablo o el caos... intenta destruir el orden césmico... enterrandola..., pero el orden cdsmico no se
destruye... pasa a otro plano... toma la forma de simiente; asi, el orden cdsmico... lo logra pero
enterrado, a modo de semilla””®. Intentaremos mostrar aqui que papel juega en nuestra interpretacion
dialéctica esta cruz de Tunupa enterrada como semilla’.

A nuestro entender, la cruz de Tunupa posibilita la interconexién de diversos planos de nuestra
dialéctica. Asi, podemos ver como en ella confluyen problematicas propias del azar, de la dualidad en
tanto se remite al fruto, de Tunupa en tanto mediacién y de la flor en tanto contiene a los cuatro
momentos anteriores y s, a la vez, condicion de posibilidad de todo sentido.

En primer lugar, esta cruz del orden cdsmico no puede, a pesar del deseo de Viracocha,
imponer el orden como un absoluto eterno. Todo el relato conduce a una supervivencia del azar como
elemento primero, donde el orden es una continua posibilidad pero nunca la vinica realidad. Asi, la
cruz aparece como la ultima instancia en donde el azar vuelve a afirmarse en su condicién y el orden a
identificarse con una deseada posibilidad que nunca llega a ser imposicidn.

En segundo lugar, la cruz es la dualidad en tanto, al presentarse como semilla, es 1a condicion
de posibilidad que se dé el fruto. El sentido que puede brindar el orden sobre el caos es de simiente y,
por lo tanto, de posibilidad. El fruto sera ese sentido, la dualidad esa posibilidad de que aquel se pueda
dar. Por ende, /a cruz es dualidad ya que es la semilla que podra ser fruto en el marco del azar.

En tercer lugar, la cruz de Tunupa es Tunupa mismo en tanto éste representa una mediacion
particular. La cruz implica el intento por dar sentido al caos pero, a su vez, la aceptacion de un
“orden... efimero”® ya que todo el proceso se encuentra enmarcado por el azar. Por lo tanto, la cruz
implica una mediacion en donde /o otro no muere sino que, por el contrario, prevalece. La cruz de
Tunupa es la conjuracion del caos y no su exterminio®', al igual que Tunupa mismo. Asi, arribamos a
otra forma de comprender, incluso, a nuestro tercer momento del despliegue: 1a conjuracién como
mediacion. Conjurar es mediar como lo hacia Tunupa y su cruz, es el intento por dar sentido sin
eliminar a su negacion.

Por tltimo, la cruz de Tunupa es la flor o el circulo fundamental creador pues se identifica
como reposo 'y realizacion definitiva de los anteriores momentos en tanto los contiene. Por otro lado,
abre sus cuatro pétalos o lados de la cruz a la posibilidad de que se dé el sentido. La cruz es
conclusiéon y momento de creacion y apertura.

En conclusion, la cruz de Tunupa es, para nosotros, otro momento del despliegue que permite
que puedan visulizarse con mas nitidez las interrelaciones superpuestas de los distintos elementos de
nuestra dialéctica y explicar como es posible su desarrollo.

57 AP. (pag. 43). También en LP.Y.D. (pag. 46) aparece una breve descripcion de la cruz de Tunupa y sus significados,
similar a la que en A.P. se lleva a cabo. ‘
% AP. pag. 46 :

% Necesitamos subrayar aqui que se trata de una interpretacién personal. Existen numerosas interpretaciones acerca del
significado del simbolo de la cruz en América (ver por ejemplo, los interesantes trabajos de José Imbelloni —Religiosidad
indigena americana, Bs.As. Castafieda, 1997- y de Adan Quiroga —La cruz en América, Bs.As., Castaiieda, 1997-). Mas
hemos pretendido elaborar la nuestra. No por considerar que las anteriores resulten insatisfactorias. Solo intentamos
construir un discurso coherente con nuestro proceso dialéctico y para ello, nos hemos visto en la necesidad de reinterpretar
el momento de la cruz.

% AP. pag 48

5L AP. pag. 48



Una dialéctica entre la idealidad y la realidad. Una puerta abierta a la indagacion por el hombre

Hemos aclarado en la introduccién algunas cuestiones concernientes a la relacidn entre la
idealidad y 1a realidad en la estructura de nuestro trabajo. Aqui, nos interesa sefialar simplemente
como este par de opuestos funciona como un momento de dos caras capaces de explicar el movimiento
dialéctico.

La dialéctica del estar participa de ambos mundos y, por lo tanto, todo aquello que se describe
en el terreno de las ideas se manifiesta, a su vez, en /o real. Pues, por ejemplo, “Tunupa... integra el
calendario™®, los héroes gemelos transformados en el sol y la luna cumplen con el fin de regular las -
cosechas de acuerdo con el ritmo impuesto por Viracocha™® y, a su vez, “el calendario vuelve a fundir
lo masculino con lo femenino y todo es como si Viracocha volviera a ser bisexual o sea semilla™®,

Asi, nuestra dialéctica es aplicable en ambas esferas. Ahora bien, jcual es el elemento
mediador entre estos opuestos? En el proximo capitulo nos ocuparemos del hombre inmerso en esta
cosmovision del estar y como éste se relaciona con la dialéctica que surca su universo de sentldo con
el mundo y 1a realidad.

¢

62 A.P. pag. 50
6 AP pag. 5t
% AP. pag. 51
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CAPITULO 4
El sujeto del estar

El sujeto y la dialéctica

Hemos descripto hasta aqui la particular dialéctica del estar. En este apartado es nuestra
intencion mostrar cOmo se relaciona esta dialéctica con la subjetividad propia del estar. Creemos,
seran varios los modos en que podemos pensar la relacion, pues el sujeto crea la dialéctica aunque no
pueda fundamentarla, se constituye a través de la relacién con los distintos momentos y esla
. dialéctica o forma parte de ella.

En primer lugar, es €l sujeto quien elabora el “esquema.:. a modo de féormula ritual en cinco
momentos... (y demas caracteristicas del sistema, pues) la extrafia idea que el yamqu1 tenia de la ira
de...dios... (1a) refleja en ... las cualidades de Vlracocha”l Es decir, es €l hombre quien, a través de la
fe conﬁgura el mapa dzalectzco Asi, el sujeto crea un sentido metaﬁsxco rellgxoso a partir de sus
creencias’. Por otro lado, es importante destacar que el yamqu1 “no sabia por qué Viracocha tenia
cinco momentos™; parecia no poder fundamentar su propio sistema mas ese hecho, segiin su modo de
ver las cosas no lmpedla su afi irmacion’. Se trataria, entonces, de un sujeto que afirma cierta
cosmovision metafisica-religiosa sin que parezca importarle demasiado 1a fundamentacion racional de
la misma. Por supuesto, esto no implicaria la irracionalidad del sistema planteado sino que, como
hemos visto, €ste puede tener toda una interpretacion /dgica y dialéctica bien definida aunque este
sujeto particular parece en todo momento despreocuparse del aspecto argumentatzvo le bastaria su fe
para estar seguro de que su cosmovisién es capaz de dar respuestas a sus problemas’. Ahora bien, en
realidad, el sujeto no carece de razones que fundamenten su sistema, mas el problema, para nosotros,
es que éstas nunca son conscientes ni expresas. Cuando se dice que “el yamqui no sabia” se pretende
decir que no podia enunciar sus fundamentos. Por supuesto, estos fundamentos no se identifican
unicamente con la estructura de una racionalidad tradicional, son también la fe y la creencia. Asi,
Jfundamentar, para nuestro sujeto del estar, se relaciona con la fe y una racionalidad no manifiesta
muchas veces en su conciencia. Se trata de otra racionalidad, que no sélo se esconde por debajo de la
superficie, en lo profundo de América sino que, como vimos, posee una légica particular.

En segundo lugar, esta dialéctica constituye al sujeto en la relacion de éste con sus distintos
momentos. Ahora bien, este punto sera abordado a lo largo del capitulo en varias ocasiones,
desplegando asi sus particularidades problematicas; por ello, nos ocuparemos aqui del ultimo de los
problemas nombrados al comienzo.

El sujeto es la dialéctica , forma parte o se identifica con ella en tanto conforma su
contradiccion principal. Esta afirmacion, dado el eje de nuestra argumentacion es fuerte y, por ende,
es necesario explicarla.

En primer lugar, recordemos que antes de plantear los cinco momentos de Viracocha
afirmabamos que, en primera y tltima instancia, la contradiccion principal podria identificarse con la
oposicion hombre-mundo. En el siguiente apartado veremos en detalle c6mo se manifiesta esta
relacion y qué consecuencias produce en la constitucion del sujeto; por el momento nos interesa
detenernos sélo en coémo puede llegar a afirmarse semejante sentencia. Asi, sabemos ya que el hombre
y el mundo se enfrentan, mas atin no podemos vislumbrar por qué el sujeto puede ser comprendido
como dialéctica hasta el punto de identificarse con ella.

Por un lado, Viracocha era el primero, pero podriamos aventurar una interpretacion en donde
la postulacion del dios es s6lo el producto de un proceso de purificacion y abstraccién del hombre. Es

1

AP pag. 26

Con respecto a Dios y Natura desarrollados en L.N.P.P. (recordemos la identificacion que hicimos con la funcién de
;hracocha en una de las notas del capitulo anterior) se afirma explicitamente que “surgen del existir mismo” (pag.15).

AP. pag. 26
*EnD.LM.V.P. se describe la af Srmacion sin Jfundamentacion de una manera contundente: para el sujeto del estar “todo
€s0... no se explica pero... se da, sin que sepamos por qué” (pag. 114).
*EnDLM.VP.se explicita esto con una frase significativa: “el pueblo (sujeto del estar) cree simplemente porque pa’mi
es asi” (pag. 81).



decir, podriamos pensar que Viracocha es, para ese sujeto, la suma de todas las posibles virtudes
humanas llevadas al infinito, creado con la intencién de poder hacer frente a la realidad del mundo
cadtico. Asi, €l dios seria sélo una proyeccién humana y no una realidad. Por lo tanto, sélo quedaria
el hombre, en el lugar de dios, y el mundo; en esta contradiccion consistirian todos los momentos del
despliegue. De esta manera, el hombre seria la dialéctica en tanto constituye el momento fundamental:
la primera contradiccion, aquella de la cual parten las restantes de todo el proceso. :

Pero pensemos, por un momento, que tal argumento no es valido. De igual manera podriamos
seguir afirmando lo mismo. Una de las leyes de nuestra dialéctica implicaba que es imposible afirmar
algo sin que se presente su negacion. Asi, al afirmar al hombre se nos presenta el mundo y, con él, la
primera contradiccion. Nuevamente, el hombre es, de esta manera, la dialéctica por ser la afirmacidn
primera que conlleva en si misma a la contradiccion. A

El sujeto, entonces, se nos presenta como el comienzo y fin del proceso dialéctico. En realidad,
seria aquello por lo cual toda esta la dialéctica del estar tiene sentido, pues nace y muere en él. Es, de
alguna manera, el despliegue de la cosmovision y razén de un sujeto que, como veremos, tiene miedo.
Es una forma de conjurar a lo otro para salvar la vida.

El sujeto y el mundo

Sujeto y mundo se encuentran enfrentados. Sin embargo, esto no implica que el syjeto del estar
lo niegue absolutamente. Intentara conjurarlo, pero previamente necesita comprenderlo. Asi, para esta
subjetividad, el “mundo (es) tomado por su asi, es visto como un puro acontecer y no como un
escenario poblado de cosas™. Se trata de un mundo que, como él, simplemente estd; “que es asi (y) no
puede ser pensado si no es con el as/ de los sentidos, en ese margen de inmediatez sensible que trae
consigo la vida cotidiana™” del hombre. Para este sujeto, el mundo es “la realidad-en-que-vivo... el
habitat... concretado... (desde la) vision global del aqui y ahora” propia de esta subjetividad que
simplemente estd. El mundo es entonces “un aqui y ahora vital.. lo dado”®, que luego de ser conjurado
podra ser comprendido como Pacha. o _

Ahora bien, es conveniente aclarar que, “detras del ver claro y distinto de la percepcion, se da
el telon de fondo de la oscuridad en el que se deposita seguramente el margen demoniaco que
condiciona al mundo. La vision indigena (vision del sujeto del estar) no se concreta entonces al simple
arbol, sino al margen numinoso que rodea al arbol, ese marco de anti-objeto que torna relativa a la
existencia del obj eto™. Asi, para este sujeto, lo sensible del mundo no constituye todo lo dado. Pues
eso dado va mucho mds alla del objeto o se sithia mucho mds acd de él. Por ello, el mundo es un algo
vivo, un frascender del objeto o un encontrarse previo a él.

La transformacion del mundo :

En nuestro primer momento dialéctico Viracocha era el maestro y el mundo aquello que
“ejercia una accion inhumana y rebelde; (por ello, como ya habiamos afirmado) era preciso
introducir... modificaciones para que se hiciera habitable (pues) solo ensefiando era posible salvar la
vida™'®. El hombre, por su parte, era quien suffia las consecuencias de un mundo ajeno y cadtico y,
por otro lado, era objeto de las ensefianzas del Viracocha-maestro.

De esta manera nos encontramos aqui con algunos elementos fundamentales de este apartado.
Toda forma de modificacion o transformacion del mundo se enmarca en un orden religioso 'y
dialéctico, pero, a su vez, slo es posible llevarla a cabo con el Ginico objetivo de la habitabilidad y el
simple pero profundo hecho de salvar la vida. La transformacion del mundo es imposible concebirla
como un producto de la mera voluntad humana. Es necesario pensarla primero como consecuencia de

SEPIP.A. (pag. 106). A su vez, resulta interesante co6mo el vacio en donde se depositan los objetos del mundo del ser es
descripto aqui como un escenario poblado de cosas.

"EP.LP.A. pag. 107

!EP.IP.A. pag. 154

EPIP.A. pag 192

' AP. pag. 27

! Muchos son los adjetivos que se le atribuyen al mundo cuando se intenta describir su relacién con el sujeto. En
L.S.D.L.B. (pag. 25), por ejemplo, se lo muestra como hostil.



creencias religiosasn, luego como una actividad del hombre que se encuentra explicada en toda una
légica dialéctica particular y, por Gltimo, como producto de una necesidad y deseo minimo: salvar la
vida. '

Ahora bien, Viracocha-maestro ensefia y €l hombre aprende. Mas no s6lo aprende sino que
también actia en consecuencia. Y esta accion, nuevamente se corresponde con los distintos ordenes: el
religioso el dialéctico, el de la necesidad y €l de los deseos humanos. Es decir no estamos en
presencia de una transformacion del mundo en donde el sujeto no juega ningun papel mas que la
contemplacion. Por el contrario, nos encontramos con una accién positiva y decisiva del hombre que
espera, a través de la modificacidn, poder conservar la vida. Pues “la vida es cosa de astucia..., habia
que engafiar al rio... y construir diques para-desviarlo”"’, habia que poner en practlca las ensefianzas
del dios para que el mundo cadtico tenga sentido. Sin Viracocha el mundo seria para el hombre €l
hervidero espantoso, pero sin la accion de ese hombre la situacién no dejaria de ser la misma. Asi, el
sujeto realiza su primera afirmacién de la vida aprendiendo, comprendiendo y actuando™

Por otro lado, €l mundo, a través de la accion humana no pierde su esencia ni desaparece. Pues,
se trata de una transformacion minima que no pretende un cambio esencial. No se trata de acciones
orientadas a convertir al cadtico mundo en un paraiso terrenal; por el contrario, el deseo del sujeto
apunta simplemente a la habitabilidad de éste, a lograr conjurar el caos y darle un sentido.

Por otra parte, ese mundo no es concebido como un otro frio, distante e inanimado. Es
necesario engarfiarlo porque también parece tener vida. Por ello, la transformacion no se produce sobre
una cosa o un mero objeto sino sobre un mundo-animal®, aquello a través de lo cual se expresa la ira
divina, aquello que, en ocasiones y en otras circunstancias, puede presentarse como un hermano pues
“se trata (en todo momento) de que el cerro imponente sea el hermano y lo sea el rio y la tierra y
también el cielo con sus reldmpagos y sus truenos; se trata, en fin, que se humanice el mundo... y que
el mundo sea el organismo viviente que ampara y protege”'°. Asi, ese mundo no se identifica con lo
desanimado, se presenta tan vivaz y sagraa’o” como el dios que ensefia 'y el hombre que transforma.

El mundo, entonces, ya no es mundo sino Pacha'

La pobreza, la humildad del sujeto y su escepticismo '

En el segundo momento del despliegue, afirmabamos a Vtracocha como riqueza. Asi, el
mundo, al presentarse como la negacion del dios, se identifica con la escasez. Por ello, en realidad, “el
problema més importante, que tornaba inhumano al mundo era la escasez... (pues) esto le da realidad
al mundo y lo convierte en algo contundente y definitivo”’

2 Nombramos aqui el aspecto religioso como un punto relevante porque mas adelante en este mismo capitulo, nos
ocuparemos del papel de la fe en la subjetividad.
13 = AP. pag. 27

' Suele ser recurrente, en toda su obra, la alusion a la pasividad e inaccion del sujeto del estar. Esta caracteristica, segiin
nuestra interpretacion, no entra en contradiccién con lo aqui afirmado. Por el contrario, creemos que se trata de
caracteristicas contradictorias y, a la vez, complementarias. El sujefo del estar posee su propios modos de accién. Entre
ellos se encuentran los aqui descriptos, pero también aquellos que riegan la actitud negadora del sujeto ser: por ejemplo, la
pasividad y la inaccion en tanto modos de concebir a la accion. En la negacicén de la negacién este punto sera debidamente
aclarado. Por el momento, basta saber que el sujeto del estar acepta a la contradiccion y, con ella, la posibilidad de que su
accion pueda concebir formas, en apariencia, absolutamente opuestas.
Y 1P.YD. pag. 23
16 > AP.pag. 39

17 En muchos pasajes de toda su obra se hace referencia a como, luego de ser conjurado, el mundo se comprende como un
aspecto mas de Jo sagrado. Esto puede leerse, por ejemplo, en D.LM.V.P. pag. 51-52. Por otra parte, también en ese.
mismo texto el portefio del café (sujeto del estar), baboseando y contaminando (conjurando o, mejor dicho aqui,
Jagocitando) 1a dura realidad con su pa’'mi (pag. 32) logra su ciudad sagrada: “la ciudad de vuelta... porque es pa’'mi,
como una ciudad sabia, con sus rincones entrafiables... esas... cuadras... que son sagradas pa’'mi”’ (pag. 58-59).

' Es decir, una estructura espacio-temporal anterior al mundo objetivado. Se trata, en todo caso de un mundo subjetivado,
algo vivo (GD.H.A. pag. 42).

YAP. pag. 28



En este marco, el hombre se encuentra con un principio terrible y agobiante: el mundo, aparte
de cadtico, es escaso™. Por ello, “se confirmaba (de parte del sujeto) un odio, o mejor, un cierto
escepticismo frente al mundo... (pues) al fin y al cabo era terriblemente dificil dominarlo... la vida
valia muy poco... costaba mantenerla y el mundo tenia la culpa...; ademas, era probable que el mundo
saliera siempre con la suya™'. De esta manera, la subjetividad se constituye, desde sus inicios, como
una subjetividad débil, con una marca existencial de pobreza, humildad™ y escepticismo®
desconocidas, por ejemplo, en el mundo moderno™. Por un lado, el hombre se sabe humilde ante tanta
opulencia de poder demostrada por el mundo y, por el otro lado, dada la escasez de éste, no puede estar
seguro de que todos sus esfuerzos sean capaces de salvar la vida. Las ensefianzas de Viracocha estan

presentes y sus acciones serdn realizadas pero todo ello no alcanza para garantizar que el futuro serd - -

el deseado. Pues todo ello, se encuentra atravesado, a su vez, por otro momento fundamental de
nuestro despliegue dialéctico: el azar. Viracocha enseria, es fundamentalmente rico y el hombre actiia,
sin embargo, la suma de estas afirmaciones no logran quebrar el eje rector de la dualidad. El azar
sigue actuando como feldn de fondo, contintia siendo el elemento primero que se inmiscuye en todo
proceso posterior. Por ello, la humildad y el escepticismo de la subjetividad, en el fondo, son productos
profundos del azar mas que del mundo; éste colabora directa y activamente en la constitucion de la
condicion existencial de la subjetividad, pero lo hace bajo el manto del azar. Asi, toda voluntad y
accién del hombre podrian ser en vano, no hay hasta aqui certezas; “los pobres... sélo estan™®, y lo

dnico que permanece con tenacidad es el deseo por la vida, por ese mero estar aqui*®,

La frustracion de impulso o la subjetividad como necesidad

Segin la interpretacion de Kusch, “el mundo se asocia... (a su vez) al concepto de necesidad””’.
Por un lado, porque el mundo es escasez y, por el otro, porque “cuando Viracocha crea el mundo crea a
la vez nuestras necesidades™®. Es decir, el mundo es también necesidad en tanto se la imprime al
hombre a través de la escasez y, en tanto Viracocha, al darle sentido al mundo posibilita la realidad de

20 Esta vision del mundo se opone a la moderna, donde se lo interpreta, desde sus inicios (piénsese, por ejemplo, todo el
periodo que va desde Descartes a La Htustracion), como un objeto sumamente rico, como una cosa de infimitas
posibilidades. Recién en nuestro mundo contemporaneo se vislumbran los peligros de esta postura pues se comienzan a
;flisualizar los distintos problemas que acarrea una transformacion indiscriminada.

AP. pag. 29
22 Es muy recurrente en la obra de Kusch hallar explicitaciones concernientes a la pobreza y humildad existencial propia de
esta subjetividad. Asi, por ejemplo, en G.D.H.A. (pag. 32) se hace referencia a “la miseria de ser hombre”, mientras que en
IP.Y.D. (pag. 23) se aclara textualmente que “el indio (interpretado como sujeto del estar) nada tiene”.

Ahora bien, es importante destacar que esta humildad es sustancialmente existencial u ontoldgica (por ejemplo, en la pag.
31de E.AF.A, se habla explicitamente de una pobreza ontoldgica que remite a un estado natural y original). Sin
embargo, a su vez, ésta remite a ta pobreza material. Esto queda demostrado explicitamente en G.D.H.A. (pag. 117) donde
se hace referencia a una indigencia existencial mayor que abarca a una indigencia menor, la del no comer. No se trata con
ello de menospreciar la necesidad material sino todo lo contrario; pues ¢l intento de Kusch s dejar en claro la dimension
abarcadora del problema. Asi, con respecto al problema especifico de la indigencia material, nuestro autor afirma: “no por
darle prioridad a la alimentacion habremos de resolver los problemas del mundo; pero si habremos de resolverlo, si
tomamos en cuenta el condicionamiento cultural que implica el hecho de comer... el problema no es comer, sino el de
recobrar la dignidad de comer” (pag.117).

Por otra parte, el hombre acarrea el peso de /a caida (ver el apartado El primer desgarramiento: el hombre y la naturaleza)
que, continuamente enmarca una situacion permanente de pobreza ontolégica.

Es recurrente en la obra de Kusch hattar explicitaciones concernientes at escepticismo propio de esta subjetividad. Asf,
por ejemplo, se afirma en LN.P.P. que “ante todo hay en Quiroga (que aqui se ejemplifica al sujeto del estar) un hondo
escepticismo” pues “se diria que el pensar popular (pensar propio del estar) tiene siempre una aureola de escepticismo”
(pag.17).

# Descartes, Hume, Kant y Hegel son solo algunos ejemplos de cé6mo la modernidad coloca al sujefo en un lugar
privilegiado. El sujeto, para muchos de estos pensadores, pasa a ser el fundamento y, por lo tanto, debe constituirse como
algo fuerte, solido y poderoso.

®EAF.A. pag. 32

% En D.LM.V.P. (pag. 24) también se hace referencia al escepticismo del sujeto del estar que vive bajo el manto del azar y
que piensa que fo mds probable es que mmca nada se fe haga.

2’ A P. pag. 37 ‘

% AP. pag 37



las necesidades humanas. El mundo sin Viracocha era inhabitable aunque con €l contintia siendo
escaso.

Ahora bien, el hecho de que el mundo sea escasez y, por ello mismo, necesidad, imprime en el
sujeto una “frustracion de impulso... (pues) priva al hombre de la posibilidad de vivir en una eterna
satisfaccion™®. Asi, el mundo constituye también a la subjetzvzdad como necesidad, pues SIempre
permanecera en ella como una constante. Por mas que el azar juegue a favor, el hombre siempre
llevaré consigo esta frustracion de impulso®, un deseo no satisfecho por completo, que se traduce en
necesidad. Mas, s importante destacar que esto no se produce por una ambicién humana desmedida.
Esta subjetividad no se constituye aisladamente sino que lo hace en relacién con los demas elementos
que colaboran en.ello. El hombre es necesidad por el mzmdo y, en tltima instancia por el azar; no por
el deseo humano y moderno de multiplicar necesidades® para luego no poder satisfacerlas a todas,
pues no se trata de necesidades sociales o econdmicas sino existenciales. El sujeto desea estar
satisfecho y el mundo con su escasez y necesidad quebrantan por siempre ese deseo. De esta manera,
la subjetividad se encuentra constituida también por /o otro y no sélo por si misma, se trata de una
subjetividad que no sdlo es humilde y escéptica, sino que, a su vez, se constituye como necesidad,

El sujeto y los utensillos

El hombre necesita modificar al mundo para salvar su vida mas se reconoce ciertamente
impotente ante tanta inmensidad. Asi aparece “el utensillo... (que) completa la posxbxhdad de la
subsistencia™ al mostrarse como herramienta fundamental para poder evitar el exterminio®. Solo le
hubiera resultado muy dificil remontar una situacion tan adversa. El utensillo “responde... (entonces) a

a... limitacién de lo humano frente a la naturaleza™*, colabora en su accion transformadora 'y en la
conformacion de las condiciones de posibilidad de su supervivencia.

Ahora bien, “el hacha de pledra es... una forma de relacion entre el hombre y el mundo... (que)
indica una forma de enfrentamiento™ entre ambos. No es s6lo un instrumento de cambio. Es sobre
todo una medzacwn humana a través de la cual es posible hacer del mundo un lugar habitable y
sagrado Consiste entonces en una primera y tibia mediacion que, en principio, denuncia nuevamente
la oposicion y, a la vez, mtenta darle solucién. Mas es importante destacar que “el utensillo expresa al
hombre frente al mundo™’ y que, por lo tanto, estamos en presencia de una mediacion humana, una
mediacion que parte de la qf rmacion, del sujeto que no intenta eliminar a /o otro sino més bien
conjurarlo.

Por otro lado, “el hombre Supera con el utensillo su condicién de mero animal, porque delega
en ¢l la misién de modificar el medio™®. Asi, el sujeto se afirma en su humanidad a través de esta
mediacion pues solo €l puede llevarla a cabo. Ningun otro ser es capaz de conjurar el caos. Solo el
hombre puede intentar la transformacién de la naturaleza a través del utensillo. Se trata de una
mediacion tinicamente humana y, en el fondo, de otorgarle al sujeto un lugar de privilegio sin caer en
un antropocentrismo exacerbado. En todos los planos se da la oposicion entre el hombre y el mundo.
El sujeto no constituye el centro del universo como pensaria un moderno pero ocupa un lugar especial
en la relacion, pues sera la afirmacion que se re-humaniza a través del utensillo.

2 AP. pag. 37
3"‘x:‘nLSDLB (pag. 24) se dice expresamente: “el indio es... un hombre frustrado”.
31 Ver, por ejemplo, Adam Smith, Investzgaczon sobre la naturaleza y causa de la riqueza de las naciones, México,

Fd.CE, 1958
32 A.P. pag. 132
33 En este sentido podemos hablar de una amanualidad propia del utensillo. Es decir, comprenderlo bajo la 6ptica de la
utilidad y a praxis (L.N.P.P. pag 46-52).
3 A.P. pag. 132
3 AP. pag. 132

38 Pues el utensillo, ademas de mostrarse en su amanualidad es, a su vez y ante todo, algo referido a la no-amanualidad, es
decir, algo que remite a la inatifidad y 1o sugrudo (L.N.P.P. pag. 46-52).
37 AP. pag. 132
% AP pag. 132



De esta manera, podemos ir adelantando algunas conclusiones que nos seran utiles para
comprender, luego, el momento de la negacion. Se tratan de conclusiones negativas, es decir, de
caracteristicas importantes que este sujeto del estar no posee. Para Kusch, ° el oriental .el indio _
quechua (es decir, todo sujeto del estar) ven a la realidad como pre-ob;etlva pues viven sumergidos
en un mundo pre-onttco que no puede, ni lo pretende, concebir cosas ni objetos propios del mundo
de la negacion. Este sujeto manipula wensillos y no objetas, entre otras cosas porque €stos lo
humanizan mientras que aquellos, como veremos, lo objetzvuan En otras palabras, puede verse como
este sujeto a través del utensitlo busca reaﬁrmarse ensu’ pura subjetividad™'.

La palabra y el silencio -

El sujeto se enfrenta a lo otro. Y en ese enfrentamzento necesita elementos a través de los
cuales, poder conjurar a lo otro y volverlo sagrado. Contaba con los utensil{os, mas éstos, por si solos,
no logran llevar a cabo la mediacion.

Asi aparece en nuestro relato /a palabra. Se trata, en el fondo, de la humanizacion de Tunupa,
pues es la palabra aquello que ayuda a conjurar al mundo®. Es mediacién y, por ello, una vez
conjurado el caos, conexion con lo sagrado®. “La palabra en el mundo primitivo (Sesfera del estar), es
un fluido mag;tco”4 que posibilita que el sujeto pueda ejercer su magia y sus ritos"

Ahora bien, es importante aqui destacar algunas cuestiones. Si bien /a palabra puede ser
interpretada como aquel instrumento humano a través del cual se lleva a cabo la conjuracion, seria
1mposxble comprenderla como un objeto. Se trata de la palabra grande y no de la pequefia palabra-
objeto*®. No es posible concebirla como algo #zil. Esta palabra, si merece un adjetivo, éste se
identifica con lo sagrado. Por ello se la cuida y se la _guarda Por otra parte, la palabra que no circula
en el vacio sino que se acomoda en el silencio lleno* > propio de la esfera del estar. En conclusion, no
se trata de arrojar objetos al vacio para llenarlo y crear asi diversos sentidos; se trata de hablar con lo
sagrado, alli donde el silencio se encuentra con lo otro.

El sujeto, Ia apertura y la posnbllldad

: En el capitulo anterior veiamos cémo el momento de la afirmacion no supoma el deseo de

eliminar a lo otro. Por €l contrario, esto si sucedia con la negacion que pretendia, justamente, cumplir

su tarea radicalmente. Asi, podemos ver como en el final del proceso, por la fuerza del momento que

no pretende eliminar a su opuesto, se impone la presencia de una apertura estructural de esta
dialéctica del estar, pues “ese estar... es... (, en si mismo, una) puerta abierta”*®. En el final del camino

aun nos encontramos abiertos a lo otro aunque se siga afirmando lo mismo.

Asi, desde el punto de vista de la subjetividad, podemos vislumbrar un desenlace similar.
Nuestro sujeto en cuestion sélo pretende afirmarse, simplemente estar, Mas esto no impide
necesanamente la presencia de o otro. Su estar es afirmacion y toda su “accion... es.. p051b111dad
pura”®. Pues no pretende negarse ni eliminarse nada con ella. Lo otro, que en un principio podria ser
interpretado como el mundo cadtico, para esta subjetividad, es posible porque rescata la apertura de su
propia dialéctica, 1a apertura que le brinda, entre otras cosas, la aceptacion de la contradzcczon . Pues

% AP. pag. 190
“GDHA pag. 132-133
“ AP. pag. 190
“21P.Y.D. pag. 86
“1P.YD. pag. 86
“EP.IP.A. pag. 260-261
“ 1P.Y.D. pag. 86
“E AF.A pag 7-9
"E.AF.A. pag. 7-9
“DLM.V.P, pag. 139
“1.SDLB. pag. S1
30 Es importante aqui remarcar el hecho de aceptar la contradiccion a 1a hora de pensar el concepto de apertura, pues
ambos conceptos se encuentran intimamente relacionados. En EP.1P. A (pag. 259) se da un claro ejemplo de ello cuando
se afirma: “entre el juicio la montafia es de piedra y su contradictorio la montaiia no es de piedra, (el sujeto del estar) no
niega a ninguno, sino que acepta a ambos como verdaderos y se queda con el tercero: excluido: la montatia es un abuelo”.



el sujeto es interpretado como aquello que se afirma en su mero estar y, de esta manera, siendo
afirmacion, logra imponer sus caracteristicas al final del proceso debido al peso de su condicion. En
nuestra dialéctica €l primer momento conservaba vivos sus atributos al concluir el camino, pues bien,
en este contexto, esta subjetividad permanecera abierta aiin en el final, cuando /o ofro la haya negado
pero no podido eliminar. Asi, segiin Kusch, “su mente (la del indio, es decir, la de nuestro sujeto del
estar) debid ser... como la cera (pues) sobre ella se imprimian sellos de distinto cufio...; lo importante
era sembrar para cosechar luego..., que lloviera, que no granizara... (para permanecer en su mero
estar); el resto no 1mporta y puede ser falso o cierto™!. Debajo de la superficie sobrev1ve aquella
perpetua afirmacion. La apertura a lo otro se puede manifestar de muchas maneras®, atin en las
caracteristicas que intenta imponer, luego, e/ ofro, pues hasta “podria necesitar de la enseﬁanza del
padre (el que se presenta como otro absoluto)... (pues) al fin y al cabo, cada cosa ha de ser usada
cuando se necesita, atn st se trata de un dios”

Por ultimo, cabe sefialar que esta apertura no es sélo con respecto a lo otro, a la alteridad. Es
también, y antes que todo, una pura apertura absoluta, una pura poszbzlzdad No se himita a su
antagonista sino que abarca todo el abanico infinito de poszbtlzdades . Asi, el estar, no sélo es una
apertura absoluta, sino también una apertura a lo absoluto®; por ello mismo, esta apertura constituye
una apertura a la pregunta existencial, a la pregunta por el hombre®®. Pues “este modo de concebir la
existencia pare01era no responder a un poder ser, sino al revés: sefiala mas bien un ser que se abre a la
p051b111dad”

' AP. pag. 31-32
2 En fa pag. 31 de L.N.P.P. se muestra como esta apertara se da en el pemsar en general u opinion, propios del sujeto del
estar, es decir, en aquel pensar que puede contener a esas muchas maneras de pensarse la apertura.
Ahora bien, esta apertura a lo otro y a toda posibilidad no implica, a nivel cultural, ninguna especie d¢ xenofilia. Es decir,
segun la clasificacion que realiza Tzvetan Todorov en su articulo El cruzamiento entre cultural (en Cruce de culturas y
mestizaje cultural, apart. Juicio sobre los otros, Madrid, Jacar, 1988), el sujeto del estar no incurriria ni en el malinchismo
(que implica, entre otras cuestiones, una profunda admiracién de una cultura-que se supone superior) ni en la actitud de
-rescatar una mera condicion de buen salvaje (que implica, entre otras cosas, una admiracion del otro por su primitivismo)
ya que ese otro (que luego se reconocera en el sujeto del ser) se presenta como la superacion total del mismo. En otras
palabras, 1a apertura a la posibilidad no debe ser confundida con una admiracion de lo ofro cuando éste se identifica con e/
otro. Si hubiese admiracion hucia algo determinado Ya gpertira no seria total'y creemos, es importante destacar que este
caracter infinito de la posibilidad del estar entraria en contradiccion con la direccionalidad especifica que implicaria tal
admiracion. Per otre lado, creemos que la lectura de la dimension del estar tampoco se reconoce como una xenofilia propia
de un tercermundismo europeo. En primer lugar porque nuestro autor es americano y el estar, en principio (luego veremos
que no es tan asf) se reconoce como tal; pero, a su vez, no es posible interpretar que la valoracion positiva de esta
dimension se relacione con un refraso o un primitivismo, pues esto seria analizar la cuestion desde la Optica del mero
progreso (concepto que mas adelante desarrollaremos), Optica que el filosofo argentino rechaza por completo.
Por oftra parte, esta recuperacion de la esfera del estar que aparece en su obra, tampoco es producto, como también afirma
Todorov en dicho articulo, de una piedad hacia los mas débiles pues, entre otras razones, cabe destacar que para Kusch, el
estar fagocita al sery que, por lotamto, serfa muy dificit demostrar su debifidad. Al fimat det recorrido, veremos como en
realidad, el momento realmente débil se reconoce como el momento negador si mas, en aquel sujeto que pretende mostrarse
como absoluto.
3 AP. (pag. 32). Un interesante ejemplo de esta apertura es posible hallarlo en ILP.Y D. Se trata del culto a la apacheta,
comprendida como “un montdn de piedras con una cruz encima... (a la cual) el indio ofrenda alguna nimiedad” (pag. 66).
Alli, Kusch se hace la siguiente pregunta: “;qué adoraba el indio? jel montén de piedras o la cruz?” (pag. 66). La respuesta
es contundente: “el indio sigue adorando las piedras y la cruz” (pag. 68). Es decir, el sujeto del estar no se encuentra
cerrado aTa incorporacion de To propuesto {(Ia cruz) por el otro (€l sujeto del ser), ain cuando éste Gltimo pretenda negarlo.
El indio no se limita a adorar solo las piedras. Tampoco adora a la totalidad por temor sino que lo hace porque su apertura
se fo permite. En su mundo fa contradiceicn es posible v, por fo tanto, no hay motivo para rechazar un dios nzrevo, aun
cuando éste pretenda mostrarse como la anulacion de todos los otros. Otro ejemplo de ello se encuentra desarrollado en
EPIPA (pag 260-266). Alli, esta actitud de apertura, aun a aguello otro que pretende negarlo, aparece en la descripcion
que Kusch hace de la cronica de Guaman Poma; pues, en ella, se manifiesta una absoluta permeabilidad a lo otro sin que
esto anule su identidad primera.
3% En el Prologo de E. A F.A. (pag. 9-10), por ejemplo, se afirma esta identificacién del sujeto del estar (que en este caso se
identifica con el sujeto popular) con la pura posibilidad y potencialidad.
S EAFA. pag. 81
% En D.LM.V.P. (pag. 18), por ejemplo, se muestra como esta apertura al problema existencial se da en los pobres diablos
del cgfé a través de su funfardo.
E.AF.A pag. 32



El sujeto y el azar

Hemos analizado, en otra oportunidad, el papel que desempeﬁa el azar en la dialéctica del estar.
Resta determinar aqui como se relaciona con el hombre o, mejor atin, cdmo lo vivencia éste. Segin
nuestro autor, “la vida ... est asediada entre dos extremos innombrables (la dualidady”®
absolutamente 1mprede01bles Por ello, esta subjetividad “concebia... a la realidad como si tuviera dos
caras sometidas al azar”*’; un azar que “hace impotente al pobre indio... porque el hombre era pequefio
y el juego de fuerzas enorme. Un mundo asi deja una gran ansiedad con su ritmo incesante de
frustracion y satisfaccion™® y, “finalmente... queda esa conciencia... de que... (todo) es puro azar y de
que la labor humana es insignificante™". Es decir, podemos reafirmar una condicion existencial de
humildad o pobre.a que caracteriza a este sujeto particular, asi como también la frustracion de impulso
y el esceptzczsmo que lo acompaiian. Anteriormente habiamos descubierto esas caracteristicas a
través de su relacion con el mundo. Pues bien, esta situacion se agrava al tomar conciencia del azar
pues “todo ello supone la indeterminacion de no saber nunca qué puede ocurrir... (ya que) parece como
si todo estuviese expuesto al libre juego de.. . fuerzas™

El azar, de alguna manera, se constituye como el comienzo y el final del juego pues lo abarca
en toda su extension’ . En este marco, no hay posibilidad alguna para el hombre de evadirlo. Se
encuentra atrapado en su absoluta indeterminacion y, por lo tanto, se proyecta hacia el futuro de una
forma muy pecuhar Asi, el su Jeto se halla acorralado por “un constante temor al vuelco o vaivén
(azar) de ese asi del mundo”6 ; la incertidumbre reina, pero no conduce necesariamente a la inaccion
absoluta ni logra anular deseos propios del ser humano. Estos ultimos también seran atravesados por
este escepticismo que les daré, de alguna manera, forma pero no desapareceran como principio de la
accion.

Elsujeto y la fe
_ . Nos hallamos aqui frente a un elemento de suma importancia para nuestra interpretacion: la fe

del sujeto en la esfera del estar®. En principio, “la fe tiene el papel de mantener la unidad de la
existencia™’ y, por lo tanto parece sostener a lo humano ante el peligro de la desintegracién y la
fragmentacién. Sin la fe*® podriamos hablar de un sujeto que tiende constantemente a la escision por
estar inmerso en €l conflicto de fuerzas antagdnicas muy superiores a €l que lo condicionan
continuamente. Se trata, entonces, del elemento que posibilita la unidad del sujeto, un elemento que es,
€n si mismo, un primer acto de volumtad ante ta adversidad.

Ahora bien, “el indio, porque cree, ve afuera un fenémeno vital... (que) convierte en dioses
Se diria que el sujeto del estar *cree en la realidad para verla... (y no necesita, como el sujeto del ser)

”69

EP.LP.A pag 157

®1P.YD. pag. 35

% AP. pag. 41

' A.P. pag. 41-42

® EnE.P.LP.A. (pag. 67-58) también se habla de un relativismo propio de la esfera del estar.

6 A P. pag. 38-39.

5 En D.L.M.V.P. (pag. 32) se muestra c6mo, a su vez, atin la dualidad en que el sujeto del estar divide su realidad es
sometida al azar. Asi, esto que se afirmaba en términos dialécticos en el capitulo anterior, vuelve a reiterarse en lo
concerniente a la subjetividad.

¢ E.P.LP.A. (pag. 107-108). También en la pag. 110-111 se habla de “un vuelco de la realidad” o de una posible “inversion
de lo fasto en lo nefasto” como posibles sindnimos del azar.

% Es interesante como este mismo lugar relevante de la fe en la subjetividad del estar va a ser reemplazado por los
argumentos en la subjetividad del ser (L N.P.P. pag. 30).

 AP. (pag. 39). A través del desarrollo de este capitulo iremos notando que, si bien el sujeto del estar se encuentra
atravesado por la dualidad y 1a contradiccion, no es un sujeto alienado o escindido sino todo lo contrario. La fe mantiene la
uriidad de o existencia y esta situacion podré corroborarse at fimat det refato.

€8 También el soncco o corazon puede ser interpretado como fe (EP.1P.A. pag. 235).

® 1P.Y.D. {pag. 16). Conviene aclarar que, cuando nos referimos a dioses sagrados no deducimos acerca de ellos ninguna
connotacion moral positiva. Por el contrario, este mundo sagrado esta repleto de dioses causantes de grandes males (por
ejemplo, el felino Qowa responsable del granizo descripto en la pag. 15-16). En este sentido, es interesante resaltar que, los
dioses del estar parecen conservar-las mismas caracteristicas que identificaban a los dioses de la antigiiedad. En palabras



ver la realidad para creerla””°. Es decir, como veiamos en la transformacion del mundo, éste no se

identifica con un mero objeto sino con un mundo-animal que, luego de ser conjurado, es vuelto
sagrado. Entonces, “jqué es una creencia? Pues la prolongacién de uno mismo hacia fuera””", la pura
interioridad y subjetividad sagradas voleadas hacia la exterioridad. Por 1o tanto, constrtuye la fe,asu
vez, una voluntad primera que intenta trascender hacia lo otro para poder conjurarlo™. Asi, por un
tado, el “mundo... es 1a prolongacién de la vida del indio™ simplemente porque éste 1o cree.

Por otro lado, “es necesario hermanar el agua que inunda un valle con la tierra que da frutos
pero que puede temblar, y con €l granizo que puede arrasar un sembrado; (y) para todo esto se requlere
fe (pues ella también cumple el papel) de buscar una conciliacién del hombre con el mundo™” A51 “la
con-sagracion (del mundo)... es... un acto de eso que llamamos fe”'*; es decir, un acto a través del cual
es posible afirmar que “/a montafia me duele””, que la relacion sujeto-mundo no es posible
identificarla con la relacion sujeto-objeto. En otras palabras, es la fe la que también posibilita que
“sujeto y objeto, en el sentido occidental se fundan... mantengan esa unidad que se expresaria en la
frase yo me enfermo a través del zorro. Aqui todo es uno... el yo desaparece; (y) sin embargo, todo es
vo, 0 todo es mundo, da lo mismo™”®,

Ahora bien, Tunupa era la mediacion que permitia conciliar a dios con el mundo y, por lo tanto,
en definitiva, al hombre con €l; mas como podemos observar aqui, la fe parece constituir la condicion
de posibilidad para que ella se realice. Sin fe no hay Tunupa pues ella constituye el motor y fuerza de
la mediacién. Por ello, podemos hablar de una dialéctica que se hace posible a través del hombre y su
voluntad, aqui interpretada como fe. El hombre y el mundo, aquella primera dicotomia, son salvados
por una mediacion humana: la fe. De esta manera, la afirmacidn e/ sujeto es la dialéctica se sostiene
con una fuerza mayor al desarrollar esta forma peculiar de la voluntad. El sujeto posibilita la
mediacion y, por lo tanto, también se constituye como unidad; pues su fe es el elemento que posibilita
la mediacion y no 1a desintegracion y la fragmentacion. Mantiene la unidad de su existencia porque, a
su vez, mantiene la unidad de sentido del todo.

Creemos, es sumamente interesante como un sujeto que se constituye como humilde, frustrado
y escéptico puede, sin embargo, dar sentido a todo su universo. Se trata de una subjetividad subsumida
a fuerzas absolutamente superiores a €l que lo condicionan continuamente. Pero, a su vez, posee
ciertos elementos que lo colocan en superioridad a estas fuerzas. Se trata de otro aspecto de la
dialéctica: el hombre como esclavo del mundo y principio del mismo. La fe es 1o que posibilita la

de Nietzsche (ver, por ejemplo, El nacimiento de la tragedia, Madrid, Alianza, 2000): se trata de convivir con dioses
idos con lo apolirreo pero también con o dionisiaco.

™ IP.Y.D. Realidad, en el apartado Sin magia para vivir del capitulo ;Magia en Buenos Aires?.

A su vez, es conveniente realizar algunas aclaraciones pertinentes con respecto a este pasaje. Este creer la realidad para
verla, propio del sujeto del estar, conlleva a identificar esta actitud con una cierta mirada mdgica descripta en este
apartado. Asi, la magia se asimilaria a la esfera del estar mientras que la realidad sin mas a la del ser (pues, como se
afirma en la pag. 81, se refiere a “la realidad... dura, inflexible y 16gica”). Entonces, el sujeto del estar cree en la magia
mientras que su antagonista s6lo comprende “una realidad (que) coincide con las cosas que se ven” (pag. 82) y, en
consecuencia, adopta el lema: “ver para creer” (pag. 82). Ahora bien, es importante destacar que, como puede observarse,
aqui se invierte el significado del término realidad utilizado recurrentemente en L.S.D.L.B.. Es decir, alli la realidad se
wdentifica von ha esfera del estar mmientras que ta ficcion con ta det ser; pues bien, en este pasaje de LP.Y.D. fu reafidad
adopta un nuevo significado que se relaciona con la esfera del ser, mientras que la ficcion deja de nombrarse para ser
reemplazada por una magia propia de la-esfera del estar.

'IP.Y.D. pag. 16

72 Pues, como afirma Carlos Cullen en su Fenomenologia de la crisis moral (Bs.As., Castafieda, 1978), para el pueblo (es
decir, nuestro sujeto del estar) el arraigo a la tierra y €l esfuerzo puesto en ello, en tanto primera “forma de sabiduria
popular... es un acto de esperanza” (pag. 16). En nuestro lenguaje, detras de la conjuracion de lo otro aparece la fe de poder
torcer los designios del azar.
7 A.P. pag. 39

“EAF.A pag 77

E AF.A. pag. 77

EAFA pag 75



dialéctica pero también aquello que muestra la otra cara humana, la de la no resignacion al peligro del
exterminio, el principio de toda accién posterior’ .

El sujeto, la metiafora seminal y vegetal y el problema del suelo

Hemos visto en el capitulo anterior la importancia que el concepto de fruto tenia en la
dialéctica del estar. Veremos ahora como nuestro sujeto en cuestion recupera esta nocion y de qué
manera la extiende a una determinada forma de comprender la realidad.

En primer lugar, conviene partir de lo ya afirmado y argumentado. Sabemos que para esta
subjetividad el mundo no es algo inerte y objetivo sino que, por el contrario, es vivenciado porel
sujeto como un mundo animado y vivo. Ahora bien, suele describirse a este mundo con innumerables
metaforas’, mas existe una que particularmente unifica y relaciona muchos conceptos desarrollados a
lo largo de este trabajo: la metdfora seminal y vegetal. Es decir, este sujeto “convierte la realidad en
una tierra fecunda, en la cual siembra... (todas sus) iniciativas y espera cosechar sus frutos
anhelados””. De esta manera, también “piensa en términos de planta, de retofios, de cosechas, como si
se tratara de un pensar germinal... un pensar donde también crecen, sin saber nunca por qué,... (el)
odio,... (el) amor,... (la) angustia o... (la) alegria... (1a) vida o... (la) muerte)”®’; donde crecen hasta el
mas intelectual de los concepfosgl. Se trata, en definitiva, de una forma de comprender la realidad en
donde “nunca logramos ver cosas muertas que s6lo se suman (como ocurrira luego el progreso
anhetado por el sweto det ser) sino sélo algo vivo que crece™”. En otras patabras, “el pensamiento
indigena (pensamiento propio del sujeto del estar) no es... un saber del por qué o causas (como el
saber propio del su{eto del ser) sino del como o modalidades... (;en €l) existe una estrecha relacion
entre saber y rito”™, pues se trata de “un saber... que compromete al sujeto (y su accion propia®*), en el
sentido de hacer crecer algo en é1”®, de un “saber (que) tiene que darse en forma abierta (como el
sujeto que lo constituye) para promover dicho crecimiento™.

Ahora bien, el sentido de destacar esta metdfora seminal y vegetal es multiple. Por un lado, se
vuelve a remarcar el aspecto animado de ese otro-mundo que, luego de ser conjurado, se convertira en
sagrado. Por otra parte, se abre el camino a la reflexion de la finitud de la realidad pues todo lo que
vive y crece, muere® . Para esta subjetividad “no hay crecimiento-ilimitado... sino que puede darse lo
contrario: un decrecimiento... 0 gasto”. A su vez, a través de esta metafora vuelve a marcarse el
aspecto frdgil, humilde y escéptico de la subjetividad; pues una semilla, un vegetal, poco pueden hacer
contra los designios de la ira divina. Mas, al mismo tiempo, se instala un tema fundamental,

" No se encuentra muy desarrollado de manera explicita en la obra de Kusch, el papel preponderante de la fe en el sujeto
def estar. Sm embargo, creemos que constituye una obviedad implicita que aqui intentamos explicitar.

8 Como, por ejemplo, la que remite a un mundo-animal, afirmada en I.P.Y D. pag. 23, 0 a un cosmos-animal, descripta en
EPIPA. pag 101.

”DLM.V.P. pag. 31

¥ D LM.V.P. (pag. 32). Es muy interesante, a su vez, como en D.L.M.V.P. esta metdfora vegetal y su correspondiente
pensamiento seninal se manifiestan atn en las situaciones cotidianas de la gran ciudad (el mundo del ser, el mundo de los
objetos). Por ejemplo, afirma Kusch en la pag. 32: “cuando nos presentamos a un concurso, no lo hacemos porque nos
consideremos los mejores, sino porque simplemente hemos sembrado nuestra posibilidad de triunfo, solo por ver si se me
hace”. Pues “solo asi se entiende que digamos se me hizo cuando nos referimos a alglin proyecto anhelado... Desde el pa’'mi
tiramos urd sermitld en et vaos del mondo, goe es Buenos Aires, y esperamos qoe se nos haga como si-fructificara en formma
de empleo, de casa o de casamiento” (pag. 24).

8! Esta idea que remite al crecimiento de los conceptos aparece, por ejemplo en EP 1P A (pag. 189). Al comienze de
nuestro trabajo afirmamos que las diversas obras de Kusch podrian ser comprendidas como frutos; pues bien, este
crecimiento de los conceptos colabora en la construccion de argumentos que sostengan esa afirmacion.

2D LMV.P. pag. 32

B EP.LP.A. pag. 83

* Ver al respecto el apartado El sujeto y los ritos de este mismo capitulo.

B EPIP.A pag. 85

% EPIPA. pag. 85

87 Ver al respecto el apartado siguiente: EI sujefo entre la vida y la muerte.

BEPIPA. {pag. 191). El ejemplo mas claro de esto lo constituye el concepto de efermidnd pues, como se aclara-en la pag.
223, ésta también crece y se gasta.
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sumamente polémico: el problema del suelo, de la raiz, de la inmovilidad, de 1a quietud, todas
metaforas abiertas de una problematica comun.

En esta dimensidn del estar, no sélo la realidad sino que también “el individuo... desempefia el
papel vegetal”®. Es decir, el sujeto del estar se piensa a si mismo como un vegetal. Una semilla que
necesita un suelo donde ser sembrada, un suelo que le permita echar raices, un suelo que garantice su
inmovilidad® y quietud para que pueda crecer y convertirse en vegetal.

Ahora bien, esta metdfora del suelo no debe ser interpretada como aquella condicion que
determina todas sus conductas. Por el contrano el sujeto del estar, como ya hemos demostrado, es

- pura apertura y posibilidad. Se trata aqui’' de una clara referencia a lo concreto, a lo real de la
existencia. La vida y el mundo no surgen del vacio como pretendera el sujeto del ser, nacen en un
lugar, en una referencia concreta. La abstraccién no puede ser nunca, para este sujeto que sélo
pretende estar, un principio sino un final. Estar implica la realidad més concreta de la existencia, un
estar en un lugar. Solo desde alli es posible la apertura y 1a posibilidad, pues desde el vacio s6lo son
posibles tas abstracciones’™

Por Gltimo, y a modo de introduccion al siguiente apartado, conviene aclarar otro papel central
que cumplira esta metdfora seminal y vegetal. Habiamos afirmado que el fruro puede ser comprendido
como mediacion; pues bien, en este sentido, “s6lo un pensar seminal (que posibilite ese fruto) logra
consolidar (junto con la fe) una conformidad existencial... una unidad que... salvara el desgarramiento
de ver... (al hombre) repartido entre la vida y la muerte... El pensar seminal consiste entonces en hallar
una superacion... dialéctica a una oposicion irremediable”. Se trata de un pensar que busca, en
definitiva, una salvacién y no una solucion, pues la nocion de fruto no responde a causas seguras sino
a crecimientos que pueden darse o no. No se trata de un pensar que indague en los por qué de la vida y

* la muerte, sino en sus cémo, en definitiva, en la germinacién de su salvacion’

El sujeto entre la vida y la muerte. La simple alegria de estar aqui. El papel de la fe.
Para Kusch, “vida y muerte se dice con el verbo estar” pues “los que se dejan estar se

‘ exponen (constantemente) a esa alternativa entre la vida y la muerte”™ > ya que siempre se encuentran

en medio de una azarosa dualidad elemental: o vivir 0 morir”*®, “Quizas (la vida misma) no se trate
del concepto de crecimiento sino més bien de movilidad entre opuestos™’ contundentes y absolutos.
Por ello, estameos en preseﬂma de una subjetividad que no se escabulle de la finitud" ni de su
compromlso con el presente sino todo lo contrario. El sujeto del estar ¢ obra gomo si la muerte fuera
una amiga™” en tanto también lo es ta vida. Se trata de conversar con etfas'® y no de neguartas. El

azar, €l miedo permanente al exterminio promueven un compromiso inmenso con este par de opuestos

%1 SDLB. pag 23
%0 Pues, e este sentido, la “mmovitidad... raya... una constitucién ontologica det pobre... que hace en ef fondo a una
Becuhar concepcion de la existencia” (E.A.F.A. pag. 30).

! Mas adelante veremos otra interpretacion relacionada con el fundamento de la subjetividad.
*2 Este punto se encuentra enriquecido en el apartado El problema del fundamento, del esencialismo y del determinismo del
capitulo Algunas Conclusiones. Aqui es todavia imposible arribar a las conclusiones esbozadas alli; pues aun falta gran
Earte del proceso. Enunciarlas seria anticipar afirmaciones no demostradas.

Todo este parrafo puede fundamentarse en el capitulo Pensamiento seminal de EP.I.P.A.. A su vez, este capitulo
constituye un formidable elemento de consulta a la hora de ahondar en estas cuestiones. Pues no solo se explica el
pensamiento seminal y su relacion, por ejemplo, con el aspecto emocional y contradictorio del sujeto del estar sino que, al
s tiempo, st fo compyra von el persamivmo cansal pmpw del swyeto dei ser-

**DLM.V.P. pag. 106

P DLMVP. {pag. 111). Es impertante aclarar, como se hace en esta pagina y en otros textes, que la muerte no se
relaciona solamente con el fin de la vida fisica. Sufrir la inmediatez de la muerte representa aqui una gama de significados
mucho mas amplia. Por ejemplo, “no cobrar el sueldo... perder la cosecha...”, etc..

% 1P.Y.D. pag. 36-37

97EPIPA pag. 191

% En muchos pasajes de su obra se describe esta responsabilidad frente a la muerte propia del sujeto del estar. Un claro
ejemplo aparece en LP.Y.D. (pag. 22-23) cuando se afirma que “en el altiplano la muerte es un episodio que cada uno debe
resotver™.

% AP. pag. 217
19 A P pag 216-217

11



terminantes; asi, vida y muerte son una marca constitutiva de la subjetividad, un sello del momento de
la dualidad impregnado en el sujeto, una fragedia ineludible.

Ahora bien, la tragedia sella a fuego a la subjetividad, el miedo al exterminio estara siempre
presente'®!. Sin embargo, el compromiso con el presente se agiganta. Pues la muerte sélo marca la
finitud del mero estar. No lo niega; sdlo le impone un limite. Para Kusch existe una “curiosa...
proximidad de la desgracia con la alegria”'® en la esfera del estar. Se trata de la mera alegria de estar
aqui, en la pura afirmacion de la vida, sabiendo que espera la muerte. Se trata, en definitiva, de tener
la “posibilidad de enfrentar el simple acontecer del mundo con alegria™'®*, '

En este contexto, vuelve a hacerse presente la fe. Esta lograba la unidad de la existencia. Pues
‘ahora sabemos también que sin ella el sujeto no contaria con herramientas para poder enfrentar la
escision existencial que provocaria semejante dualidad. Por ello, la fe del sujeto del estar constituye,
ademas, el principio de superacién de la oposicion entre vida y muerte® y posibilita que el sujeto

transcurra su existencia con la simple alegria de estar aqui.

El sujeto, la espera y la fe

En no pocos pasajes de su obra, Kusch suele afirmar que “el indio (sujefo del estar) sabe
esperar... (que) siempre esperd... (y que) lo mismo... hace el indio hoy en dia (porque) es una raza que
sabe esperar”'”. Sabe esperar que “crezca la simiente, luego los primeros tallos, luego los frutos y al
finel grano”ws. Mas “hay algo mas en su espera; no sélo crece su sembrado, sino también todas sus
cosas: su vida, sus hijos, su muerte y hasta la eternidad crecen”'”. Pues la espera, no €5 mas que un
aspecto mas del crecimiento y del pensar seminal y vegetal'®.

Ahora bien, de dénde nace la trangquilidad y 1a paciencia propia de esa espera. El su{“efe del
estar “esta seguro que detras de todo estan los dioses, y éste es el sentido real de su espera™ . Es
decir, es la fe, nuevamente, el fundamerio, €t tugar donde se apoya ta espera det crecimiento. Sin elta
apareceria la ansiedad y el perpetuo temor al exterminio, de una manera mucho mas agobiante de lo
que describiremos luego'*. Por ello, espera y fe son inseparables y abren el camino hacia una visién
de tiempo presente y futuro muy distinta de la que veremos en el momento de la negacion.

El sujeto'y los ritos
Hemos planteado el motor de la accién’ ", resta alin mostrar como se desarrolla ésta y bajo qué
parametros. Toda “la cultura indigena es una cultura ritualizada... (pues) sélo asi el indigena consigue

111

1% En el capitulo Los miedos nos detendremos en el analisis del miedo original que recorrera todos los aspectos de la
subjetividad. Ahora bien, €s muy importante-anticipar aqut que esta mera alegria de estar agqnies conceptuclmente
posterior al miedo original aunque, en la vida del sujeto, convivan cotidianamente. Es decir, la subjetividad del estar es
vivencialmente contradictoria. siente.miedo.de estar aqui y, luego, siente la.alegria de estar.aqui. Pero puede serlo, puesla
contradiccion forma parte de su constitucion.

2B P1P.A pag. 168

1B EPIPA pag 168

4D LMV.P. pag. 113

1051 P.Y.D. (pag. 30). A su vez, se deja en claro alli como al sujeto del ser lo “pierde la impaciencia”.

161 p.Y.D. pag. 30

1 PpY D, pag 31

9% En E.P.LP.A. (pag. 300) se afirma explicitamente: “un pensar seminal no se puede dar si no es en términos... de espera”.
1P YD, pag. 31

19 yer, al respecto, ¢l capitulo Los miedos.

11 Es sumamente importante aqui realizar una aclaracién pertinente. En innumerables pasajes de todas sus obras, Kusch
pareciera identificar al sujeto del estar con la inaccidn, 1a pereza, etc. y al sujeto del ser con la accion (un ejemplo entre
otros muchos se evidencia en la pag. 51 de L.S. D.L.B.). Ahora bien, esto puede ser interpretado de diversos modos. En este
tipo de afirmaciones nosotros no entendemos que nuestro autor se esté refiriendo a una inaccion absoluta, sino a una forma
de actividad que conlleva la apertura y la capacidad de “fijarse en muchos puntos a la vez”, “mientras que la accion

{propia del swjetv del yer) apumta 7 un extremo fiju y determimato™ (L.S.D.L.B. pag. S5t). By decir; ta aceide esta referida u
los objetos y se encuentra atrapada por ellos. La inaccion o accion del sujeto del estar es pre-objetiva y, por lo tanto mucho
. mbs-amplia y libre.

12



afirmar sus raices existenciales”''2. En este contexto, sera el rito una forma de actuar cotidiana'®,

desprendida de sus causas mas directas: €l miedo y la fe. ~

Segun Kusch, “la cosmogonia del yamqui quiere conseguir ese fin (conciliar a través de una
mediacion al hombre y €l mumdo) sigutendo el antiguo mecanismo de todo mito, segtin € cual el
inconsciente pasa sus signos a la conciencia A ésta domina a aquel mediante ritos”' . Es decir, esta
subjetividad, a través de su conciencia mitica™™ y simbética™, se piantea un miio, que en nuestro caso
hemos interpretado dialécticamente. A part1r de alli, el modo por el cual este sujeto pretende llevar a
cabo Ta mediacion se identifica con el mecanismo de todo mito: €l rito. Pues “To que hace al mito es su
ritualidad (ya que) el mito se opera (,se pone en accion), no se relata” nt

Ahora bien, la mediacion se produce entonces a través del rito que, en si mismo, es una
prdctica, una accién concreta. Por lo tanto, estamos en presencia de una prdctica absolutamente
humana que posibilita cierta conciliacion entre el hombre y €l mundo, una mediacion dialéctica
subjetzva capaz de brindar sentido a todo su universo. De alguna manera, puede mterpretarse que todo

“rito snempre prolonga al hombre... es como una mano que hiende un poco el mundo™'®. “Por eso, el
saber es siempre... un ritual para mantener €l equilibrio ¢césmico 0”'"; “no hay otra finalidad del conocer
mas que. aprehender... (1a) flor que equilibra la dualidad... y... esto... solo puede lograrse con el
titual”'?’ como mediacion.

Por otro lado, es interesante cOmo esa accion mediadora se muestra también como un juego
entre otras dos fuertes oposiciones: et inconsciente y ta corciercia. El rito constituye ast una accion
particular en donde el inconsciente domina a su oponente represor. Se trata de una prdctica que
intenta recuperar en el presente lo mds profundo del hombre sin dejar fuera nada de €l. El consciente
no desaparece, slo es abarcado por aquello que pretende negar. Asi, nuevamente se repite la historia,
aquel momento de afirmacion primera abarca a su oposicion, sin negarla pero dominando la escena.
Quiza por ello se diga, como veremos mas adelante, que e/ indio lleva su inconsciente a flor de piel,
porque lo pone de relieve en su expresion, en sus miedos pero también en su accion cotidiana.

En conclusnon estamos en presencia de un sujeto que actua movido por la fe, bajo la forma del
rito. Un sujeto que “vive directamente, desde si mismo al rito”'*!. Un rito en donde el inconsciente
gobierna a su oponente y asi posibilita a Tunupa en el doble plano: con respecto a lo otro identificado
con el mundo y en relacion a su otro consciente.

Por Gltimeo, €l mito y su correspendiente rito no-constituyen sélo una manera-de comprender la
mediacion pues son, a su vez, un modo de reflexion. La “épica (que en este caso hace referencia al

2 GD.HA. pag. 69

113 Enr-este punto comcidinos con Abrahant Haber (Reffexiones sobre-et estar enta filosofta de Rodolfo Kusch - -art -, Bs.
As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989). '

114 A P. pag. 39

5 Asi se describe en G.D.H.A. (pag. 130-131) a la conciencia particular del sujeto del estar. Es una forma particular de
comprender la relacion entre el inconsciente y el conciente. Se trata de una conciencia que, en todo momento, utiliza un
horizonte simbolico y que concibe al objeto del sujeto del ser como algo absolutamente ajeno.

161 o dicho acerca de la conciencia mitica vale para la simbolica. Pero, a su vez, es interesante destacar como en E AF.A.
(pag. 74-75), por un lado, se muestra la relacion permanente de esta forma de conciencia con la apertura al absoluto y, por
otro lado, se deja en claro de qué manera esta conciencia simbélica se opone a la caida existencial identificada con la
vonciencia critiva, propid del sujero ded sery det objero.

En este sentido, podria afirmarse que Kusch, al recuperar este aspecto olvidado de la subjetividad, comparte con la
hermenéutica (por ejemplo con Ricoeur) aquella intencidn de apartarse teda explicacidn definitive y cerrada de la
subjetividad (como.veremos en la esfera del ser). Esta conciencia simbdlica se encuentra abierta a la interpretacion de
signos y simbolos en los que se manifiesta (pues el syjefo del estar se devela y, al mismo tiempo se enmascara a través de
sus simbolos) y, de esta manera, permite pensar, como intentaba Ricoeur (ver Maceiras Fafian y Trebolle Barrera, La
hermenéutica contempordnea, Bogota, Cincel, 1990, pag. 103-109), una fenomenologia real que subvierta una
fenomenologia tradicional donde el mundo primero de lo dado era puesto entre paréntesis (epojé fenomenoldgica).

'E AF.A pag. 34

1P Y D. pag. 61

19 EPIP.A. pag. 102

120E PIP.A. pag. 103

21 P.Y.D. (pag. 62) o, como se afirma en EP.LP.A. (pag.), se trata de un sujeto que “no termina... la accién... en el mundo
exterior, porque sustituia la bomba hidraulica (un objeto propio del mundo del ser) por un ritual magico”.
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mito)... es la palabra que el pueblo (sujeto del estar) dice pero no para informar a nadie sino para verse
a si mismo reflejado... como si encontrara con su expresion el sentido de su propia vida”'*. Es decir,
continla siendo un elemento que posibilita el sentido por el hecho de ser mediacién como lo era
Tunupa; pero, a su vez, se muestra como una herramienta a través de la cual e/ hombre puede verse
reflejado. Ahora bien, es importante destacar que no se trata de una reflexién racional como podria
interpretarse en la esfera del ser. Se trata mas bien de una reflexién emocional que abarca no sélo al s7
mismo, sino también a todo el proceso dialéctico. El sujeto es la dialéctica y, por ello mismo, el
mirarse implica repasar, al mismo tiempo, los diversos momentos de ella. En cada mifo viviran todos
los momentos dialécticos: la dualidad, €l quinto momento de creacion y reposom, etc., pues €stos son
el sujeto mismo, a la vez de mostrarse como la esfera de su.constitucion. - -

De Tunupa y el cuidado de la accidn a 1a conjuracién y el ayune

Para Kusch “Tunupa es como una doctrina implicita... casi como un a priori de la mentalidad
det hombre protohistorico™ ', es précticamente una caregoria det sujeto ndependiente de tuda
experiencia. Es decir, es nuestra mediacion dialéctica una condicion de posibilidad de la experiencia
pues es el propio Tunupa quien es capaz de brindar sentido a la contradiccién y, por o tanto, a 1a vida.
De esta manera, solo a partir de alli podremos pensar las diversas manifestaciones 0 modos de
comprender la accidn: el rito, la conjuracion o el ayuno. :

Por otro lado, este sujeto posee como otro pilar de su accion el cuidado de la accién. Es decir
no se trata simplemente de actuar sino de hacerlo con dedicacion, esfuerzo y cuidado pues el
“exorcismo del caos... podia romperse a la menor irritacién de los dioses o al menor olvido de lo
ritos”'?’. Se trata de una accidn atenta, que nace de la fe y el miedo y, por ello mismo se constituye
coma necesaria y fragil ala vez.

En este contexto surge la conjuracion y el ayuno como otras formas de la accidén. Pues seran
otras maneras de darse de Tunupa que requeriran el cuidado necesario para que el exercismo del caos
sea un hecho duradero. Por un lado, “era necesario el ayuno porque asi se evitaba la gravidez del
mundo yue pesaba sobre el hombre... pero ante todo, tra mecesario conjurar et moarndo, o fmporta goe
1o se emprendiera luego el camino del ascetismo™'°. Es decir, conjurar es en nuestro lenguaje
dialéctico hacer lo que hizo Tunupa: mediar de un modo peculiar, hacer que /o otro que niega ala
afirmacion no la destruya pero tampoco desaparezca; conjurar el caos implica dominario y de ningiin
modo eliminarlo. Por otro lado, el ayuno se identifica con la necesidad momentdnea de inmiscuirse en
un solipsismo intencional que logre evitar la contundencia de lo otro y el peligro que acarrea.
Tampoco en este caso se intenta eliminarlo, s6lo se pretende una epogé circunstancial que reavive las
fuerzas humanas para poder seguir llevando a cabo la mediacién. En ambos casos nos encontramos
con acciones que se encuentran circunscriptas en el marco dialéctico, que se identifican con modos de
Tunupa y que son cuidadas con esmero frente al constante acecho del exterminio. El miedo y la fe
contintian siendo sus principios, pero estas prdcticas no se manifiestan sélo en un ambito religioso
sino que se extienden a través de todo el quehacer cotidiano'?’.

22 L.M.V.P. pag. 80

1B En DL MV P. (pag. 74-80)semuestra con daridad como todos tos momentos {sobre todo tos dos citados) def
despliegue de la dialéctica del estar se ven reflejados en diversos mitos-ritos como, por ejemplo, el del f6bal, el del baile
-del tango, el de la letra del tango, el-de la mina-realidad, el de Gardel y la épica.del Martin Fierro, Mas.esto no-es.
propiedad exclusiva de este texto sino que es una caracteristica facilmente reconocible en toda su obra.

Por otro lado, sobre esta reflexion vuelve a apoyarse todo nuestro trabajo hermenéutico, ya que hemos partido de un mito 'y
desplegado la dialéctica del estar a partir de alli.

124 A P. pag. 47

125 A P. pag. 48

12°A P. pag. 95

27 Un ejempto singutar-de como s mrmifiestan estas Sformus de-faavcion enta cotidivrided yen otray esferas es et arte:
Pues éste “se esgrime a modo de pantalla magica, para conjurar las fuerzas adversas del caos” (A P. pag. 48). Por otro lado,
alo largo-del texto Anotaciones para una estética de lo- americano se demuestra codmo el arte americano-es-un arte-de
conjuracion. LT
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El ayuno como camino interior hacia la libertad

Como venimos sosteniendo, para esta subjetividad “el mundo es hostil... (v) en €l puede darse
la ira divina... el maiz o la maleza... todo es inseguro... (y por ello) se impone entonces, humanamente,
una solucion”'?®: el ayuno del mundo. De esta manera, este sujeto “ha emprendido... un camino interior
para encontrar una soluciéon”'?’, quizas “el principio de un camino interior... (hacia) la intimidad”"*°.
Asi, el ayuno implica, por ua lado, el aislamiento dentro.de su propia humanidad, wn alejarse de la
otredad del mundo. Pero, por otra parte, “el ayuno es una manera de vivir la oposicién”' y, por lo
tanto, en tltima instancia, el-azar. Es-decir, se trata-de una aecidn a través de la-cual “se siente la
dimensién exacta de la intimidad”'*? y, a su vez, es posible mediar la contradiccién como lo hacia
Tunupa y “saber que no hay otra alterrativa que ta sucesion irremediable de vida y muerte, de ordeny-
caos”'®,

Asi, el ayuno constituye la accion a través de la cual puede transcurrir su quinto momento
dialéctico, el del centro de si mismo™*. La interioridad brinda un cierre de sentido y una apertura
total, constituye un lugar de reposo de la pura exterioridad y de creacién por cuanto constituye un @
priori de toda accion mediadora: es el si mismo hecho circulo y abierto en flor.

En sintesis podemos afirmar que “el ayuno es la abstencion del mundo, a fin de que cada uno
busque su fuerza dentro de si mismo™'**, “esta abstencion de entrar en la riqueza de cosas, para preferir
la riqueza del camino interior”"*®. Asi, nuevamente reaparece la humildad como una caracteristica
fundamental del sujeto. Sin.embargo, se le.agrega aqui un sentido mas a su significado pues la
humildad es, por un lado, existencial pero también implica la carencia del deseo de la rigueza exterior
o material. De esta manera, esta humildad existencial-encuentra-su-oposicion en tanto-se muestra, a-su
vez, como riqueza interior. El sujeto es pobre y rico por la posibilidad que brinda Tunupa, por el
ayunv de aquetio que fo-ubivaba al borde det extermimoyto sumergia en ta miseria existencial. Lo
interesante es cdmo e/ hombre es humilde por causa del mundo y rico por su propia accion,
encarnada en la constante negacién a participar “de la fiesta del mundo™* y sus objetos'.

Ahora bien, aparece aqui un elemento fundamental para la subjetividad: la libertad. Esta, como
sucede con todos los fildsofos que se ocupan del tema, es definida especificamente. La libertad, para

128 A P. pag. 203

12 AP pag: 203

130 A P. pag. 204 Dada esta primera definicion del ayuno conviene citar algunos formas peculiares en los que se puede
.manifestar. Es decir,- el uno.no se limita a la mera abstencién de consumir.alimentos. Abarca un sin fin.de prdcticas.
cotidianas, concretas, discutibles y sumamente interesantes. Asi, el ayuno como accién, en la interpretacion de Kusch,
excede el ambito indigena para encarnarse en toda forma de darse del sujeto del estar. Un primer gjemplo lo constituye el
silencio (pag. 203-204): “El uso del silencio... lo juega (por ejemplo) el empleado que es sitiado por el jefe... cuando se
calla y se retrae del mundo... y busca dentro de si la solucién para hacerle frente”. Un segundo ejemplo se identifica con
una actitud: “bay un estado permanente de silencio, una especie de ayuno de la fiesta del mundo... que nosotros expresamos
groseramente cuando no tenemos ganas de trabajar” (pag. 204). Por ltimo, en D.L M.V P. (pag. 19-20, 22) podemos ver
comuel sujety det esiur-serefugiaen su revintv sugrado del pa*mi “uma-especie depequefiv reinopropio, enet cual nadic
puede entrar” y que lo protege del afuera, de la exterioridad y lo profano que, en este caso, se identifica con el cemento, los
pesos{S){pag. 25), el cacs-del mundo que es-Bs.As. {pag.24); etc.

BLAP. pag. 205

B2 A P. pag. 206

133 A P. pag. 206

134 Kusch, en diversas obras muestra distintos modos de representar simbélicamente ese centro que confiere unidad,
consistencia y apertura a la existencia. Un ejemplo sumamente interesante aparece en D.L M.V .P. (pag.23). Alli, el centro
del pa’mi esta representado por el lugar de /a vieja o, en caso de que ya no esté mas, la viejita o la patrona.

BEA P pag. 205

136 A P. pag. 207

37 AP pag. 204

1% Podria resumirse el ayuno como aquella actividad a través de la cual el sujeto “evita el objeto para internarse... en el
-sujeta” (LNP.P._pag 19 - referido.a_Anastasia Quiroga coma.ejemplo.de la_subjetividad del estar) _Fsta definicion es
sumamente interesante para pensarla en relacion a la actitud adoptada por la subjetividad del ser que “consiste en ir del
sujeto al objeto” (Idem). '
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este sujeto, sera una “libertad primaria...: esa que permite el ayuno frente a la fiesta del mundo...
(aquella que) se vive... como “salvacion interior”"* y que se relaciona con lo sagrado'*.

Asi, en primer lugar, la /ibertad nace del ayuno del mundo, de la abstencién de sus cosas y '
exterioridades. Entonces, es el estado al cual se llega luego de una accién. No es gratuita, no se da sin
mas; es necesario adquirirla con un frabajo especifico que se identifica con poner entre paréntesis a lo
otro para adentrarse en si mismo. En este sentido, esta libertad primaria no se manifiesta primera sino
que se reconoce como una vivencia a la cual se arriba luego de todo un proceso. Es primaria por ser
sustancial en la vida del hombre ya que constituye un punto de partida importante para salvar la vida.
Se trata de estar libre del-41 (en relacion al mundo y sus cosas) y de estar libre para, pues el inico
proyecto.es.evadir ¢l exterminio. Pero, a su vez, es primaria porque sera.una.afirmacion.ala-cual otra
secundaria intentara negarla. '

Por-otro-lade, se trata-de unalibertad que se vivencia come-salvacion-interior y no-como-una
posibilidad exterior de solucionar cuestiones referidas a los objetos'*?. No se trata de poseer la
cupucidad de eleceion en el émbito de lo vtro, 1o munduro, Toprofunvy Tos vbjeros, ni-de contar con
una voluntad de dominio sobre ellos'*. Se trata simplemente de tener la posibilidad de refugiarse en la
interioridad frente a o otro para, desde alli, volver al ruedo con Ias fuerzas necesarias. El ayuno
permite la Jibertad pero ésta no implica tampoco la quietud sino un lugar en donde se alimenta el
fondo de la accidn. Sin libertad no hay accion entendida en el marco del estar y, sin libertad, tampoco
es posib1]e4§atisfacer los deseos minimos del pan, el amor y la paz “porque se dan inicamente en el
despojo” ™.

El sujeto, lo emocional y el pensar

Hemos tratado ya la importancia de la interioridad en el sujeto del estar. Conviene aqui,
entonces, aclarar un punto de suma importancia: esta intimidad, a su vez, puede ser comprendida como
una “zona del sentimiento... (,un) terreno de la afeccidn, donde se dan los resentimientos o las
simpatias, el amor o el odio”"**. Es decir, se trata de una inferioridad emocional y no un mero refugio
contemplativo. . ' ‘
’ La ira divina, €l miedo al exterminio, Tunupa y hasta el propio Viracocha son vividos por esta
subjetividad que se deja-estar-como-una pura-emocionalidad. Pues esto “constituye a-nive}-popu}ar-ges-
decir, para el sujeto del estar) la finalidad principal del pensamiento...(:) abordar el 4rea emocional”'*,

139 A P. pag. 127
140 E A F.A pag.-51
! por supuesto, no nos estamos refiriendo aqui a la clasica libertad negativa del liberalismo.
12 Es muy interesants como en E.P.LP.A. (especialmente en el cap. Economia y salvacicn v en las pag. 301-302) , ¢l sujeto
del estar se identifica con el deseo de salvacion mientras que el sujefo del ser hace lo propio con deseo de solucion.
143 Estas seran algunas de las caracteristica tipicas de la libertad del sujeto del ser, en donde lo sagrado sera reemplazado
por la profanidad de la objetividad. Ver, por ejemplo E.AF.A. (pag. 51).

AP. pag. 207
'G.D.HA. pag. 48
146 L N.P.P. pag. 21 Es interesante, a su vez, como también la Natura corresponde, al igual que Viracocha a “un area de
‘ntuicién-emucional™ (pay. 16y pues “Natary...es... emocionaidad™ (pay. 19).
Por otra parte, es sumamente importante dejar en claro que el problema del pensamiento popular, propio del sujeto del
-estar, no se agota-aqui-(por ejemple, E.P.LP.A. recorre un sin fin de-cuestiones referidas-a diche-problema). Séle-
remarcamos en este apartado su relacion con lo emocional e intentamos mostrar que esta vinculacion resulta esencial para
la comprension de esta subjetividad. Podrian ser problematizados infinitos temas acerca del pensamiento. propio del sujeto
del estar (como por ejemplo su relacion con la geocultura -E.A.F.A. Geocultura del pensamiento-, lo mitico -E.AF.A. Lo
mitico en el pensamiento cultural-, lo arcaico -E.A.F.A. Lo arcaico en el pensamiento-, la opinion y la intuicién -L N.P.P.
El pensamiento popular-, etc.) mas, creemos, corresponderian a un trabajo que aborde los problemas propiamente
gnoseolégicos.

‘Por-dltimo; conviene delarar-que; cuando en clertas vpurtunidudes-conm, porejenmply, en' L. NP P -sehave referenciaa ta
importancia de la apariencia en la opinion, en tanto forma de darse del pensamiento del estar (pag. 11), o a la relevancia
-gue posee elver-(pag. 29) para ¢l sujeto del estar, en realidad; se estd haciende hincapié en la fundamental importancia gue

tiene lo concreto y vivencial en la esfera del estar. Es decir, un pensar que presta atencion a estos elementos no entra en
contradiccion con lo que aqui intentamos mostrar: la vinculacion entre el pensar y la intimidad emocional. Lo aparente no
se esta refiriendo a la mera exterioridad de los objetos propia del sujeto del ser sino a lo concreto del mundo. Se trata mas
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vivenciar la existencia, no tomarla como a un objeto empirico y exterior capaz de ser razonado y
delimitado™’. Pues el pensamiento del sujeto del estar “no es un saber cientifico de la realidad... sino
que es un saber referido exclusivamente al puro hecho de vivir™'*®; “se trata... de un saber... que se
relaciona como vimos, con.criar, multiplicar, dejar efectuar; en suma (se trata de) un saber para vivir.
No es entonces un saber de objeto... sino que trasciende al objeto y pareciera vincularse con la...
-comunidad y (la) vida en general”'”’. Es decir, estames en-presencia de un sujeto-que estd-inmerso-en
una emocionalidad permanente absolutamente irracional ™ y desde alli construye todo su mundo de
sentido:Se tratade ansujeto-que sienie fu reutidud®* y; por etto; “no le-interesan tos objetos sino tos
aspectos fastos o nefastos de los mismos... le (interesa) registrar acontecimientos antes que cosas”'?2.
“Ahora bien, ;que significa que... (este sujeto) registre €l acontecer antes que 1as cosas... ; indica un=- . -
predominio del sentir emocional... ve para sentir, ya que es 1a emocion la que da la ténica a seguir
frente a la realidad™>. Sélo pretende comprender su existencia y de ningtin modo entenderla™”. “El
pensar de Quiroga (szjeto del estar)... es un pensar para actuar”’™>, para vivir; y es un pensar que busca
lo emocional como aquello que le es propio, pues sélo desde alli sera capaz lograr una inmediatez de la
accion™.

Ahora bien, “la verdadera funcién que el drea emocional tiene pareciera ser principalmente
energética”"". Por ello, seria imposible hablar del ayuno y el refugio en la interioridad sin tener en
cuenta el drea emocional. Pues el ayuno buscaba un sitio seguro a partir del cual renovar fuerzas y
todo el aspecto emotivo de la subjetividad parece identificarse con él.

Por otra parte, esta huida hacia la intimidad “no prefiere los sentimientos excitantes, sino los
tranquilizantes, ya que le urge encontrar cuanto antes el punto cero emocional”'*®, Es necesario tomar
fuerzas dentro de si para afrontar el afuera, mas la emocionalidad debe ser no alienante y, por lo
tanto, cumplir con un cierto requisito de equilibrio. En otros términos, la emocionalidad podria ser
interpretada como la concrecion del quinto momento de reposo y creacion de nuestra dialéctica del
estar'™, es decir, como un refugio para la accion.

bien de poner €l acento en un aspecto que se aleje de un pensar abstracto propio del ser; de poner en primer lugar la pura
-existencia yhasta-lo-accidental que ellaconlteva:

Y7L N.P.P. pag. 16 y 19 (en referencia a la sociedad), 21 (con referencia al pensamiento cientifico y, por lo tanto, al
pensamienta.propio.del sujeto del sex).

18 £ PIP.A. pag. 86

Y EPIP.A. pag 100

BOE AF.A. (pag. 88-89). También en EP.IP.A. (pag. 58, 61, etc.) se hace referencia al aspecto irracional del sujeto del
estar.

VE PIP.A. pag. 223

ZEPIP.A. (pag. 33). En este sentido, “su saber no es el de una realidad constituida por objetos, sino llena de...
aconteceres” (pag. 37):

13 E PIP.A. pag. 34

134 Pues-la dimensién-del estar-se identifica con la comprensién mientras-que la del-ser con-el-entendimiento (E.A-F . A. pag.
63, 90). También en E.P.I.P.A. (cap. El conocimiento) se aclara que el sujeto del estar no pretende conocer ni percibir al
modo occidental su propia existencia ni su mundo. Pues no se ocupa de objetos sino de aconteceres (pag. 37).

También aqui, como podemos observar, es posible plantear una estrecha relacion con la hermenéutica planteada por
Ricoeur (ver Maceiras, M., Paul Ricoeur: una ontologia militante, en Calvo Martinez y Avila Crespo (Eds.), Paul Ricoeur:
los caminos de la interpretacion; Barcelona, Anthropos, 1991, pag. 46-48), ya que se trata de comprender a un existente
real (una especie de conciencia pre-reflexiva sartreana) antes que a un sujeto de conocimiento capaz de reflexionar 'y ser
entendidv,

1351 NP.P. pag. 32

1% Lo contrario-ocurre en el sujefo del ser quien, a través-de puesta en practica de su pensar culfe; no-logra una inmediatez
de la accion por desplazarse continuamente sobre la abstraccion (L.N.P.P. pag. 32).

157, N.P.P. pag. 19. También en la pag. 68 se hace referencia a lo emocional o lo irracional como la zona energética.

381, N.P.P. pag. 20 :

199 ver al respecto como, por ejemplo, en EP.LP.A. (pag. 67) la figura “del corazén se convierte entonces... (en) una
especie de centro magico; (pues) el corazén ha constituido siempre el quinto elemento de todo ser viviente, un simbolo de
integracion”. -

17



El sujeto como hombre aqui, masa y comunidad

En otro orden de cosas este sujeto no se identifica con “una humanidad de sujetos o individuos,
sino... (con) la runacay o humanidad u hombre aqui”'®. Es decir, resulta imposible comprender a esta
subjetividad que solo pretende estar aqui con la categoria de sujeto moderno o de individuo. Tal
atomizacion y autonomia son elementos que se encuentran lejos de ser partes constitutivas de esta
subjetividad. En pocas palabras; “el mundo-quichua... carece de individuos”'® séle pesee-sujetos-que
simplemente estdn aqui, en esa pura afirmacién que mucho dice pero poco precisa. “Se diria entonces
-que-tos sujetos son-fundidos enmasa-oen especie” . La contingencia existencial, elmero estar aquf;
el hecho de estar arrojados en el mundo parece conducirnos a la masa'®, 1a especie, al “trasfondo -
‘bioldgico”**, aquello que se identificaria con o opuesto a una absoluta particularidad. _

De esta manera, aparece aqui un tema sumamente relevante para nuestro trabajo que
retomaremos luego: el problema de la universalidad y la particularidad. Este sujeto se encuentra
sitiado por la mas absoluta singularidad y 1a mas absoluta indiferenciacion. Es decir, es s6lo un mero
estar aqui, no en otro instante ni lugar, sino en éste, el absoluto presente 4nico™. Por otro lado, al
mismo tiempo, es la pérdida de toda posible particularidad en la mera universalidad de 1a masa. Se
trata de un sujeto que, en si mismo, es dialéctico y contradictorio. Pues, por un lado, afirma su pura
contingencia existencial con su mero estar'y, a su vez, esa afirmacion se pierde en el impersonal.

Abora bien, este sujeto continfia siendo un sujeto abierfo “pues tiene alin ante si todas las
posibilidades™'®. Esta caracteristica, lejos de estar descontextualizada, explica que, nuevamente, la
dialéctica nos conduce a Tunupa. Es el mero estar aqui que se afirma quien abarca a la universalidad.
Tunupa no implica la demolicién de lo otro y, por lo tanto, el problema parece encontrar algin canal a
través del cual hallar una solucién. Asi, el mero estar aqui encuentra una instancia que le agrega cierta
universalidad sin resquebrajar en nada su constitucion: la comunidad'®’. Antes de la intervencion de
Tunupa nos encontrabamos frente a un abismo en donde e/ otro parecia no tener lugar; pues por un
lado se presentaba la mas absoluta singularidad y, por el otro, 1a masa en donde el otro no es posible
por no permitirse la diferencia. Por ello la mediacién que implica la comunidad es tan importante. No
s6lo se resuelve la contradiccion sino que, a su vez, se abre la posibilidad de reconocer positivamente
al otro a través del amor'®®, en su diferencia y como parte de un todo mas amplio que el mero si mismo
y.la pura interioridad:.como uno més del nosotros'®. De.esta. manera, “la. comunidad nos torna...

¥O-AP: pag. 1027

161 A P. pag. 102

162 AP‘pﬁg 103

13 Al respecto, en L.S.D.L.B. (pag. 27) se muestra esta masificacion constitutiva del hombre que simplemente esta de una
manera. sumamente estética: “la naturaleza es.un mar,_en el que el hombre fue engendrado. por una simple diferenciacidn de .
masas echadas a rodar en su seno”.

164 AP. pag. 102

' EnL.S.D.LB. (pag. 13-15) se muestra de qué manera la dimension del estar también puede ser comprendida como el
aqui'y ahora del hombre. A su vez, en LN.P.P. (pag. 100) se explicita como, en la esfera del estar, el presente ocupa un
1u§ar' privilegiadv-por el hecho demostrarsecomouna absotutar posibitidud Hucia el fataro.

165 A P. pag. 140

17 En muchos pasajes de su-obsa-se hace referencia a esta-comunidad. Una de las formas més claras de explicitar quiénesla-
componen aparece en E.AF A, (pag. 96) cuando se afirma que esta comunidad est4 formada por “los que simplemente
estan”.

'® Es muy interesante como en D.L.M.V P. esta categoria del amor aparece relacionada con la comunidad de “los que sélo
se dejan estar”, como algo que se da, incluso “antes del bien y del mal” (pag. 121).

Es una relacion con el ofro que, como afirma Levinas en Totalidad e infinito - Ensayo sobre la exterioridad (Salamanca,
Sigueme, 1977), implica una presencia no-violenta de la alteridad, una relacion que se manifiesta en paz. Se trata, en
definitiva, de To que, en palabras del filosofo lituano, se describe como un encuentro que implica una conmocion de las
entrafias ante la presencia del otro, un sentir al otro mucho antes de cornocerlo.

' Una dc-as diferencias importantes con ¢l texto-de-Carlos Cullon (Fenomenologia de-la-crisis moral; Bs. As.;-Castaficds;
1978) es que éste parte desde un nosotros inmediato identificado con el pueblo y, desde alli, trata “de hacer la experiencia
de los. pueblos, asi camo. Hegel intenta hacer.la de la conciencia” (pag. 10).. En nuestro recarrido, el nasofros
experimentado en la comunidad es un momento al que se arriba luego de haber transcurrido otras etapas del proceso
dialéctico. Es decir, si bien desde la mirada del sujeto del ser 1a comunidad es vista como un mera inmediatez, desde el
punto de vista del desarrollo del proceso dialéctico del estar es un logro, un encuentro con el otro que no se presenta desde
un comienzo.
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responsables y no... en abstracto”'”°. Pues no se trata de una “comunidad... entendida... en términos
.contractuales... como suma-de individuos; sino (un) organismo viviente”'"'. El otro comienza-a formar
parte de esa interioridad pues Tunupa asi lo determina. La mediacion consiste en la apropiaciénde la
universatidad-de parte de la-mera particularidad y, por-lo tanto; ef-otro es parte de esa universalidad
pero inmerso en la propia interioridad. En la comunidad, el otro es una extension de cada pa’mi de
cada interioridad que sim 3plemente estd"” “Por ello se es responsabie y por elto“Ia natural confianza
que supone un sistema”'” asi. Es como si la diferencia fuera un aspecto de la identidad sin llegar a ser
otra cosa. "Se trata de una responsabilidad real y no abstracta, dé una responsabilidad amorosa sobre
el otro'™ que casi se identifica con el cuidado del si mismo, de una responsabilidad ética sustentada en

un impulso erdtico hacia el otro y el si mismo como comunidad'".

170 A P. pag. 197
VLEPEP.Apag 222
172 Pues en D.L.M.V.P. pag. 21 se afirma que el “vos ... es... el apéndice del pa’mi... (;) decimos vos... en un sentido

-posesivo, como si-tendiéramos una red-afectiva... (;asi) ponemos... el vos... en €l borde mismo del reino del pa’mi”.

En este sentido, resulta sumamente interesante, el lugar que ocupa la figura del otro en este momento de nuestro despliegue
dialéctico. Pues, por ejemplo, si bien Kusch no comparte la manera de comprender a/ ofro que posee Levinas (pues, entre
otras cosas, en la pag. 13 de G.D.H.A, nuestro autor, en una lectura similar a la que Enrique Dussel realiza en Méfodo para
una filosofia de la liberacion - Salamanca, Sigueme, 1974 -, cree que ese Otro, a pesar de identificarse con el huérfano, la
viuda y el extranjero indefenso y necesitado, de reconocerse en el rostro y en'lo absoluto, “el Otro nunca es totalmente
pueblo” porque se describe “siempre a nivel de técnica filosofica, o sea en el plano donde los sectores medios se refugian
para no sentir el miedo que tos acosa provocddo por el pueblo mismo™) comparte con éste ta opinion -(y critica s Sartre —
ver, por ejemplo, El ser y la nada, Bs.As., Losada, 1968-) de que ese otro, aqui, no puede ser comprendido como ofra

- dibertad & 1a cual me enfrento en una-fucha por.el reconocimiento que concluye en un obligado resentimiento - muchas -
veces encubierto. El otro, en la comunidad es la extension del pa 'mi, casi un apéndice de la interioridad, nunca otra
libertad (por supuesto nos referimos a una /ibertad que difiere mucho a la descripta en esta esfera del estar) a la que me
enfrento, como también describe Ricoeur en El yo, el tit y la institucion - Los fundamentos de la moral: la intencion ética
(en Educacion y politica - De la historia personal a la comunion de libertades, Bs.As., Docencia, 1984) cuando afirma que
el problema ético se manifiesta en la contradiccion entre la libertad de un yo y 1a libertad de un tii, y encuentra su
mediacion en la regla. Esto ocurrira luego, pero para ello, es necesario todavia transcurrir el momento del ser para ver
como el problema de ia libertad se va complejizando.

Por otro lado, es notable la familiaridad que podemos observar entre la férmula levinasiana de e/-Ofro-en-el-Mismo a través
de la cual la exterioridad del otro se tornasé-interioridad; y-1a idea kuschiana de comprender al ofro como la extension de la
propia interioridad. No podemos detenernos aqui demasiado en un analisis minucioso del tema pero es necesario, al menos,
aclarar que, segin nuestra interpretacion, ambos autores apuntan al mismo objetivo: tratar de recuperar una primera
comunidad fraterna con el otro, una bella eticidad en donde e/ otro, por diversos mecanismos, forma parte de uno mismo.
El camino argumentativo puede ser diverso pero, creemos, la meta la misma.

B EPLP.A. pag. 224
174 También Levinas en Totalidad e Infinito (Salamanca, Sigueme, 1977) entiende que “esta presentacion (del Otro) es la

“no-violentig por-excelencia, porque; en lugar de herir mi-tibertad:. . ftama a14 responsabilidad-y la instaura™ Mas Tas-
relaciones entre Kusch y el filosofo lituano en relacion al problema de la responsabilidad sobre el otro no concluyen alli.

- En Levinas; se da-un-proceso; que va-desde Totalidad e infinito hasta De-otro modo-de ser;-o mas-alla de la esencia
(Salamanca, Sigueme, 1987), en donde el-Otro-en-el-Mismo se encuentra con la obligacion de un irreductible Heme-aqui-
responsable (del otro) y, asi, el-Otro-en-el-Mismo (el proceso en el cual la exterioridad del otro se vuelve interioridad) se
muestra en el-Uno-para-el-Otro de 1a responsabilidad. En Kusch vislumbramos una responsabilidad amorosa sobre el
otro; pues bien, también aqui la responsabilidad se inserta desde un costado afectivo ya que el punto de partida de la
experiencia de un heme-aqui ante, por y para el Otro se identifica con una sensibilidad, pasividad y vulnerabilidad que se
suscita con la presencia del Otro. A su vez, interpretamos que, tanto esa amorosidad kuschiana como aquella

vuinerabilidad y sensibilided anie el Otro-de Levinas garantizar ta ubsofita upertura ul-oiro, sdlo en tanto esa uperturaal
otro que me confirma como responsable es anterior a toda asuncion voluntaria de la propia responsabilidad. Pues no se
trata-de una responsabilidad y-apertura deliberada,conciente v moderna, sino-de un-sentir muy-anterior-¢n donde el ofro, -
por diversos procesos se vuelve entrafia.

También para Carlos Cullen (Fenomenologia de la crisis moral, Bs.As., Castafieda, 1978) el “nosotros que meramente
estd-no-mds... es ético en cuanto implica un encuentro... entre unos y otros” (pag. 13). Pues, a su vez, este nosotros, en el
momento del arraigo, experimenta un “sentimiento de solidaridad vital” (pag. 15), un eros ético-politico en donde se
manifiesta la primera forma de saber: la confianza. En sintesis, para Cullen, “¢l pueblo (para nosotros sujeto del estar) se
muestra, en su inmediatez, como comunidad viviente” (pag. 31). Es decir, se trata de un sujeto que se siente y se reconoce
como un Ausoiros yue vive encomunidad, donde ef viro, fejos de constituir un problema o ser el causanie del
desgarramiento, se constltuye como parte del si mismo. Se trata, en definitiva, de lo que mas adelante llamaremos desde la

-pegacion-de la-negacion; la bella eticidad del estar. ..
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Ahora bien, se desprende de aqui un problema sumamente importante y, a la vez, polémico.
Mas adelante veremos como este sujeto del estar s6lo se reconoce en un deseo minimo. Sin embargo,
aparece en relacion a la mediacion de la comunidad un tinico deseo utépico: el deseo de universalizar
la comunidad para evitar la abstracta universalidad y el solzpszsmo del puro pa’mi; pues “el pueblo
(sujeto del estar) siempre habla... de tal modo que aunque diga pa’mi, est4 diciendo pa'todos™'’®. Es
decir, como telon de fondo, en esta subjetividad tan particular aparece. un deseo permanente.y méximo:
que fodo otro sea siempre una extension del pa’mi, para que la universalidad sea vivenciada como
-propia
Asi, nuestro sujeto en cuestion ha resuelto a su manera la tension y en ello ha encontrado a/
“utro: Veremos tuego ¢omo se intenta salvar etconflicto entre lo universal y lo particulur en otras
instancias y qué lugar ocupara ese ofro del cual aqui la comunidad se hizo responsable.

El sujeto y el deseo minimo

Estamos en presencia de un sujeto envuelto, en Gltima instancia por el azar. Puede darse maiz o
maleza, puede darse la vida o el exterminio. En este contexto, se encuentra circunscripto también el
deseo pues el objeto deseado puede hacerse realidad o no. Nunca contamos con la seguridad plena de
satisfaccion, entre otras cosas, porque existencialmente esta subjetividad lleva a cuestas la frustracion
de impulso.

Abora bien, este deseo, sea satisfecho o no, posee una caracteristica fundamental: es un deseo
minimo. Es decir, se desea salvar la vida'"" en primer lugar y, luego el mero estar para el fruto. No se
trata de anhelos grandilocuentes ni utdpicos, s6lo se pretende conservar la vida y que ella pueda dar
frutos. Asi, nuevamente, se vinculan caracteristicas del sujeto con la dialéctica; el fruto se identificaba
con la orcoraca y por ende con la dualidad sitiada también, en Gltima instancia, por el azar. La vida
_puede darse pero también el exterminio. Con el fruto sucede lo mismo pues no escapa a la logica
general. El deseo es minimo pero esenczal por ello nuestro sujeto esta “dlspuesto a sacrificarlo todo
con tal de tener... pan... amor... vy paz”' %, El “humilde ciclo del pan”'” resume asi todo el anhelo de
aquel que se encuentra “sumergido en el mero estar”180 Es la traduccion mas sencilla y general del
.- fruto, es un.deseo humilde que.se.encuentra en consonancia con.un hombre existencialmente. humilde.
Es lo opuesto a la ufopia en tanto posee un /ugar y no pretende eliminar la adversidad o el mal. Sélo
se-intenta estar y dar frutos en la realidad, comer, amar y-vivir en paz'® . E} futuro no implica
necesariamente el progreso'®* pues nuestro sujeto es fundamentalmente escéptico 'y s6lo pretende
seguir estundo. No hay un camino hacia lu wiopia porque en ninglim momento se la desew. No se
concibe algo mejor que su deseo minimo. Pensar lo contrario ya es inmiscuirnos en la modernidad.

7 D.L.M.V.P. pag. 84
177 L a-explicitacion de este deseo podemos hatlario ennumervsas citas de diversos textos: Por gjermnplo, en fa pag. 6 de
L.N.P.P. se afirma que el sujeto del estar (aqui identificado con el pensamiento popular) “esconde una finalidad recéndita...
-1a.de subsistir”.
178 AP. pag. 186
1™ AP. pag. 186
180 AP pag. 186
8! Aqui hemos hecho un anilisis mas bien conceptual pero este problema del deseo minimo se ennquece cuando, por
ejemplo nos inmiscuimos en problemas economicos concretos. Pues el deseo minimo continiia alin en referencia a Ios
objetos. El sujeto del estar comprende la economia en términos de semillas, crecimiento, frutos, comunidad y alimento
~ {ver; porejemplo, el -capitulo Sulvacion y economia-de EP.1P.A)), y; por-ende, 1a posibitidad de desear infinitos objetos te
resulta incompatible. Solo desea el pan, el alimento, la tierra; en sintesis, lo minimo.
A su vez, es conveniente destacar.que, 2 la hora de ahondar en estas cuestiones econdmicas, resulta inevitable abordar el. .
capitulo Economia sentinal de E.P.1.P.A.. Pues alli, no sélo se plasman los conceptos centrales de la economia del estar
sino que, a su vez, se los compara con la economia del ser, se analizan algunas conclusiones v se elucubran también
algunas propuestas que ayuden a elaborar una economia alternativa a 1a transitada hasta el momento.
LNP.P. pag.32.;
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CAPITULO 5
‘Et sujeto del ser

El' sujeto del ser como el momento de la negacion

En cierto modo podriamos resumir todo este capitulo con la breve afirmacion que titula este
apartado. Es decir, si planteamos una dialéctica en donde la dimension del estar constituye el momento
de la afirmacion, la esfera del ser jugara el papel antagénico. Ahora bien, lo interesante de esta
propuesta dialéctica no es s6lo su enunciacion sino también su descripcion exhaustiva. Pues negar no
es un mecanismo sencillo ni lineal sino mas bien un proceso comphcado digno de ser descripto.

" Asi, en principio, el sujeto del ser no s6lo se reconocera superior' a su momento anterior sino
.que, a.su.vez intentard, COIMO Veremos, erradicar a su.contrario para.perfilarse.como.un Unico.
momento de afirmacion®. Es decir, se tratara de un momento duro en donde esta subjetividad no
-dudard, incluso, en-utilizar “la-vielencia para imponer sus criterios™ pues-se trata, en-principio; de “un
yo que actia y que, para actuar, reprime”™*. La negacidn intentara ser absoluta’ y, por lo tanto, en
‘muchos momentos; terribte’.

‘El sujeto y el mundo

Nos encontramos en el momento de la negacién. Por ello, si entonces nos halldbamos frente a
un hombre que era constituido, en parte, por el mundo, ahora nos encontraremos con un sujeto que
pretende crearlo. Asi, “el miedo al mundo fue sustituido por la creacion de otro mundo... ; en el
ambito (del estar) el mundo se daba de hecho..., (esta nueva subjetividad) crea un mundo propio con
casas, técnica, policia y objetos que se oponen a aquel. El hombre pasa de dependiente a soberano,

! Ver, por ejemplo, todo €l desarrollo que se lleva a cabo en G.D.H.A. (pag. 25-26).
Por otra-parte, esta supuesta superioridad deterntinaré-crertas-conductas y creencias propias de esta-esfera-como; por
ejemplo, la necesidad de ejercer un paternalismo responsable, en el mejor de los casos, para con aquello que se muestra
-como.di fereme y,-por lo tanto, inferior. Se trata de.una idea muy difundida en pensadores del mundo likeral, tanto enlo
econdmico como en lo politico. Asi, por ejemplo, M. Friedman afirma: “la libertad es un objeto definible tan sélo para
individuos responsables... La necesidad de trazar una linea entre individuos responsables y otros es inescapable... El
paternalismo es inevitable para aquellos a quienes nosotros designamos como no responsables” (citado por A. Borén en
Entre Hobbes y Friedman: liberalismo economico y despotismo burgués en América Latina, en Cuadernos politicos N°23,
México, enero-marzo de 1980). Es decir, se postula una superioridad de un nosotros responsable y libre y desde alli se
observa a esos otros no responsables que necesitan ser guiados por el buen camino. Ahora bien, la propuesta de un
~puterrdismo responyable noes patimonio exclusivo de-autores propios det-fiberalismo econdmico; pensadores como
Habermas (autor que podria ser comprendido como un liberal politico) también han suscripto a esta idea, por ejemplo, en
-referencia al problema de los Balcanes (ver el art. Qjeld gque EE. LU tenga éxito endrak; en N .Revista de Cultura, Bs. As.,
N°7, 15 de noviembre de 2003, p. 13 ).
2EnLN.P.P. (pag. 66, 69, 72-73) se describe como este sujeto del ser se visualiza a si mismo como pura afirmacion v, por
lo tanto, se muestra y se manifiesta siempre afirmando. A su vez, en DL M.V.P. (pag. 135) se muestra como esta
subjetividad se reconoce en la metafora del nacimiento, es decir de la afirmacion. Por otra parte, en L.S D.L B. (pag. 71-73)
se muestra como la ficcion (identificada aqui con la esfera del ser), no sélo pretende ser la pura afirmacicn, sino también la
absoluta realidad (término paraddjicamente utilizado por Kusch para referirse a la dimension del estar).
* G:D:HA pag-65
*G.D.H.A. pag. 48
Carlos Cullen; enla-pag. 22 de su-Fenomenologia de la crisis moral {Bs. As.; Castafieda, 1978), afirma que “el pueblo se
hace nacion, y la nacién aparece como autoconciencia del pueblo...(;) pero, también, (que) la nacidn significa la decision de
ser de los pueblos, que en realidad es exponer su mero estar no mas, es la historia: es estar siendo”. Es decir, para este '
pensador, la irrupcion del momento del ser puede no constituir una negacion absoluta del estar (como st ocurre en nuestro
trabajo) sino que es capaz de mostrarse como la posibilidad de la autoconciencia del pueblo, estructurada en la formula del
estar- siendo. Cabe sefialar que, para Cullen, esta irrupcion positiva no siempre es tal pues el pueblo puede transformarse
en conciencia desgraciada st s6lo se transcurren los momentos del caudillismo estoico o del legalismo escéptico, sin lograr
14 soberaria ¢ indeperndenvia de fanucicnrvehivolizada enia dialdgiva del conducior ylamasa:
® Si, por ejemplo, tomaramos en cuenta las tipologias de las relaciones con el ofro que describe Tzvetan Todorov en La
congquista de dmérica - La cuestion-del otro {cap 4: Conocer, México, Sigle XX, 2000), podemos observar la dureza con
que el sufeto del ser se relacionara con el otro. Pues, para éste, el subjetividad del estar sera comprendida como
absolutamente mala e inferior (plano axiologico), digna de ser conquistada con el objetivo de ser anulada (plano
praxeoldgico) y desconocida totalmente hasta el.punto de negar su identidad (plano epistémico).



aunque dentro de un diferente orden de cosas™”. Estamos en presencia de un sujeto que riega al
_mundo® para crear uno altemativo. No admite ser constituido porlo etr@ Y, -por-ende, intenta.
dominarlo'y transformarlo hasta poder negario a partir de su creacién’. En este sentido, su accién es
negativa; pues surge-del interés por rechazar la otredad-y mostrarse; a-su-vez; como lo-tinico posible.
No hay lugar para la alteridad del otro sujeto y su mundo: sélo queda su accidon envuelta en la continua
contradiccion entre su matiz creador y su funcion negadora.

"Del vacio al patio de los objetos
La afirmacién estaba dada y, como dijimos, el mundo se daba de hecho. Era necesario entonces
negarlo, para luego, partir del vacio sobre ¢l cual se edificaria el anhelado mundo nuevo. Ahora bien,
se necesitaba un instrumento idéneo para semejante tarea. El desafio era grande y no cualquier
mecanismo seria capaz de llevar a cabo con eficiencia semejante empresa. Asi fue como “la ciencia (se
convirtio) en el apoyo de la realidad del ser”'?; “por eso los temas mas 1mportantes de esa ciencia
(desarrollada por €l sujeto del ser) habrian de ser... la caida en el vacio o la invasi6n del espacio por los
objetos.... El espacio vacio tenia una finalidad y era la de crear un campo libre para los objetos,
gobemados por la inteligencia”"! y reubicados en el nuevo mundo creado: la ciudad o mundo de los
ohjetos -Sin espacxo vacio.no hay lugar para la ciudad como otro mundo de sentido. Es necesario un
unlverso vacio”!® pues éste constltuye la condicion de posibilidad para que la accion creadora se
‘sestenga’*. Asi, la-postulacién del vacio constituye el verdadero momento negador, aquel que implica
el desconocimiento absoluto de /o otro. Donde habia algo no hay nada, donde se afirmaba el mundo y
el-hombre-en‘su-contradiccion soto hay vacio®. La uccion creudoraesposterior ys6loes posrble
partir del no reconocimiento, de la ceguera voluntaria que implica la otredad. Por ello, quizas pueda
comprenderse la afirmacion del vacio como 1a primera accién desgarradora de nuestro sujeto en
cuestion, aquella que no sélo niega, sino que a su vez, desconoce a su opuesto y lo hace pensarse
z?nico.
si, “la ciudad (el nuevo mundo) se fue convirtiendo en un patio de los objetos... (pues) el patio
supone el Iugar vacio donde... convivimos... (y donde) ponemos... cosas que hemos creado para estar
comodos™®. La posibilidad de la creacion se inscribe entonces como la mediacién entre dos elementos
aparentemente antagonicos: el vacio y los objetos que pretenden llenarlo. Partimos de una accién
negadora que imprimia el sello sobre el cual era posible edificar el nuevo mundo, un mundo de puro

’ AP pag. 117
& Sonmuchos tos pasajes de su-obra en-donde se explicita esta-actitad: Quizés unv-de tos- mas contundentes- pueda-
observarse en LP.Y.D. (pag. 12): “nuestra actitud ciudadana (refiriéndose a la actitud propia del sujeto del ser)... arremete
contra el mundo”.
® En D.L.M.V.P. (pag. 135) se muestra como la realizacion del sujeto del ser parece relacionarse con la transformacion del
mundo.
“Y1PYD. pag. 81
1A P. pag. 128
*2“Iambién en DL.M.V.P. (pag. 87) se muestra ¢6mo un mundo de cosas reemplaza al mundo original.
BIpyYD. pag. 103

1 Esta creacion a partir-del vacio pmpxa del-sujeto del ser-se exphmtd por gjemplo en' EAF. A (pag. 90). A-suvez, allise
muestra e} abismo que separa a esta concepcion de la de creacion de la generacion (semilla-crecimiento-fruto-muerte)
fm)pxa del sujeto del estar,

Es importante aqui destacar la enorme asimetria planteada pues, como se afirma en LP.Y.D., “el espacio que vivia el
quichua (sujeto del estar) no estaba vacio, sino que estaba contaminado por la divinidad. Cuando un quichua salia de su
casa no entraba en la calle como si ésta estuviera vacia, sino que ingresaba a un lugar que era aiin més sagrado que su
hogar...; por todos lados espiaba la divinidad” (pag. 25). Y “hace lo mismo un buen hombre de barrio (sujeto del estar), que
lieva su silla a la vereda y convierte a la calle en una prolongacion de su casa” (pag. 28). En sintesis, el espacio, en el
particular universo del sujeto del estar, de ningun modo puede ser comprendido como vacio. Se trata de un espacio pleno,

“divinv, que se interretaciona muy profundamente con ta interioridad hasta el punto de confundirse con etta (para un'mejor
desarrollo de estos temas ver los apartados La transformacion del mundo y El sujeto y la fe, pertenecientes al capitulo E/
-sujeto-del estar).
1 AP. (pag. 130). También se hace referencia al patio de los objetos en D.L.M.V.P. (pag. 88), en E.AF.A. (pag. 51), etc..
Es decir, no es un concepto especifico de A.P. sino una categoria que se encuentra desarrollada en muchos pasajes de su
obra. -



objetos"”. El patio es el dmbito o la mediacion donde este proceso puede darse. Sin éste solo
-estariamos perdidos en-el desierfo de la pura nada, po habria-creacion y todo seria pura negatividad
absoluta. Concebir el nuevo mundo como el patzo de los objetos es hacer del vacio un campo _
‘receptivo,en cierta manera; interpretar la-negacidn como-apertura minima; pues no se trata ya-de esfar
abierto a lo otro, sino simplemente a los objetos. De esta manera, la creacion posee con anterioridad
un terreno propicio, un lugar seguro donde levantar los cimientos; o quizas sea este patio'la primera
creacion del momento de la negacion.

- Los objetos y sus modos de ser

En este contexto, la creacion propzamente dicha se identifica con el mundo de los objetos “‘y

esto es asi porque occidente es el creador del objeto™'®. Sobre el patio de los objetos s instalan los
_objetos y €stos, son creados por.el sujeta del ser.como si-antes.no hubiera habido nada. Pues.el sujeta
del ser, antes que nada, es un “homo faber... (,un) creador de cosas”"’.

- Ahora-bien, los objetos no-dejan de ser, a-la-vez, meros wtensillos-propies de la-prehistoria;
pues ambos “son formas de relacion entre el hombre y el mundo... responden... a una limitacion de lo
“humano frente a-ta naturaieza. .. (y son)laposibilidad... de la-subsistencia-(ya que) el-hombre supera...
(asi) su condicién de mero animal porque delega en el la misién de modificar... al medio™?. Pero este
sujeto comienza su accion constztutzva negando toda conexion con /o otro que tambie€n es pasado. Por
ello no puede verlo como utensillo®'. Si lo hiciera, estaria aceptando la existencia de eso otro que
obliga a sobrevivir. Tiene que negar al mundo real para construir el suyo. Necesitaba ° reemplazar el
mundo... (y) los objetos crean un mundo paralelo al... real... reemplazan a la naturaleza™

Por otro lado, los objetos no son un mera materialidad pues “éstos no eran sélo reales sino
también ideales: las formas econdmicas nuevas ( como) el librecambismo o ideas pohtlcas como la
democritica o contractual”?. A su vez, este sujeto, “toma a lo abstracto como concreto™*, es decir,
convierte todo pensamiento (alin el emacional) en un conjunto.de objetos intelectuales o.zdeas
_objetivadas.

- Ast;-la-creacidn no-consiste en un niimero-infinito de elementos sueltos distribuidos y-
reagrupados segin el azar. Por el contrario, se trata de un nuevo mundo absolutamente cuantitativo® y
perfectamente racional. Por ello; para el sujeio del ser; éste es “el'mejor detos mundos™ en donde tos
objetos son ordenados y dtferenczados Por ello, nos encontramos, entre otras categorizaciones, con
objetos simples y objetos complejos™ .

7 GD.HA. pag. 19

13 AP-pag-190

Y1 P.Y.D. (pag. 130). Es muy interesante y, a la vez, sorprendente como autores provenientes del liberalismo econémico
suscriben terminantemente 2 esta definicion del hombre..G. Sorman, por ejemplo, en La solucion liberal (Bs.As., Atlantida,
1998) afirma sin tapujos: “no es la demanda de los consumidores la que creo... el automovil... sino el genio productivo... de
los empresarios... (o sujeto del ser que luego se identificara con el mercader); los empresarios sélo se distinguen por su
voluntad de crear”. '

- 20 AP. pag. 132

2 Verlo como utensillo implicaria reconocer la amanualidad de la cosa pero también su no-amanualidad, con lo cual el
objeto tendria que aceptar su condicion de inutilidad y sacralidad. E| objeto representa todo lo opuesto a estas
caracteristicas Gitimas y, a fa vez, hiperdesarrolia fa amunnulidad det objeiv: Por ello, aceptarias atentarfy contrasu deseo
subjetivo de absolutidad (interpretado de L.N.P.P. pag. 46-52).

22 A P. (pag.133).. En muchos otros pasajes de diversos libros se hace alusion a esta creacién a partir de-una previa
negacion. En L.S D.L.B. (pag. 47-48), por ejemplo, se afirma que este sujeto del ser “obra por exclusion, creando el
mundillo de la ciudad” o mundo de objetos.

2 AP. (pag. 128). También en E. A F.A. (pag. 115) se hace referencia a esta distincién entre objetos reales y objetos
ideales. Por otro lado, los objetos ideales no solo se identifican con grandes ideas y practicas sino también con pequefias
cosas de la vida cotidiana como, por ejemplo, algun titulo o algim cargo (LP.Y.G. pag. 32).

24 L.N.P.P. pag. 31

* EnE.AF.A (pag’ 31-32) se muestra claramerite como el universo cualitativo propio del estar es desplazado para dar
lugar a un nuevo mundo cuantitativo.

6 LP.Y.D.pag.-122.

%7 Un ejemplo interesante de estos ltimos lo constituye “la sociedad civil... (ya que) es... un conglomerado de individuos
convertidos en obietos... que dehen acatar.laley” (AP pag. 127).



En conclusion, los objetos desdefian viejas funciones que le otorgaba la humanidad por la
intencion de presentarse como /a creacion casi de la nada. Sin embargo, a partir de alli se resignifican
y se expanden a otras formas. El mundo y sus sentidos pasan a ser un objeto frente al cual el sujeto se
encuentra “condenado a ver cosas y no dioses™”®, Se trata de una nueva “realidad-cosa™” donde todo
es objetivado: 1a palabra®, 1a economza * la politica, el amor. Los hechos del presente y de la historia
son considerados como ObjP!OS y hasta “one deja de ser un simbolo para convertirse en... un
objeto™>. El sujeto ha hecho al objeto pero éste no parece dejar margen ni para su propio creador. Alli
comenzaré el problema de la objetividad de la subjetividad o cdmo el sujeto se vuelw objdo Pero esto
lo analizaremos luego en sus diversos aspectos.

El sujeto y el tiempo

Se ha planteado el vacio, el patio de los objetos y el nuevo mundo de objetos. En este marco, no
sdlo el espacio, como concepto, serd objeto de reflexion y transformacion; también el tiempo sera una
categoria crucial que nos hard comprender, en toda su dimension, este nuevo mundo propuesto por la
subjetividad del ser.

En primer lugar, es preciso afirmar que “se trata de un tiempo-cosa™*. Es decir, en
correspondencia con el nuevo mundo propuesto, el tiempo también podra ser comprendido como un
objeto. Ahora bien, no serd un objeto mas sino.que, a su vez, serd responsable de la constitucion de la
subjetividad.

Una primera caracteristica de este tiempo es su definicion cuantu‘atzva Se trata de un tiempo
atomizado y computable, un tiempo de tarjeta de fébrica, de reloj®. A su vez, este tiempo-objeto es,
como todo objeto de este nuevo mundo, una pura exterioridad en tanto se presenta. como la negacion
del tiempo interno, intimo, subjetivo y de crecimiento vivenciado en la esfera del estar*®

-Por tiltimo; conviene adelantar-algunas cuestiones que nos-abrirs las puertas del s:guiente
apartado Este tiempo particular pretende mostrarse como un objeto que viene del mf nito y va hacia el
infiniio®’. Es decir, un fiempo que intenta consolidar la posibilidad de una eternidad®® necesitada por
un sujeto del ser que desea perpetuamente el absoluto absolutamente y que, por lo tanto, requiere

“efectivizar ese deseo en un progreso capaz de mostrarse infinito. Asi, como vemos, también en esta
caracteristica se pretende negar un tiempo finito, ligado al fruto, a la vida, la muerte y la

28 I P.Y.D. (pag. 47). También alli se explicita que esto sucede “al revés del indio”.

¥ g AF.Apag-38°
* EnIP.Y.D. se muestra claramente como, para este sujeto del ser, las palabras son cosas que se colocan afuera (pag. 51),
: vob}etos -que son-utilizados como - dustrumentos, como “elementos. de comunicacion” (pag. 86). Es.decir, la palabra pierde la.
conexion con lo sagrado que se evidenciaba en la esfera del estar (pag. 86).
En este sentido, Kusch compartira con Ricoeur (ver por ejemplo Freud, una interpretacion de la cultura, México, Siglo
XX1, 1996) la critica al lugar del lenguaje, 1a palabra y los simbolos en 1a modernidad. Es decir, cree, al igual que el
filésofo francés, que este sujeto del ser ha olvidado y negado el valor de lo simbdlico, propio de la esfera del estar, y ha
vaciado de sentido al lenguaje para volverlo mas preciso y mas técnico, para transformarlo en un mero objefo.
3! Ver, por ejemplo, el capitulo Los arquetzpos de la economia popular de E.AF.A.. Alli, no s6lo se describe la
objetivacion de los bienes economicos y ¢ ciemiificismo que acompafia a todo este proceso sino que, a su vez, se propone la
recuperacion de otra economia relacionada con el suelo, el hdbitat, la comunidad, etc.; es decir la revalorizacion de una
economia de ampavo propia del estar (asi se describe a las economias o sistemas propios de la comunidad de los que
simplemente estan en, por ejemplo, la pag. 96 de E AF.A).
2 GD.H.A. apartado El miedo y la historia.
P EAFA. pag 37
- **DLM.VP. pag. 65-66

3 L.N.P.P. pag. 95, 96, 98
36 Esta diferencia sustantiva entre un tiempo exterior y un tiempo interior (tiempo del ser o tiempo de ida 'y tiempo del estar
o tiempo para estar de vuelta o tiempo pa’mi respectivamente) es descripta con mucha elegancia estética en D.L M.V.P.
(?ag 65-67).

LN.P.P. pag 9596
DL M.VP. pag. 65



transfiguracion, propios de la esfera del estar’®. El tiempo-objeto se muestra eterno € infinito, es decir
un absoluto, que es constituido y, a la vez, constituye a la subjetividad®.

El sujeto y la eternidad

Hemos visto qué sucede con el tiempo en la esfera del ser. Es necesario abordar entonces una
problematica central de esta subjetividad: la efernidad. Para nuestro autor la “eternidad es una forma
de ser”! que pretende hacer que el sujeto se sienta “emergido de esa alternativa... entre vida y
muerte”**. Es decir, puede interpretarse esta eternidad como la negacion de la dualidad propia del
estar encarnada en la vida y la muerte. Se trata de proponer un tiempo sin fin, en donde nada perezca y’
en donde la finitud no tenga cabida. Es volcar el deseo del absoluto sobre el tiempo, a fin de que este
garantice la posibilidad de ser alguien. La seguridad de una muerte anularia esa posibilidad y, por
ello, ésta es identificada por este sujeto como “un episodio ingrato... y hasta vergonzoso™ pues, a su
vez, éste se encuentra “abhsolutamente seguro... de que (su) voluntad puede corregir al mundo en todos
sus aspectos, aun en el de la muerte”.

Ahora bien, no solo, esta efernidad implica la negacion de la muerte sino también la de su
antagonista. Por ello, este sujeto cuenta “con un sin fin de recursos para prevenirse... no solo ante la
muerte, sino incluso ante la vida™**. Es decir, es importante destacar que lo que se intenta negar no es
el simple miedo al exterminio sino algo mucho més profundo: la dualidad manifestada como vida y
muerte. El miedo a la muerte sera un problema importante y especifico que mas adelante abordaremos.

El sujeto y el deseo de ser alguien: el individuo

En el capitulo anterior habiamos afirmado la runacay o la humanidad comprendida
simplemente como hombre aqui. Por ello, este sujeto negador, intentara identificarse con una
“humanidad formada por individuos... (Iejos de 1a) otra que se da en el plano biolégico de la especie v
que no tiene individuos sino comunidades”®. Se trata entonces de un sujeto que se reconoce capaz de
sobrepasar la pura indeterminacién de la masa®. Es un puro individuo que afirma su identidad a partir
de si mismo. Es pura autonomia pues pretende no depender en nada de /o.ofro. Se trata de un sujeto.
que se encuentra atravesado, entonces, por una soledad voluntaria, una soledad que se postula como
ferviente negacion del domicilio en comunidad"”.

De esta manera, estamos en presencia de un sujeto que dirige toda su aceion a la definicion
precisa de una particularidad. Ya no se trata de un sujeto meramente universal perdido en la masa
sino de un alguien que pretende ser algo especifico. Ser alguien implica eso, evadir el impersonal para
tener un nombre unico, para aduefiarse de ciertas caracteristicas propias que conlleven una identidad.

¥DLMVP. (pag. 67). A su vez, es sumamente interesante como, para el sujeto del estar, hasta la eternidad se gasta
pues, como se afirma en LP.Y.D. (pag. 22-23), “en ¢l &mbito quichua... la eternidad... se gasta y puede cesar en algim
momento... ; nada es etemo”. Para el sujefo del estar, 1a eternidad es concebida entonces como un crecimiento que se gasta
{A.P. pag. 174) y no como la negacion de la finitud del tiempo, propia del sujeto del ser.
40 . . , .

Relacionado con el problema del tiempo aparece en la obra de Kusch otro problema filoséfico sumamente importante

" que, por razones de espacio y tema del trabajo, aqui no desarrollaremos pero que resulta indispensable nombrar: el

problema de la historia. A grandes rasgos, podemos mencionar que para nuestro autor, /a historia se encuentra relacionada
intimamente con este tiempo-objeto propio del sujeto del ser. Es decir, la historia, sin més, seria un concepto propio del ser
mientras que la dimension del estar se identificaria con la no historia o la gran historia. Para analizar este tema con mas
detenimiento citaremos algunos pasajes que pueden ayudar a una comprension mas acabada: A.P. Infroduccion a Ameérica,
Hisioria, pag. 117-118, 134, 143, 146-157, 159-164, 178-179, D.LM.V.P. Lu coniuminacion de i hisioria, LN.P.P. El
tiempo del sacrificio; L.S D.L.B. pag. 43; etc.

‘' DLMVP. pag. 106

2D LM.VP. pag. 111

“1P.Y.D. pag. 22-23

“DLMVP. pag. 111

“ AP. pag. 137

% En D.LM.V.P. (pag. 85) se muestra como este individuo “supone... que la masa tendré alguna deficiencia de la cual (él)
carece”. Por ello, no sélo con respecto a la indeterminacion propia de ella, sino que “en muchos aspectos... (,se) considera...
mejor dotado™.

“TE.P.LP.A. (pag. 244-247). Esta relacion entre individuo y soledad es realmente interesante a la hora de profundizar en los
aspoctos psicolégicos de osta subjctividad.



El sujeto, la razén, la légica, 1a afirmacion y la fe: los elementos del saber como conocimiento

Si en el sujeto del estar €l pensamiento era comprendido en funcioén de /o emocional, aqui se
identifica con, lo racional™®, lo abstracto®, lo cientifico®, 1o argumentativo® y el entendimiento®; en
sintesis, con la Juz’’. Es decir, como aquel pensamiento que es, ante todo, negacion de la
emocionalidad®™.

Ahora bien, jacerca de qué se razona o se conoce? La respuesta es simple: acerca de oly’em5 ’,
De alli que este conocimiento que, en todo momento desea ser cientifico, necesite la delimitacién de la
cosu para poder comprenderia y manipularia a través de la técnica. Sin objeto entonces no hay
conocimiento; por ello el sujeto del ser primero debe crearlos para luego pensarlos. Asi, esta razén
viene después del objero, mientras que en el sujeto del estar el mundo y 1a emocion conformaban un
mismo momento logico y temporal, un presente vivencial absolutamente intenso e inmediato.

Asi, el sujeto desea ser alguien y para ello necesita “el afan de logica™ pues ésta sera, junto
con la técnica, 1a forma que le garantice el correcto manipuleo de sus objetos. Los objetos, en
principio, no deberian ser independientes; por ello, a su vez, este saber se presenta a si mismo como un
saber de dominio® sobre los objetos.

De esta manera, una vez asumida la /dgica “el problema mas importante en el pensar culto (el
pensar del sujeto del ser) es no contradecirse™® en su pronunciamiento acerca de las cosas. Por ello
los juicios de verdad, falsedad y su correcta comprobacion son tan relevantes, por ello la lgica de la
afirmacion resulta indispensable®; el crimen, lo otro, aquello que hay que negar, es la contradiccion.
Y el sujeto del estar es contradiccion™. Aceptarlo no sélo seria admitirla sino crearla, puesto que ese
otro simboliza lo opuesta del syjeto del ser. Este sujeto del ser negard a ese otro hasta el absoluto,
pues, entre otras cosas es victima de su propia trampa Iégica®'.

A su vez, esta Idgica propia del sujeto del ser debe ser una Idgica causal’’. Se trata de
constituir un sujeto que lleve a cabo un “pensar de causa y efecto”®, un pensar que niegue

— . .
8 Ver, por ejemplo, E.AF.A. (pag. 88), EP.IP.A. (pag. 244-246, 328), etc.. ,

PEnLNPP. (pag. 29) se muestra como este pensumierito se identifica con “lo abstracto”, coni un pensumiento que “ha
cancelado el aspecto concreto y fisico de la cosa”, que caido en “el tipico desarraigo del pensar culto (pensar del sujeto del
ser)... porgue es un pensar sin realidad”. También en EP.IP.A (pag. 248-253) se hace referencia a la importancia, para
esta subjetividad, de contar con un pensamiento que niegue o supere (pues cree que su actitud es superadora) el
concretismo y €l asi del mundo propio del sujeto del estar.

50 Ver, por ejemplo, EP.IP.A. (pag. 328).

3! Ver, por ejemplo, L.N.P.P. (pag. 30).

32 Yer, por ejemplo, E.AF.A. (pag. 63, 90).

3 LP.Y.D. (pag. 102). Alli, el sujeto del ser no sélo se identifica con la /uz, sino que, a su vez, reconoce al otro, el sujeto
del estar, como 1a penumbra.

*EnE.P.ILP.A. (pag. 49-53) Kusch describe muy bien de qué manera este sujeto a través de su filosofia se preocupa por
denostar a la emocionalidad.

S LN.P.P. (pag. 19, 21, 25-28). A su vez, en G.D.H.A. (pag. 12) Kusch retoma a Heidegger para afirmar que tanto la
ciencia como la técnica implican un saber que se refugia en lo visible, en el ente, es decir, en lo que aqui llamamos los
objetos. '

S L.N.P.P. pag 32 _ .
*EnE.P.LP.A (pag 95,101, etc.) se explicita claramente como este saber propio del sujeto del ser puede ser interpretado
como un saber de dominio.

L NPP. pag 31

* LN.P.P. (pag. 82-83). También en E.A F.A. (pag. 39-40) se relaciona al sujefo del ser con una logica de la afirmacion.
Mas, 2 su vez, alli mismo, se muestra como esta ldgica particular seré enfrentada luego por una ldgica de la negacion (ver
el capitulo La negacion de la negacion). A su vez, en la pag. 115, se vuelve a hacer referencia al pensamiento del sujeto del
ser como una Idgica de la afirmacion y la coherencia.

%0 A su vez, resulta muy interesante como, en L.N.P.P. (pag. 9-12) “el juicio cientifico (propio del conocimiento en la esfera
del ser) nos dice una cosa, (mientras que) la opinién (propia del sujeto del estar) nos dice muchas” (pag. 11); es decir, de
qué manera la légica de la afirmacion no permite la contradiccion mientras que el pensamiento del sujeto del estar,
contempla en su constitucion, 1a posibilidad de la contradiccion. Asi, el sujeto del ser sdlo podra afirmar una sola cosa 'y,
luego, determinara si es verdadera o falsa, el sujeio del estar, en cambio, podra afirmar la coniradiccion de muchas cosas.
6! 1. N.P.P. uso metaforico del titulo “La trampa logica para vivir”.

2 EnE.AFA (pag. 92) se muestra claramente como mientras en la esfera del estar reina un pensar seminal, en la esfera
del ser gobierna un pensar causal. A su vez, todo el texto E.P.LP.A. puede ser leido como el desarrollo de una “oposicion



rotundamente a la metdfora seminal y vegetal propia del sujeto del estar, un pensar obsesionado por la
causalidad®. Pues el progreso no puede simplemente ser comprendido como crecimiento. Si asi fuera
el hombre no tendria el papel absolutamente preponderante que pretende esta subjetividad de los
objetos. Por otro lado, se trataria de un progreso finito, un progreso que, a los ojos del sujeto del ser,
no cumple con la pretension absoluta de la infinitud, un progreso de pobres, un progreso indeseado.

Hemos afirmado que este sujeto identifica al pensamiento con la abstraccion. Pues bien, si a
ello le sumamos su rechazo a la metdfora seminal y vegetal, podemos concluir que, a su vez, esta
subjetividad intentard negar rotundamente la metdfora del suelo con su clara referencia a lo concreto.
Asi, esta subjetividad intentara desarrollar un pensamiento abstracto y, al mismo tiempo, universal. El
deseo de lo absoluto 1o acompafia y, per lo tanto, si su pensamiento no remite a ningtn /ugar, la
universalidad del pensamiento serd una universalidad sin suelos. Sera la pura abstraccion, una
universalidad que no pretende anclarse a nada, una universalidad desarraigada.

Ahora bien, este sujeto necesita a la razén®, a la afirmacion y a la Iégica, simplemente para
saber pues “primero, el hombre debe saber... y, finalmente... creer en lo gue hace y sabe™®. La fe de la
subjetividad del estar es negada pero sin embargo permanece. Se transfigura porque, en vez de ser
punto de partida, pasa a ocupar el final del proceso; su contenido es absolutamente opuesto al de su
antagonista. Se tiene fe acerca del nuevo mundo creado® por mas que éste conlleve a su negacién, en
tanto se abre el camino al cdiculo y 1a prevision™. Bl azar desaparece de un mundo asi, mas, a pesar de
ello, la fe constituye uno de los elementos que, junto con el miedo, atraviesan explicitamente las
barreras de la contradiccion.

En conclusion, se trata de un pensar del objeto, de “un saber acumulativo y cuantitativo... (que
conlleva el deseo de) redondear nuestra plenitud de dominio™, ya que conocer al objeto es otra faceta
del deseo de lo absoluto. De esta manera, arribamos a una forma particular de saber. Un saber
atravesado por la razon cientifica y tecnoldgica, es decir, un saber que se ocupa del cémo en vez de
indagar por un algo. como ocurria en el pensamiento del sujeto del estar. Un pensar que se
autodenomina culfo con el fin de segregar y negar a su antagonista. Un saber que, en tanto
conocimiento, como se podra evidenciar luego, aparece antes que el campo ético, negando de esta
manera, la prioridad ontoldgica y ética con respecto al conocimiento que se evidenciaba en el suyjeto
del estar. Un saber del objeto desarrollado en el patio de los objetos™, de lo seguro, de lo
enciclopédico, que supone siempre al sujeto frente al objeto y niega ser comprendido como el saber de

entre el estilo de pensar ciudadano (sujefo del ser) y del indigena (sujeto del estar)... entre un pensar seminal (esfera del
estar) y otro vausal (esfera del ser)” (pag. 13).

S DLM.V.P. pag. 32

“EPIP.A (pag 328). Esta preeminencia de la causalidad es tan fuerte que logra abarcar aun los aspectos inconscientes
de la subjetividad. Esto se encuentra muy bien desarrollado en el articulo Estar en América'y el encuentro con el otro —
Una psicologia valida para los sudamericanos fundamentada sobre el pensamiento filoséfico de Rodolfo Kusch (Bs.As.,
Fernando Garcia Cambeiro, 1989) en donde Guillermo Steffen describe como el psicologo, frente a un paciente
identificado con el sujeto del ser, se ve forzado a construir soluciones y explicaciones externas y causalistas.

% Hasta tal punto esta subjetividad recesita a la razon que en G.D.H.A. (pag. 54) se la describe como “victima de... la
Diosa Razon”.

58 DLMV.P. (pag. 12). También en G.D.H.A. (pag. 9-10) se remarca fa privridud gnoseologica sobre oiros aspectos de fa
filosofia y de la vida como, por ejemplo, el campo ético. :

§7 ¥ esto abarca una “fe ciega en el progrese ilimitado, el mundo inteligible, una ciencia omnipotente... (¥) un hombre
creador de todas las cosas” (IP.Y.D. pag. 121).

%8 Pues, por ejemplo, “la técnica implica esencialmente una puesta en practica de lo que se espera... en el planteo técnico no
aparece nada nuevo... (y es por ello que) conviene tener una técnica para no encontrarse con lo inesperado” G.D.H.A. (pag.
10).

% G.D.H.A. (pag. 17). La primera persona del plural que aparece en la cita representa a la voz del sujeto del ser.

" En G.D.H.A. (pag. 107-108) puede leerse un excelente resumen de como este saber cientifico se relaciona intimamente
con fos vbjeios, el patio de lus objeivs y ta culiura occidenial.



uno mismo’ ", en tanto pura subjetzvzdad pre-objetiva™. En suma, un mero conocimiento del objeto y
del afucra”.

El deseo de progreso

Por otro lado, este “hombre que ahora... (se muestra como) el ser parmenideo, redondo, esférico
y compieto proyecta... su perfeccion en un progreso ilimitado a base de atados de géneros (u
objetos)”’*. Es decir ser alguien implica el afin” de serlo y ese deseo se identifica, en este contexto,
con el progreso, con “la sustltucmn de los frutos por (la acumulacion de) simples c:osas”"6 con la
obsesion de sumar objetos’’. Asi, la perfeccién del ser,en tltima instancia, implica tener™

Ahora bien, a su vez, “habia una extrafia relacion entre las mercancias y el mercader (los
objetos y nuestro sujeto, ya que) se mantenian ligados aun cuando mediaba una enorme distancia, entre
uno y otro... (;) habia una relacién de bumerang entre ambos, porque todo retornaba a manos del
mercader sublimado en dinero y poder”” pero, al mismo tiempo, este sujeto no dejaba de ponerse a si
mismo como una mercancia, convertido en pura cantidad, para que los otros puedan apreciarlo mejor y
advertir su valor”®. Es decir, progresaba objetivandose, acumulaba cantidades convirtiéndose en una
de ellas.

El individuo busca la perfeccion y ésta se identifica con un afdn de progreso infinito
relacionado con los objefos, un progreso que implica la negacion del viejo deseo de minima que
simplemente pretendia conservar la vida, comprometido con el mero estar.

Abhora bien, son los objetos los que, luego, pasan a dominar la escena. Es decir, son ellos
mismos los que terminan manejando el deseo del hombre. Asi, el objeto por excelencia que constituye
el nuevo mundo de objetos es quien, en definitiva, imprime la necesidad de progreso, siempre que este
sea entendido en funcidn de los objeros. Pues es “propio de la ciudad moderna (mundo de los
objetos)... mantenerlo a uno (sujeto del ser)... haciendo cosas, levantando empresas, (es decir,)
progresando™®’. En otras palabras el objeto comienza a ser el amo de la situacion; aquello que se
pensaba como €l deseo mds profundo del sujeto termina siendo el deseo mads profundo del objeto que
toma al sujeto como su instrumento. El progreso se transforma, de esta manera, en el primer sintoma
de la objetivacion del sujeto. Este creia crearlo todo y se encuentra con que su propio deseo es
atravesado por la objetividad.

Por tltimo, cabe sefialar como el progreso puede ser el filo por donde transcurre la tragedia
existencial. Hemos afirmado que ser alguien implica tener algo. Pues bien, “y si ese algo se quema™’,
qué ocurriria. Aparece la tragedia exzstenczal el drama inevitable. Sin objetos “nos consumiriamos
irremediablemente... (porque) ya nada se es™. Si tenerlo todo Imphbd el logro del deseo absoluio y 1a
plenitud de ser realmente alguien, no tener nada nos condena a eso mismo: la nada. El sujeto del ser
ha negado el estar y, por lo tanto, ha perdido el refugio en donde e hubiera sido posible reconstituirse.

" GDH.A. pag. 17

72 { s conclasiones de este pérrafo pueden ser halladas en las phginas 9-10, 17y 23 de GDHA.
B EPIP.A. (pag. 38). Es conveniente agregar que todo el capitulo £/ conocimiento puede ser muy 1til a la hora de seguir
indagando en cuestiones gnoseoldgicas,
™ AP. pag. 123
 AP. pag. 123 El afén de ser alguien constituye un elemento fundamental de nuestro trabajo y de la obra de Kusch pues
constituye el deseo fundamental que determina las acciones de la esfera del ser.
D.LM.V.P. pag. 115
"EnlP.Y.D. (pag. 33 y 109) se hace una interesante referencia a como el sujefo del ser reemplaza al crecimiento propio
del universo del estar por el progreso identificado con la suma de objetos.
" En D.LM.V.P. (pag. 105) se explicita cOmo la esfera def ser se identifica con el anhelo de poseer objeios. A su vez, se
describe de qué manera el ser alguien se identifica directamente con el fener cosas (pag. 135). A suvez, en E.AF.A. (pag.
32) se muestra cémo “los rices {es decir, la perfeccidn anhelada per el sujeto del ser, en tento miegan rotundamente la
eobreza del sujeto del estar) constituyen su ser mediante sus excesos, 0 sea que Son por excesivo tener”.

AP pag. 121
% 1P.Y.D. pag. 127
' D LM.VP. pag. 82
¥ 1P.Y.D. pag. 92

8 1P.YD. pag. 92



Abhora sélo le queda la opcion de la nada, 1a no opcion. Asi, este progreso es también una frontera,
pero no un /imite que separa el cielo del el infierno sino el cielo de la nada.

La elite y la competencia

Ahora bien, este progreso anhelado conlleva algunas complicaciones que este sujeto debera
sortear. En primer lugar, no todos los objetos son posibles de construirse o poseerse individualmente.
Asi, es necesario cierto grado de universalizacion, por ejemplo, para construir una nacién o una
sociedad civil. No es factible elaborar objetos semejantes sin pensar en asociaciones que permitan
entablar ciertos /azos que faciliten una accidn creadora. Entonces la pregunta es: jcémo progresar
infinitamente manteniendo las caracteristicas de la individualidad?, jcémo es posible plantear
instancias universales que no implique /la pérdida de la particularidad afirmada? En el fondo, el
problema radica en el seno mismo del deseo ya que obliga al individuo a incorporarse en una dindmica
ajena a su afdn de ser unico. Se desea ser un individuo, pero también se desea poseer el absoluto de
objetos posibles y, para ello, pareciera necesario renunciar a algunos aspectos de la constante
afirmacion de la individualidad. La solucion, nuevamente, parece venir de la mano de la negacidn,
pues se niega participar de la universalizacion de la masa para conducirla desde la particularidad de
una elite®. Asi, “masa y elite... estan vinculadas™® pero “cuando fundamos (la) historia sobre el
individuo... y no sobre las masas estamos haciendo pequefia historia, o sea historia de elite, o sea que
jugamos a la soberbia de ser hombres racionales en medio de una masa que no lo es”®. La elite
constituye el intento desesperado por conservar el deseo de individualidad y dar curso al anhelo de
progreso. Pues se trata siempre de un conjunto de individuos que coinciden en la preservacion del afin
de ser alguien que progresay que, para no perderse en la universalidad pretenden conducirla. Se
trata de la misma actitud del comienzo: se niega lo otro, se plantea un vacio y se construve a partir de
alli. Mas los problemas, lejos de esfumarse, se multiplican.

En este sentido, “la elite... ha montado un mundo que simula ser natural y crea el
librecambismo, por ejemplo, que es una verdad inestable, por cuanto depende de la competencia™’. Se
ha creado un mundo donde reinan las “verdades inestables de la sociedad civil”®, pues todos los
individuos y elites pretenden satisfacer su afan de ser alguien, situacion que provoca un choque de
deseos de progreso infinito. La inestabilidad es, por 1o tanto, inherente a esta creacidn humana. No €s
posible evadir la competencia entre los distintos individuos pues, ademas ésta “irradia hacia todas las
oiras actividades y también satura el amor, las relaciones sociales y el amor™. Asi, se ha logrado
conservar la particularidad de la individualidad, pero se ha perdido la estabilidad y se ha sellado la
permanencia del “niicleo indefectible de conflictos neuréticos™": la competencia. La solucion de la
elite trajo como contracara la inestabilidad y €l des-amor, pues la competencia implica, en todo
momento, un principio de no fraternidad que niega el amor de la comunidad.

El sujeto y el deseo de lo absoluto .

| Hemos descripto hasta aqui una particular forma de interpretar el deseo, un deseo que se
identifica con el afdn de ser alguien que progresa. Ahora bien, este anhelo posee una caracteristica
mas en la cual trataremos de hacer hincapié: el deseo se muestra infinito pues el progreso es

" comprendido como ilimitado. Asi, este sujeto desea todo lo que es posible desear dentro de su propia
creacion, de su nuevo mundo, construido a partir de las cenizas del viejo convertidas en vacio. Por
ello, para esta subjetividad, “el paraiso consiste en un mundo de cosas™", de meros objetos deseados

8 En otros textos, Kusch, en vez de la categoria de elite utiliza el concepto de minorias. Por ejemplo en G.D.H.A. (en el
afartado El puniito de visia geoculturaly, ete.

5 AP. pag. 139

% AP.pag. 138

¥ AP. pag. 140

88 AP. pag. 141

¥ AP. pag. (131). Es muy interesante, a su vez, como la relacion entre el conocimiento propio del sujeto del ser y la
competencia descripta en G.D.H.A. (pag. 17) no es azarosa.

% A.P. pag. 131

' DLM.V.P. pag. 87



absolutamente. Se trata de un “hombre... que gobiemna... con el secreto afan de convertir todo el
espacio que lo rodea en una ciudad total”*. No hay lugar para /o otro de ninguna manera, todo debe
ser su creacidén 'y, por lo tanto, todo espacio serd concebido como aquel vacio que proporcionaba la
posibilidad del nuevo mundo. El afén de ser alguien que progresa se convierte asi en absoluto pues se
pretende el fodo a partir de la nada. El deseo es entonces también absoluto en tanto accidn y fin de la
accidn. Porque se desea absolutamente ser el absoluto’.

El deseo de lo absoluto y los objetos

Ahora bien, es interesante vislumbrar como los medios o las herramientas de ese deseo
absoluto se identifican con la propia creacion. Es decir, gracias a “la creacion de objetos... (es) posible
mantener la expansién mundial de su cultura™®. Pues el objeto, comprendido en estos términos, posee
una posibilidad de universalidad intrinseca ya que, por ejemplo “los objetos crearon la posibilidad de
crear colonias y éstas, finalmente dieron las naciones™”, etc. En otras palabras, se desea lo absoluto
absolutamente y el medio para lograrlo se identifica con la propia creacién de un nuevo mundo de
objetos porque éstos conllevan, en si mismos, la posibilidad de la universalizacién. Sin objetos seria
imposible satisfacer el afdn fundamental de ser alguien; ellos constituyen la garantia de que el deseo
absoluto no constituya necesariamente un camino sin salida pues se puede llegar a obtener lo absoluto
en términos objetivos, aunque quede latente la herida subjetiva y constante de anhelar de manera
absoluta. El sujeto podra eventualmente satisfacer su anhelo construyendo su propio objeto de deseo
universal y absoluto identificado con una cierta cantidad de objetos o podra continuar la bisqueda de
una cantidad infinita de ellos, pero no podra nunca transformar la indole de su deseo, pues éste se dara
siempre de forma absoluta. En aquel sujeto que simplemente estd encontrabamos un sélo deseo
absoluto: el desear absolutamente lo minimo. Asi se equilibraba la subjetividad del estar. Aqui la
ansiedad sera una constante existencial del sujeto’, que no sabe de anhelos minimos ni puede
contemplarlos.

El deseo de lo absoluto y la universalizacién del sujeto

: Nuestro sujeto en cuestion desea lo absoluto absolutamente y, por lo tanto, el afin de ser
ulguien puede interpreiarse como el unhelo de ser ef todo. Pues, como podemos observar, ese absoluio
deseado no admite la diferencia, no acepta la participacién de lo otro dentro de él. En este contexto, el
sujeto comienza a perder sus caracteristicas particulares para comenzar a transcurrir el camino de la
universalizacion. Es decir, se convierte en un individuo que, paraddjicamente, anhela ser la pura
universalizacién” pues pretende universalizar su deseo en tanto forma y fin. Asi, se desea que todos
los sujetos deseen lo mismo, que lo hagan absolutamente y que ese anhelo se identifique con el
absoluto. El sujeto muestra, de esta manera, su costado universal. Ya no es la pura particularidad
pretendida pues en el seno de ella misma se encuentra el afdn de ser alguien absoluto como nucleo
central de su identidad. El deseo de lo absoluto convierte al individuo en pura universalidad dado que
el sujeto es ese deseo. Se intentaba a través de la busqueda desesperada de la individualidad conservar

%2 AP. pag. 130-131 Es interesante como en la nota se aclara en qué consiste especificamente esa ciudad total. Se trata de
un minredo de sepnido: “se concentra en los negocios v en el poder... cualguier hecho de la vida se subording al
acaparamiento de riquezas (objefos) y a la exhibicion de las mismas... crece el espiritu de empresa agresivo
{commetencia)... se embota el sentido moral... en el plano cultural aparece la investigacion estéril y el aleiandrismo. .. el
saber se divorcia de la vida, etc.”.

% Es muy interesante como, en E.A.F.A. (pag. 31) el sujeto del estar, bajo el prisma de su deseo minimo, interpretara a la
accion del sujeto del ser, movilizada por un deseo absoluto, no como una accion absoluta que tiende al absoluto sino,
simplemente, como un continuo exceso.

% AP. pag. 143

> AP. pag. 143 ‘

Es interesante ¢Omo en otros textos de nuestro autor se actara que “el mat general es el exceso de ansiedad de... la
sociedad” (L.N.P.P. pag. 14). Es decir, se explicita a la ansiedad como un aspecto negativo de la sociedad construida
unilateralmente bajo la egfera del ser.
°7 En este sentido, Kusch comparte con Thiebaul, C. (en la pag. 37 de Los limites de la comunidad, Madrid, Centro de
estudios constitucionales, 1992) la idea de que la universalidad deseada por occidente y la modernidad no es mas que el
punto de vista de una sociedad particular (punto que sera demostrado luego) que pretende ser hegemonica y unica.
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las caracteristicas propias sin perderse en la indeterminacion de la masa; la paradoja es que el deseo
de absolutizacién de esa individualidad atrapa al sujeto en una nueva universalizacion sin diferencia.
No es posible lo otro™® y, por lo tanto, esta particular humanidad termina siendo una nueva masa de
individuos que poseen el afin de ser alguien® . El impersonal y la indeterminacion siguen siendo el
final del camino que, en este caso, se identifica con la frustracion y el fracaso de no haber podido
conservar el primer anhelo de la individuacion.

El deseo de la inmutabilidad y el sujeto vuelto objeto

El altimo aspecto del deseo que es necesario desarrollar se identifica con el “excesivo afan de
inmutabilidad™*®. Mas adelante retomaremos este caracteristica del sujeto desde el punto de vista de
los miedos, sin embargo, es preciso aqui plantear algunas aclaraciones pertinentes.

En primer lugar, no sélo se desea lo absoluto sino que éste, a su vez, debe ser inmutable. Se
trata de anhelar aquello que nos aleje del devenir “porque se siente la angustia que da lo mudable”'?".
Lo otro no tiene lugar, la diferencia tampoco; asi, en este marco, el devenir conduciria al vacio, a la
“extincion en el no ser”'®. No hay movimiento posible hacia lo ofro pues solo se pretende un absoluto
sin diferencia. El devenir implica la posibilidad de transcurrir el vacio, 1a nada o 1a extincién. Por ello
aparece con fuerza “el afan de encontrar lo mudable en medio de lo mudable..., (por el) miedo atroz”'®*
a la ausencia de lo otro, el no ser nada, €l vacio.

Por otro lado, este sujeto despliega este “afan de inmutabilidad a base de... objetos™*. Es
decir, nuevamente, resulta imposible desear sin tener en cuenta a la propia creacién. Son los objetos
los que brindan el marco de contencion que posibilita el deseo de la inmutabilidad. Sin ellos, no habria
lugar de doénde aferrarse, sélo habria vacio. Los objetos constituyen, para esta subjetividad, la piedra
angular que posibilita tanto el absoluto como la inmutabilidad, “son materializaciones de cosas
subjetivas, atin cuando sean pura piedra o acero™'®’, son una subjetividad objetivada desde la cual es
factible evadir el devenir. Son, en definitiva, una creacidn humana que se deshumaniza al postularse
como herramienta necesaria para la consolidacion de un sujeto que siempre es el afdn de ser alguien.

En sintests, podemos comprender al sujeto como el deseo del objeto, de lo absoluto y lo
inmutable que, cuando logra tenerlo se vuelve objetow6 porque es éste “un suefio delirante hecho
realidad™"”. El sujeio es el objeto pues parece no quedar espacio para la mera subjeiividad, toda ella se
ha transformado en un “objeto hombre™'*. Hasta tal punto sucede esto que, “cuando nos preguntan:
(quién es Fulano de tal?, tratamos de dar una imagen de ese Fulano, a través de sus deseos
cristalizados. Decimos tiene un coche, o tiene casa propia... Siempre trocamos al ser humano (en este
caso interpretado como sujefo del ser) por alguna cosa, y la cosa simboliza a un ser humano™'®. Es
decir, todo aquello que afirmabamos en referencia al progreso vuelve a reiterarse pues el fener termina
identificandose con el ser y el suyjeto con el objeto. La alineacién del sujeto constituye entonces una
caracteristica esencial de éste, pues se encuentra en su propio proyecto v es parte fundamental de su
deseo primero.

© * En LN.P.P. pag. 59 se muestra como ademas esta universalidad no comprende a lo otro, como por ejemplo al indigena.
% No solo el desev de lo absvluty conduce a esta masificacion del individuo. Por supuesto, este constituye el elemento
central, pero muchos otros aspectos propios del ser como la exacerbacién de la Razon, la tecnocracia, etc. (L.S.D.L.B. pag.
43) colaboran en la paraddiica tarea,

AP pag. 142

100 A P. pag. 142

192 A p. pag. 143

13 AP, pag. 142

1% AP. pag. 143

195 A P. pag. 190 En este sentido, también se afirma que, por ejemplo, “un automévil es la material subjetividad de un
ingeniero™.

19 Es muy interesante como Kusch, al analizar ciertos aspectos del lunfardo en D.L M.V P. también encuentra a un sujefo
vuclto objeto en el punio o coso: “Punto es el individuo demasiado definible y aislable, que suele tener dinero y mueve
cosas o sabe de ellas...; coso... parece hacer referencia a un hombre convertido en un objeto neutro, inhumano” (pag.15).
197 A P. pag. 190

1% E AF.A. pag. 63

19 1PY.D. pag. 91
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El sujeto y la moral

En otro orden de cosas, es necesario plantear como este sujeto guiara sus conductas y c6mo
interpretara la de los demdas. Hemos dejado en claro cuél es su actitud con respecto a Jo otro; pues bien,
es necesario ahora plantear bajo qué vara mediran sus ojos las conductas de los otros v la suya propia,
como interpretara la relacion entre el bieny el mal y de qué manera comprendera la moral.

Siguiendo una clésica interpretacion acerca de la influencia del protestantismo en la cultura
moderna Kusch sostiene que “la moral... (para este sujeto, constituye) ante todo un reglamento para el
buen ciudadano™'*°, aquello que “reprime porque separa a la buena vida de la mala (y que afirma que)
una buena conducta debe seguir el aspecto bueno de la=vida”'"'. Asi, nuevamente se postula un
mecanismo que recurre al planteo de un antagonismo donde se niega a una de las partes con la
intencion de hacerla desaparecer. “La consecuencia inmediata de un exceso de conducta estriba en
gue no debe haber ni prostitutas, ni ladrones, ni inmorales y que ese aspecto de la vida debe estar
vacio... (de) eso se encarga la moral”'"?, De esta manera, el vacio vuelve a presentarse como una
instancia necesaria para la afirmacion de una accion. Es preciso, en primer lugar, defimitar lus
conductas para que el sujeto sea capaz de identificarse con una y anular la otra. Se trata de una moral
que, conceptuaimente, rechaza lo otro pues no deja lugar para el mal***. Este sujeto acarrea asi, como
veremos, las consecuencias de “haber dividido la vida en buena y en mala... (de) parecerle mal el
simple estar y bien el ser alguien”'**; en definitiva, de continuar con su primera accion constitutiva: la
negacion.

La moral y los objetos

Para Kusch, “esa vida virtuosa descansara sobre una gran angustia y ésta, a su vez, solo puede
ser calmada con el producto del esfuerzo como ser la empresa o el objeto”' . En esta afirmacién
descansa el corazon de este apartado. En primer lugar, se vislumbra el terror a caer en la inmoralidad.
Luego, por un lado, aparece la angustia que produce el vacio que surge de la previa negacidn y, por el
otro, se impone el objeto como aquello que llenara el vacio y apaciguaré la sensacién de poder
perderse en la nada"'®. s

Evidenternente “debe haber una relacion entre el vacio engendrado por ta moralidad y 1a
creacion de objetos (pues éstos) llenan... el vacio obtenido moralmente™'". Nuevamente es la propia

119 A P. pag. 124 Puede observarse claramente como en las notas aparecen referencias explicitas a lo desarrollado por Max
Weber y a fas posturas criticas de Erich Fromm.
"1 AP. (pag. 125). A su vez, resulta aqui muy interesante destacar un pasaje de E.A F.A. (pag. 92-93) donde se aclara que,
por el contrario de lo que sucede en la esferq del ser, “el estas esté... al margen de la posibilidad de una ética (interpretada
como la moral a la que aqui hacemos referencia) porque no se instala un bien constante”, pues el estar se encuentra signado
por la apertura. -
Por otra parte, es posible comprender a esta moral del sujeto del ser como aquella definicién de moral que Ricoeur describe
en El yo, el tu y la institucion - Los fundamentos de la moral: la intencion ética (en Educacion y politica. De la historia
personal a la comunidn de libertades, Bs.As., Docencia, 1984), es decir, como el conjunto de elementos y practicas que
remiten a leyes, normas e imperativos que marquen el camino de la buena vida.
N2 A P. pag. 125
'3 E5 interesante como el mal es identificado como Jo otro. No es necesario que eso otro atente contra el sujeto del ser, su
cosmovision o su conducta. Simplemente se lo identifica como e mal por no ser idéntico a lo que se comprende come bien.
Un claro ejemplo de esto es como la conducta virtuosa se relaciona con los objetos en la esfera del ser y de qué manera, las
vivencias y conductas preobjetivas del sujeto del estar son pensadas como-el mal ante los ojos del sujeto que pretende ser
alguien. El s6lo hecho de despreciar los objetos o mostrar un interés minimo por ellos, por parte del swjeto del estar, es
suficiente para que su antagonista lo ubique en la inmoralidad. El sujeto del ser no necesita, para juzgar negativamente al
otro, suftir una agresion; le basta con saber que es diferente.
114 AP. pag. 127. Un claro ejemplo de ello se explicita en LP.Y.D. (pag. 32): “pensamos (interpretamos que aqui, la
primera persona del plural se identifica con ta voz del sujeio def ser) mat de fa gente que se deja esiar. Pensamos incluso
que el indio es una mala persona porque se deja estar”.

AP pag 125
"¢ En L.S.D.L.B. (pag. 43) se afirma al respecto que este sujeto pretende “resolver el fondo inmoral... con la inmoralidad
de la maquina”.
W AP pag 126
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creacion la encargada de cumplir la funcion de dar sentido, son los objetos los que impiden la angustia
constante v, por ello mismo, constituyen el fin ultimo de esta moral. Se los desea no sélo por las
caracteristicas absolutas del afén de ser alguien sino también por tratarse de la #inica medicina con
que cuenta nuestra subjetividad para afrontar el terror a la nada.

Ahora bien, la angustia continlia a pesar de haberse negado el mal, haberse planteado el vacio
v la creacion de objetos. Pues lo otro, en realidad, nunca deja de existir. El mal perseveray, por ello,
“los objetos constituyen un mundo que a su vez es suceddneo del mal... surgen por sublimacién de un
impulso hacia el mal”''®. Por lo tanto, son “la consecuencia natoloelca de la prohibicién del mal”'".
Asi, no sélo cumplen la funcmn de llenar un espacio vacio sino que “sirven de sucedaneos para...
completar nuestra vida™'

Mas podriamos preguntarnos por que los objetos son capaces de tamaifia tarea, por qué no
podria haber sido otro tipo de creacion la que se encargue, en definitiva de la inmoralidad. La
respuesta es sencilla: los objetos constituyen “un mundo muerto”121 sin voluntad, capaz de ser .
dominado por el hombyre v no de un mundo terriblemente vivo como el que sufria el sujeto que
szmplemente ésta. Todo “es llenado por la maC}uma (objeto) cuyo manejo y construccién responden a

tAnninn aatidinda ol i e Anl Al dnonn Aa Tn Abonls, yra ol A
uha norma 1CCnila Csiudiada yux (& xus\.uu.«xu D01, U1 UEDCU UE LU GOS0l 5C uuxuavu_yv v.ouuuxvu i

la moral. E1 mal no es posible, pero no se busca para ello un suceddneo vivo y auténomo sino algo
Inerie que pueda ser conducido por un syjeio que preiende ser aiguien. Todo vuelve a conducir al
mismo lugar, como si se tratara de un camino cuyo principio fuera, a la vez, el final. Ni el mal, con su
fuerza que no permite ser eliminado del todo ya que sobrevive su impuiso, logra producir movimiento
alguno. El sujeto, su deseo y su creacion parecen ceilirse en un monismo inmévil e inmutable, capaz de
negar todo lo que no sea el si mismo. No hay otro, ni mundo, ni dios. Sdlo es el sujeto que quiere ser.

El sujeto y la libertad
En la dimension del estar plantedbamos un sujeto que vivia una libertad particular
comprendida como salvacion interior. Se trataba de una libertad primaria basada en el ayuno frente a
la fiesta del mundo. Aqui, como es obvio, esta forma de ejercicio de la /ibertad estara “prohibida™'?*,
pues la negacion vuelve a cumplir su rol: ser la primera accion que signe cualquier proceso. Asi, se
niega la libertad del sujeto del estar para poder instaurar el desierto sobre el cual montar una nueva.
Ahora bien, como en todo este gran momento, no todo es negacion; también aparece la
instancia creadora. Asi, esta libertad se identifica con una creacion que se instala sobre otra creacion.
Como ya hemos afirmado, /a primera la constituyen los objetos. Pues bien, la libertad es una regla de
los objetos y, en especial, del objeto denominado sociedad civil. Asi, por un lado, no es un atributo
propio de la subjetividad sino mas bien un modo de comportamiento de los objetos. A lo sumo, podria
entendérsela como una caracteristica del sujeto en tanto éste es interpretado como un objeto pequerio
de la gran sociedad civil. De esta manera, si aquella libertad podia ser co J)rendlda como una /ibertad
interior, ésta puede ser interpretada como una libertad exterior y obzetzva
A su vez, se trata de una /ibertad que implica cierta autoridad y dommto sobre los objetos'®
“Se vive la libertad simplemente como derecho a votar o de comerciar”'?, El derecha del suieto sgb;

18 A P. pag. 126 Es interesante como, por ejemplo, como “la industria del lujo y de la moda... son sucedaneos del latrocinio
y la prostitucion”.
19 A P. pag. 129
120 A P. pag. 126. Es muy ejemplar la comparacion del cire con los objeios que aparece en esta pagina, pues se interpreta a
éste como “el lugar donde vivimos la gran vida que no podemos vivir en casa”.
121 A P. pag. 127

A r. pag. 120
123 A P. pag. 127
4 En EP.LP.A (pag. 259) se afirma textualmente gue se trata de una “libertad. .. volcada sobre los objetos exteriores”.
1 En D.L.M.V.P. (pag. 105) se explicita que la esfera del ser se relaciona con el dominio de los objetos. También en
G.D.H.A. (pag. 27) se deja en claro como para esta subjetividad “lo importante es... dominar la realidad. la piedra y los
bienes, y ademds conseguir el dominio sobre el medio ambiente”.
A su vez, esta afirmacion es remarcada por muchos comentadores. Abraham Haber, por ejemplo, en su articulo Reflexiones
sobre el estar en la Filosofia de Rodolfo Kusch (Bs. As., Fernando Garcia Cambeiro , 1989) describe como “el punto de

13



la eleccién y manejo de los objetos, en esta libertad exterior, es esencial'*’| pues ello constituye su
verdadera funcién. De alguna manera, la libertad se convierte en un lazo de pertenencia que crea el
sujeto. Ha creado su nuevo mundo de objetos y se siente duefio de él 128, luego, ha creado un
mecanisino a través del cual esa creacidn primera no se independice. La libertad es el derecho del
hombre sobre sus objetos. Sin ellos la angustia, como vimos, seria enorme. Por ello, esta libertad
garantiza su presencia y su pertenencia, el iazo que ios hace inseparables y la relacion de poder
desigual.

Abhora bien, esta libertad no se refiere solo a la relacion del sujefo del ser con los objetos sino
también a los hombres. Es decir, se trata de una “libertad exterior en la que disponemos de cosas y
hombres”**” pues éstos son considerados también como objetos. Por ello, el proceso de objetivacion
del sujeto es tan importante. Al presentarse la libertad se afirma la voluntad de poder sobre los objetos
y, como consecuencia de ello, también el deseo de dominio sobre los otros hombres. La politica, la
sociedad civil, 1a democracia, no son mas que objetos complejos posibles de ser manipuleados por el
sujeto. Por ello la libertad es la regla exterior que garantiza la posibilidad de dominio, aun sobre los
hombres-objetos propios de esta dimension del ser.

Por ultimo, esta libertad constituye una voluntad de dominio sobre el si mismo. Pues el sujeto
del ser puede ser alguien determinado y elegir libremente su determinacién'*. Es decir, el mismo
poder que ejerce con los objetos puede utilizarlo consigo mismo. De alguna manera, porque también é/
mismo es ya un objeto.

El sujeto y la objetividad
Nuestro sujeto adquiere asi, en el marco de su propia libertad, pautas de comportamiento y
anhelos particulares en la forma de ver y comprender las cosas. De esta manera aparece la objetividad.
Se la desea como una manera determinada de interpretar el mundo, ese mundo de objetos que el
mismo ha creado. Ahora bien, “detras de todo eso hay un culto al objeto, al mundo exterior, una
especie de culto a las piedras... (y,) por eso se hace importante la objetividad”"'. El sujeto la “utiliza ...
cuando quiere tomar conciencia de una situacion politica o un problema comercial”*? mas el culto al
“abjeta y el mundo exterior contintian siendo el teldn de fondo sobre el cual se montan las demés
necesidades practicas. La foma de conciencia de las distintas coyunturas constituye un elemento
esencial en la vida de nuestro sujeto particular, pero la raiz del lugar privilegiado de la objetividad no
se identifica con ésta sino con la adoracion a la propia creacion subjetiva: los objetos. Se desea la
objeiividud porque indudablemenie se muesira como el prisma udecuudo a iravés del cual, es posible
abarcar la comprension de un mundo tan particular. Asi, la objetividad constituye el limite" 3 del
mundo del ser; de un lado los objetos, del otro la nada. A los objetos es conveniente tratarlos con
objetividad, aunque esto constituya una constante reverencia a los objefos y una dependencia
alarmante de la propia creacién. La objetividad es necesaria para conservar el mundo. Sin ellano -
habria culto y sin éste no habria cuidado de su propio mundo. Por lo tanto, la objetividad aparece como
un anhelo légico y coherente de nuestro sujeto, un deseo del cuidado de si mismo a través del de su
creacion.

vista occidental” (punto de vista del sujeto del ser) irrumpe en la realidad para modificarla y crear objetos con el Gnico afan
de duminaria.
126 A P. pag. 127
127 Cabe aclarar que la demacracia medersa meramente contractual también es comprendida como un mecanisme exterior
donde el acto de votar se identifica con la eleccion de candidatos-objetos.
122 Bn LP.Y.D. (pag. 105) se explicita que el sujeto del ser se siente duefio de su mundo de objetos. A su vez, se deja en
claro que el “indio... ni duefio del mundo es” (por supuesto, en este Gltimo caso, se refiere al mundo propio de la esfera del
estar y no al mundo de los objetos).
% G.D.HA. pag. 40 _
130 Esta afirmacion aparece claramente en IP.Y.D. (pag. 121) cuando se afirma: “podemos ser de todo: inteligentes o
estlpidos, burgueses afanosos o bohemios, ricos o pobres, creyenies o ateos, feos o lindos, comunistas 0 democraticos;
evidentemente somos libres”.
ﬁ; AP pag. 189

AP. pag. 189
13 EPIP.A pag. 43-44
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La subjetividad y la objetividad

Pero “la objetividad cumple ademas otra finalidad: permite la salida de si mismo y fijarse en el
mundo exterior... como si uno se dedicara a pasear para no estar preocupado; (asi,) el mundo exteriory
su culto nos permite distraernos de nuestra intimidad”'**. Es decir, podemos comprender, a su vez, a la
objetividad como un constante deseo realizado identificado con la evasion de la propia subjetividad.
En cierta manera “la objetividad ha servido para cancelar la importancia del sujeto”"* pues el acento
esta puesto en la exterioridad de lo creado y no en la interioridad del creador. Se cuida al objeto para
descuidar al sujeto. Lo curioso es el deseo de ese descuido. No se trata de una actitud involuntaria
sino de una intencional eleccion ya que “es... una manera de no afectamos, de estar coémodos™'*®, de
escabullir esa intimidad que tanto nos aflige. La subjetividad es abandonada asi por el deseo de una
tranquilidad emocional pues “ademas, la objetividad nos permite la comodidad de sentirnos turistas
espirituales™"’; en todo momento la empleamos como una manera de aislar nuestra calidad de suyeros
frente a eso que se da afuera. En sintesis, se “inicia el culto a lo exterior a costa de lo in‘cerigor”"’s por el

y 5010 es

afém de ser alguien que, ademds, se sienia comodo. Asi, el sujeio desaparece en el vbjeio®
posible verlo a través de €l. La intimidad se diluye en la objetividad, se transfiere todo al mundo de los
objetos para refugiarse alli. Un refigio seguro pero, a la vez, poco humano**.
La objetividad, el sujeto universal y la responsabilidad

Ahora bien, el sujeto se ha alienado voluntariamente, ha salido de si mismo para adentrarse en
el objeto y, por lo tanto, “no (se trata ya de un) sujeto viviente sino (de un) sujeto universal y tedrico,
va que nada (lo) liga al objeto-indio (u otro) sino su afan... de evitar un compromiso con la realidad y...
convertirlo... en un mercader”**!, es decir, en otro igual a si mismo. Asi, la salida de la intimidad no
implica sblo cierta abjetivacion del sujeto sino que, a su vez, lo convierte en un sujeto universal y
tedrico que desconoce toda posibilidad de contemplar la diferencia. En el fondo, la objetividad
fermina siendo un problema ético. Se busca la comodidad del si mismo a través de la evasidn y, por
ende, de la falta de compromiso con la realidad que abarca también a los otros. En ese mundo
objeiivo, fodo es vuelio objeio. Por un tado se vdjeiiva el propio sujeio y, por €l oiro, los demds sujeios
son considerados de igual manera con lo cual se anula la diferencia. Asi, vuelve a ejercerse la
negacion sobre lo otro y caerse en un solipsismo sin salida. Este sujeto ha “colgado... (Ia)
responsabilidad de los objetos en vez de llevarla adentro”'*? pues ya no responde por su propia
intimidad ni por la del otro. La subjetividad es cosa de los objetos y esto implica el desentenderse del
s{ mismo como interioridad y del otro como sujeto. En sintesis, la objetividad consiste en ser el medio
a través del cual es posible “mantener la distancia necesaria y salvar nuestra responsabilidad de sujetos
observadores, frente a una realidad... aparentemente objetiva v lejana”'*. En esa realidad se
encuentran también los otros, convertidos en objetos que han perdido su diferencia. No se es
responsable de los otros sino en tanto objetos. Una responsabilidad asi entendida parece no ser muy

134 AP. pag. 189
135 X P pag. 150
BEAP pag. 191
3T AP. pag. 190-191

3% A P. pag. 191

139 Es muy comun hallar, en todos los textos de Kusch, esta afirmacion. En D.L.M.V.P., por ejemplo, se describe como en

este proceso de constitucion de la subjetividad del ser nos encontramos con “hombres convertidos en cosas” (pag. 90); o de

qué manera el sujeto puede ser comprendido “como una roca, 0... cOMO una cosa... porque ser alguien supone la solidez de

un objeto, su neutralidad” (pag. 105).

140 Es muy interesante, al respecto, la metafora del armado para la vida descripta en D.LM.V.P. (pag. 86-92). Pues alli se

muesira claramente cOmo este humbre vuelio cosa busca, con su armadura, hacerse duro como Iu cosa. Como si tratara de

convertirse en una mdquina de hierro o en un caballero mecdnico. En sintesis, se trata de una subjetividad que ha dado a

s arado Lo solidez del sex, 3 se ba armade sivplemente para ser alguien, dejando olvideda ko intimidad, ese aspecto

central de la subjetividad.

ML AP pag. 191

142 A P. pag. 191

143 A P. pag. 191
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humana; es, en todo caso, apenas la sombra de aquella responsabilidad que se vivenciaba en la
comunidad.

Pequeiia conclusion

Retomando por un momento el eje del deseo podemos arribar a una breve conclusion que
engloba el sentido global de este sujeto constituido bajo la esfera del ser. Para Kusch, en definitiva,
este “hombre quiere ser un hombre puro y sélo termina siendo medio hombre”'**. Es decir, es sélo un
aspecto de la subjetividad, su momento de negacion que, a pesar de todos sus anhelos no puede
superar su condicion. El deseo de ese absoluto imprime su finitud como una traeedza no conciente que
se desarrolla a través de toda su constitucion. e

Asi, en el final del desarrollo de esta sub;etmdad comienza a vislumbrarse una 5ub1etzwdad
mediadora que pueda abarcar a ambos momentos y que, a su vez, colabore en la resolucion de muchos
problemas que hasta aqui han quedado abiertos. :

14 AP. pag. 130
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CAPITULO 6
Loy mitedos

En este capitulo intentaremos poner de manifiesto una de las dimensiones que atraviesan, de
forma constitutiva, a la subjetividad: e/ miedo'. Este concepto no aparece en la obra de Kusch como
una mera caracteristica mas que atraviesa al sujeto; por el contrario, se muestra como un €je a través

* del cual podemos ir redescubriendo muchos aspectos esenciales de su constitucion. Asi, intentaremos

llevar a cabo un analisis de /os miedos y sus distintas derivaciones filoséficas siguiendo, a su vez, el
esquema dialéctico ya propuesto en este trabajo.’ ' - -
- Por otro lado, cabe sefialar que no desarrollaremos aquellos aspectos del miedo que no se
relacionen directamente con nuestra empresa. Es decir, dejaremos de lado aspectos estrictamente
sociologicos, etc., y solo nos ocuparemos de todos los aspectos vinculados con nuestra busqueda

filosdfica de la subjetividad’.

El miedo y el estar

El miedo original

El mundo del estar, conlleva la vivencia plena y constante de un miedo original: “el miedo al
desamparo... miedo antiguo como la especie... miedo a la ira divina™, miedo al “exterminio™, “el
hondo miedo 2 la desintegmcién”s . Asi, “un terrible miedo asalta al indio™®, un “miedo que esta antes.
de la division entre hedor y pulcritud”’, una situacion limite® permanente que atraviesa toda su
existencia. Es decir, “la verdadera dimensidén del estar nomas debe ser entendido a nivel del miede’
original y, por lo tanto, esta esfera dadora de sentido que hemos dado en llamar estar propone un
sajeto que se encuentra mmerso, por definicion, en un fermor profardo, amterior & cualquier utra cosay
constitutivo de la subjetividad: “el... era... un pobre indio y s6lo se limitaba a tener miedo™".

Ahora bien, si prestamos atencion a ciertos detalies de estas citas (como de otras) podemos
enumerar algunas otras caracteristicas sustantivas de este temor original que nos revelarian algunas

9

! Esta dimension del miedo también se encuentra desarrollada brevemente en el texto de Nerva Bordas de Rojas Paz
Fitusyfia o e imtengperie — Kuscir: omologia desde Aniérica, en € capituiv Kusciry el mniedy enr Anrérivar (mis
especificamente en el apartado Horizonte del miedo, Bs.As. Biblos, 1997). A diferencia de este trabajo, nosotros
proponemos un desarrolle digléctico del problema, 2 través del cual, podemeos ir describiende cada momento del
despliegue y ver qué relacion guarda con otros problemas fundamentales de la subjetividad como, por ejemplo, el problema
del otro.

? Dejaremos de lado, por ejemplo, e/ miedo de los indigenas a los espaiioles y su conquista por considerar a éste un tema
que, si bien es absolutamente factible de relacionar con nuestra trabajo, puede separarse de nuestra argumentacidn. Sin
embargo, este tema también recorre la obra de Kusch (puede verse por ejemplo en A.P. pag. 21, 31 etc.)

> AP. pag. 14

* A.P. pag. 201,202

3 G.D.H.A. (pag. 32). En todas estas definiciones siempre nos estamos refiriendo a un temor humano. Ahora bien, es

. . . . . . ) .
sumamente interesante cémo e L.S.DL.B. {pag 22) ese micds corresponde a una metgfisica vegesa! {correspendiente a la

dialéctica del estar de nuestro trabajo) de la cual el hombre se alimenta. Pues alli se afirma: “el vegetal (un momento de
mediacion eutre el ser y el no ser del paisaje) es.... la solucido desesperada de un afan de sujetar el devenir, el seatimiento
de muerte... que... lleva... al deseo de sobrevivir en la forma como detencién, como fijeza”. Es decir, el vegetal aparece
como una respuesta para conservar la vida, pero, a su vez, como un grito desesperado que denuncia ese miedo primero,
humano y metafisico. En otras palabras, esta metafisica vegetal “crea en el... humano la idea del destino... como fatalidad
abrumadora de la muerte’ (pag. 23) y, por lo tanto, contagia ese miedo original tan humano y desolador.

Por otra parte, este uspecio meiyfisico es sumamenie rico, porque iuego, cuando este femor vriginat sea universalizado,
contard con un sostén conceptual mucho més solido al que tendria si se tratara simplemente de un aspecto existencial y
meramente bumane. ‘

SLP.Y.D. pag. 105

" AP.pag. 15

¥ Esta situacion limite que se describe en la pag. 37 de E.A.F.A. no es coyuntural. Es decir, se identifica con el miedo
original que atraviesa toda la existencia y no, como podria leerse en Jaspers, con una sifuacién momentdnea a través de la
cual el sujeto comienza a filosofar.

® G.D.H.A. pag. 20

AP pag. 23 R



importantes implicancias filoséficas. En primer lugar, este miedo original se relaciona con temores
Jfrente a lo terrible. En ningun caso es posible hallar apoyatura bibliografica que insinue una cierta
superficialidad del temor original. Siempre se trata de miedos descomunales que sobrepasan cualquier
voluntad de anularlos. En segundo lugar, podemos observar que estos miedos encuentran un sostén
absolutamente real y concreto: “el trueno, el granizo, el rayo (la ira divina)”'!, la muerte, etc. Es decir,
si bien aqui nosetros podemas arribar al concepto de miedo original, es prudente hacer notar que en la
vivencia de los suyjetos concretos, éste se manifiesta frente a situaciones terribles de su vida, y no
como una construccion abstracta del intelecto™. A su vez, esta vivencia del miedo Gue se produce
frente a realidades se relaciona con nuestra tercera caracteristica importante: el miedo es ante lo otro,
aparece frenie a fo oiro. En ningln pasaje podemos enconirar aiguna descripeion que nos inviie a
pensar un miedo que se sustente firente al vacio, la nada o cualquier idea semejante". En todos los
casos se trata de un miedo terrible y vivencial que encuentra sentido cuando el sujeto se encuentra con
lo otro. Este punto, a nuestro entender, resulta de suma importancia porque elimina la posibilidad de
una soledad existencial. En otras palabras, el hombre, en su estar en el mundo siente miedo, y esto,
como ya hemos afirmado, es la caracteristica constitutiva y vivencial de la subjetividad, pues bien, si
este miedo se produce ante la presencia de lo otro, 1a soledad existencial no encuentra modo de darse.
Ahora bien, es importante destacar que eso ofro no se identifica con la figura del otro. Se trata de un
otro que es lo absolutamente otro del humano (el mundo, la ira divina, el exterminio, etc.). No es el
otro suyjeto el que aterroriza sino fuerzas que lo trascienden. De alli lo rerrible y de alli también otra de
las caracteristicas de la subjetividad impuestas por esta condicién original. Como ya demostramos,
estamos planteando un sujeto que se sabe humilde, pobre, pero no en términos materiales sino
existenciales. Se trata de sentirse pequefio ante eso otro que lo aterray supera su voluntad de
transformacion. La inmensidad de lo otro crea el miedo y a su vez determina la condicién precaria del
humano. Se convierte asi en un sujeto débil para transformar radicalmente muchas de sus situaciones
ordinarias porque siempre esta esa presencia terrorifica € inmensa de lo otro como nticleo de su
constitucion. Por ultimo, este miedo original es viejo como la especie y, por lo tanto, anterior a
cualquier division. Es decir, se trata de un temor primero, previo a toda multiplicidad de opuestos. De
alli partira cualquier dialéctica referente a la subjetividad del estar, simboliza un punto de partida
existencial y también /6gico a la hora de describir a este sujeto tan particular. Decia Kusch: “esté antes
de la division entre hedor y pulcritud” porque se trata del miedo primero y original.

En sintesis, este miedo oriiginal implica, a su vez un hedor original, “o sea esa condicion de
estar en el mundo y tener miedo”'*. Se trata de estar con ese temor primero que se encuentra antes de
toda caracterizacion posterior, que advierte de forma terrible y concreta la irrupcidn de Jo ofro v que,
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por lo tanto, constituye al sujeto en la Aumildad existencial mas drastica pero con la certidumbre de la

. oy 1
imposibilidad de la soledad absoluta .

! AP. pag. 14. Aqui slo hacemos referencia a una cita, pero todos los textos estan repletos de sinénimos conceptuales y
concretos de la ira divina.

~ 2'Ya hemos anticipado al comienzo del trabajo que la realidad y 1a idealidad, en la obra Kusch, van siempre de la mano.
13 En la pag. 104-105 de Filosofia a la intemperie — Kusch: ontologia desde América (Bs.As., Biblos, 1997), Nerva Bordas
de Rojas Paz, nos invita a una interesante reflexion: el miedo, que en el sujeto del estar se da siempre con respecto a 1o
otro, en el sujeto del ser se manifiesta como una angustia existencial frente a la nada. E| miedo pasa a ser angustia 'y lo
viry riad. Como ya hemos demostrado, para ta subjeiividad del ser-slo hay vaciv que debe ser ttenado von vbjeivs:
“Occidente se plantea huir del miedo y disolverlo en la nada” (pag. 105) y para ello también necesita negarlo. Mas, como
veremos, el miedo permanecers, ya que esta “angustia es un miedo. disfrazado; un miedo que no quiere reconocer.un alge al
que temer” (pag. 104).
A su vez, este problema del miedo nos invita a reflexionar acerca de otro problema que, aunque aqui no desarrollaremos
(por obvios motivos de extension y tema de la tesis), es necesario nombrar: la relacion de Kusch con el existencialismo.
Nuestra posicion al respecto es clara: su obra no puede ser catalogada como tal, a pesar de tener varios puntos en comun.
Por supuesto, esta afirmacion habria que fundamentarla correctamente; mas, creemos, un ejemplo de sus diferencias puede
alumbrar el camino de nuestra posicion: para Sartre(ver E/ ser y la nada, Bs.As., Losada, 1968) el sujeto se angustia frente
a iu nada (identificada con ¢ i mismo en tanio fideriud), mientras que para Kusch, ei sujeio def esiur se encuenira
sumergido en un miedo original frente a lo otro terrible y agobiante.
1 AP pag. 15
' En contraposicion a esta certidumbre se encuentra la soledad propia del individuo, del sujeto del ser.



El inconsciente y el miedo original

Este sujeto del estar (como por ejemplo e/ indio) “parece que... no tuviera vista sino para
percibir el lado oscuro de las cosas”, “parece poseido de un terrible miedo” y permanentemente
manifiesta estar “inmerso en su mundo de angustia”. “Ello... es una consecuencia de llevar el
inconsciente a flor de piel... (, ya que) el indigena... no cuenta con estructuras que puedan evadirlo (al
inconsciente) psiquicamente”'®.

Como podemos observar, el problema del lugar del inconsciente en la subjetividad se
encuentra intimamente ligado a la cuestion del miedo original. Se trata de un hombre que manifiesta
abiertamente sus miedos, no los oculta ni intenta realizar un esfuerzo por superarios a través de su
eliminacion. Y una de las causas sustanciales de esta manifestacion evidente de sus femores se
relaciona con el lugar que ocupa el inconsciente en la esfera del estar. Nos encontramos asi con un
sujeto que lleva el inconsciente a flor de piel y que no posee los mecanismos necesarios para evadirlo.

Abhora bien, lo interesante de este planteo no estriba simplemente en lo ya descripto. Por €l
contrario, creemos encontrar alli otras implicancias de suma importancia. En primer lugar, estamos en
presencia de un sujeto transparente. No es posible confundir su situacion pues se manifiesta a los
otros en su desnudez existencial plena. Ahora bien, esta actitud, ademas de mostrar su costado ético
obedece coherentemente al lugar que ocupa esta subjetividad en nuestro proceso dialéctico. Este
hombre es la afirmacidn y, por lo tanto, desconoce la necesidad de negar, o eliminar algo. Es pura
afirmacion y se muestra como tal sin siquiera imaginar la posibilidad del ocultamiento.

La salida del miedo

“El mundo del estar no supone una superacién de la realidad sino una conjuracion de la
misma”. “El quichua se mantiene en su magia, conservando frente a la naturaleza el viejo juego del
miedo”"”. En otras palabras, podria afirmarse sencillamente que “el indio o (el) campesino (ambos
considerados aqui como sujetos del estar) saben qué hacer con el miedo”'® pues estas culturas “sabian
(y saben) lo gue significaba (y significa) estar v... enfrentar su miedo”". " :
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20 pero, como podemos observar, ese miedo original
110 €5 posible de superar o la usainza occidental. Para €l sujeto del estar e} miedo es sélo conjurable.
Ahora bien, a nuestro entender, dicha conjuracion no conduce de ningin modo a una inaccién radical
i & und acepiucion irdgica y deierminanie del destino sino todo 10 conirano. Inierpreiamos que se
trata mas bien de toda una accidn positiva que conlleva en si misma una mediacién dialéctica.

Esta subjetividad se encuentra inmersa en su mundo de temores profundos *pero esto mismo
constituye una ventaja, porque... sorbe de ahi mismo la necesidad de una fe y de un mito™?', la
necesidad de hallar sus dioses. Asi, este hombre signado por los miedos parece hallar una salida
particular a su situacion. Como ya hemos dicho, no se encuentra una superacion tradicional sino que
se intenta una salida positiva en la fe, el mito y los dioses que se convierten en Gltima instancia en una
accién muy particular’®. Se trata entonces de modos de accién positiva, en tanto no pretenden negar ni
anular absolutamente nada y en tanto, a pesar de ello, se enfrentan al espanto®. El miedo continua
como gie sustancial de la constitucidn del sujeto, pero no paraliza al hombre sino gue éste, a través de
una accion muy particular como es la fe, 1o conjura para poder seguir transcurriendo su estar aqui en

ta vida. Mo se desea eliminar a lo otro y su consecuencia el terror, sino sélo conjurarle.

18 AP. pag. (39, 40). Esta bonita expresion referida a cémo el indio lleva el miedo a flor de piel es bastante recurrente en
las obras de Kusch. Por ejemplo, aparece en G.D.H.A. (pag. 29), en LP.Y.D. (pag. 36), etc..
7 AP. pag. 103. Por ello, a su vez, debido a su relacién con su salida a través de la magiay el ritual, en EP 1P A (pag.
53, 56), al miedo original se lo denomina también miedo mdgico.
¥ G.D.H.A. pag. 29
' GDHA. pag. 30
DEPIPA pag 57
21 A P. pag. 40
22 En el caso. de la apelacidn al mite, 1a accidn correspondiente se id
ZEnGDHA. (pag. 55) se muestra cémo el dios Mallku enfrenta al espanto mientras que, como veremos mas adelante, la
mdquina, entendida como uno de los objetos del sujeto del ser, solo intenta ocultar el miedo. -.

dentifica con el rito.
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Por otro lado, esta solucion positiva y particular conforma una mediacién dialéctica, no sélo
entre el hombre y lo otro (mundo, ira divina, etc.) sino también entre “vida y muerte, luz y noche,
conciencia e inconsciente™*. Es decir, se lleva el inconsciente a flor de piel para canalizarlo a través
de una fo y un mito. Se trata de exteriorizarlo y no de negarlo; se trata, en definitiva, de llevar a cabo

una mediacion entre €l inconsciente y el consciente, con el (inico fin de que el miedo inconsciente se

traduzca en fe conciente depositada en un msite.
Ei miedo y ei ser

El problema del otro o o
A nuestro entender, el problema del miedo en la esfera de la subjetividad del ser se identifica
con el problema del otro. Por supuesto, podriamos encontrar otra hipotesis de trabajo para reubicar
este tema, incluirlo como un problema aparte, dada la importancia filosofica y ética del mismo, o
considerarlo un problema implicito que recorre todo nuestro trabajo®. Sin embargo, esta forma de
interpretarlo nos resulta sumamente interesante y enriquecedora porque se relaciona con problemas
~mas existenciales y profundos del sujeto.

Del miedo a lo otro al miedo a los otros

En primer lugar, es interesante como se da el proceso de constitucion de lo otro. Es decir, qué
se identifica como /o otro en el marco conciente de esta subjetividad.

Lo otro parece describirse como un “mundo... misterioso ¢ insoportable..., que esta afuera, que

nos incomoda y nos hace sentir inseguros”zs. En otras palabras, ese otro universo se identifica como
“una molestia ..., (una) incomodidad”? y, por lo tanto, crea en esta subjetividad un fuerte “sentimiento
de aversion™®. Ahora bien, eso otro adverso que parece estar fuera® se identifica a su vez con los
otros™ que se transforman en su negacidn. De esta manera, se califica af ofro, no 5610 como lo

- opuesto sino también como su antagénico en términos valorativos: €l yo o el nosotros! se transforma
en fo puicro y ef viro o ios viros en iv hedienio™. Por viro fado, esie proceso de identificacion de fo
‘otro como el otro hediento y negativo no se da en el marco de la razén o del entendimiento sino
simplemente a través de un sentimiento o emocién™, es decir responde a motivaciones subjetivas

aunque pretenda mostrarse como una conclusion objetiva y certera.

** AP. pag. 40

% De hnechio, € problema det viro-es i problema que Tecurre todo muestro trabajo. Pero, cuimo aftinia Mariano Garreta,

toda su obra “recorre el camino de la pregunta por el otro... rechazando al mismo tiempo la facil comprobacion de lo obvio”

{Kusch, lo antrepologin y el sujeto (art ), en Kusch y el penser desde América, Bs As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989);

es decir, es posible interpretar que toda la obra de Kusch se encuentra atravesada por el problema del otro, pero, al mismo

tiempo, es necesario precisar algunas cuestiones que refuercen lo obvio. Por ello, hemos elegido esta mirada surcada por el

miedo. No es la Ginica ni quizas tampoco sea la mas adecuada. Pero, al menos, creemos, contribuye a ampliar el campo

problematico y enriquecer lo que hasta aqui se encuentra a la vista.

“ AP. pag. 10 .

2 AP. pag. 11

2 AP pag. 12

% Es interesante como esta subjetividad, en la pag. 10 de AP, identifica a /o ofro y a los otros como el afuera.

O En L MP.P. ge muestra ademés céme ne scle-Jo-ofre se identifican con Jos otres, sine-también con sus formas de darse

pues, por ejemplo, “el anti-discurso, la sacralidad, son lo otro frente a lo mismo, que es el discurso y lo profano”(pag. 28).

Asi, todas las manifestaciones del sujeto del estar son comprendidas por el sujeto del ser como la negacion del si mismo v

de la identidad.

*! Creemos que resulta sumamente interesante la primera persona del plural que elige Kusch para describir este proceso.

Pues a la vez de ser, en muchas ocasiones, gravemente critico de la subjetividad unilateral del ser se reconoce a si mismo
arte de ella y, desde un lugar de notable sinceridad e ironia relata esta definicion negativa de los otros.

** Al respecto, es interesante como, en IL.P.Y.D. {pag. 11), i sujeio def ser (aqui ideniificado con una deierminada

mentalidad portefia), llega a comparar al mundo cultural y simbélico del sujeto del estar (identificado aqui con el altiplano)

sen-el inflerne.

WAL WL 58
%3 En la pag. 12 de A.P. dice claramente: “El hedor es un signo que no logramos entender, pero que expresa, de nuestra
parte, un sentimiento especial, un estado emocional de aversién irremediable.



Asi, la vivencia subjetiva que constituye nuestro eje tematico, pero que también atraviesa la
constitucion de esta subjetividad, es el miedo, que se ha trasladado de /o otro a los otros.

El miedo al otro

Puede ser que (esta subjetividad constituida bajo la esfera del ser) no supiera qué hacer con su
miedo™* y, como primera reaccion, ha rechazado al otro, lo ha negado y categorizado como un algo
negative. Ahora bien, es necesario destacar agui la causa de. su eiercicio o los motivos que la han
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conducido ha llevar a cabo la identificacién de /o otro con los otros.
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otro. Se trata de la “inseguridad que nos molesta, (de 1o que) ne sabemos... y no alcanzamos a
entender™; por {o tarto, se trata de nv comprender a fu redt diferencia’®. Es decir, estamos e
presencia de un miedo que determina la accion por inseguridad. La sustantiva diferencia, el otro mds
radicaimente opuesto, por 1o menos en Ia superficie, al ser incomprensibie, atemoriza. Quizés porque
la seguridad y 1a certeza sean estructuras fundamentales de esta subjetividad. No hay conocimiento sin
certeza y sin certeza hay duda, inseguridad, miedo y, por Gltimo, rechazo y negacion. El otro es lo

hediento, s6lo porque el suyjeto del ser ha sentido temor y lo ha negado.
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El miedo al otro, el miedo original y el terror a lo profundo del si mismo

La subjetividad que se nos propone bajo la esfera del ser se encuentra atravesada por un temor
primero, en apariencia, hacia /o otro que, en este caso, se identifica con e/ otro. Asi, reconocemos, por
eiemplo, al miedo al hedor como una de las manifestaciones explicitas del miedo al otro.

Ahora bien, en este apartado es nuestra intencidn inmiscuirnos en las razones profundas de
estos miedos y analizar como la presencia del otro conduce, a esta subjetividad del ser, hacia miedos
originales, insospechados para una conciencia superficial. Se trata del “miedo a ser primitivos en lo
mas intimo™’; es decir, el suyjeto del ser se aterra del otro porque busca el fruto igual que éI°°. La
presencia del otro espanta porque muestra un aspecto de la subjetividad del ser que no es posible
aceptar por éI°. Pues de esta manera, se estaria reconociendo en el otro, cuando la primera intuicion
ha sido el rechazo por la diferencia y el supuesto antagonismo. El otro se le aparece como lo otro;
como oposicién pero también como identificacion de lo no deseado. El otro es la cara que no se
quiere ver del si mismo y que, por lo tanto, se rechaza. Se trata de un miedo a lo profundo del si
mismo™® pues la otredad mas radical y opuesta resulta ser el espejo de la subjetividad que lo niega. El
otro es el reflejo que muestra que el sujeto que es también esta sumergido en el miedo original, en “el
mismo miedo que el quichua™"'. El otro le da miedo porque representa la aceptacion del miedo
primero que atraviesa la existencia. El miedo al otro se comprende asi como la negacién de aceptar
ese miedo original®, esa situacion primera de ser humilde v estar al borde del exterminio®.

** G.D.HA. pag. 20-22
BAR pag. 10
36 . . s . ..
Este tema es central para poder comprender como plantearemos una solucion. Recordemos que la dimension del estar es

esencialmente abierta a lo diferencig, mientras que su antagonista posee una incapacidad ain metafisica para ageptarla.
Sera entonces la fagocitacion el concepto que medie el problema también en un campo ético.
STAP

. pag, 15 :

% AP. pag. 198

% Por ello, también se afirma en D.L.M.V.P. (pag.50) que “escondemos adentro un indio” (referido al sujeto del ser); es
decir, ese ofro que, en definitiva parece constituir un aspecto importante del si mismo. ,

“EnLP.Y.D. (pag. 126) el sujeto del ser lo explicita: “nos acosa el miedo de vernos a nosotros mismos”.

“{PY.D. pag. 38

“2 Esta negacion a aceptar el miedo original aparece en numerosos pasajes de su obra de diversas maneras. En EAF.A,
per gjemple, se-explicita-que “e! pensar culte-c-urbane (pensar del sujeto del ser)... descarta ¢l mecanismo-de lo situacién
limite”, es decir, de aquel temor primero.

“ Este miedo al otro aparece en las ohras de Kusch.de distintos modos;. algunos de ellos sap. mas sutiles que atros pero
todos remiten a lo descripto en el apartado. Por ejemplo, en D.L.M.V.P. (pag. 34) se describe el rechazo y miedo al
deschave (que realiza ese ofro que en ese instante se identifica con /o otro) pues éste constituye una salida abrupta del
pa’miy sus caracteristicas o de su infimidad (como se afirma también acerca del deschave en la pag. 57 de LP.Y.D.),
intolerable en la gran ciudad del ser.



El inconsciente y el miedo original :
‘ Hemos elegido aqui un pequefio grupo de citas que, a nuestro entender, sintetizan el esquema
del problema en cuestion: “El miedo actia desde nuestro inconsciente™ y “sentimos desamparo porque
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nuestra... pulcritud carece de signos para expresar ese miedo”; “en cierto modo es un problema de

psicologia profunda, porque se trata de llevar a la conciencia un estado emocional reprimido™**.

Asi, este miedo original de la propia subjetividad reconocido.a través del otro actia desde el
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inconsciente. Se trata entonces de un femor que se encuentra reprimido45 Yy que no parece encontrar
modos a traves de los cuales canalizarse. Estamos en presencia del misme miedo eriginal con gue nos
encontramos en la esfera del estar; mas la diferencia de la situacion existencial es sustancialmente
disinia; mieniras €n un cdsv esie inconscienie particuldr se feva a fior de piel, en ¢t vtro se encuenira
reprimido sin hallar modos positivos para expresarlo. El sujeto del ser solo parece reprimir, negar o
hallar sucedaneos.

De esta manera, el miedo al otro puede entenderse como el modo de expresar la represion del
miedo original, ya que aceptarlo conllevaria a saberse pobre y vulnerable. En sintesis, el miedo al otro
no es mas que el miedo a tener miedo y no poder llevarlo. Se trata de la no aceptacion de aquella
situacion existencial primera de estar en el mundo y temer, de reprimirla para guardarla en el
inconsciente 'y transformarla en el temor al otro, un miedo mas conciente y manejable. Pues, para
mirar al ofro sin femor, “habria que levantar la censura de nuestra conciencia y tenemos miedo ante lo
que salga entonces, porque saldria todo lo que reprimimos y ante todo... la verdadera cara que
tenemos™*, es decir, el miedo original que también nos constituye.

La salida del miedo al otro: el mito de la pulcritud :
Nuestro sujeto en cuestion se encuentra femeroso ante la presencia del otro y, por lo tanto debe
encontrar una salida a su situacion. Intentara entonces anular ese miedo y no conjurarlo como en el
caso de su antagonista. . ‘ '
Asi, el camino elegido resulta ser un “remedio exterior...(y) negativo...: el mito de la
pulcritud”’. Un mito que afirma que todo lo “indio (v todo lo relacionado con el sujeto del estar)... se

asocia a fuerza barbara e ignota™®, al puro hedor y a lo escatolégico®. Un mito que, ademas, marca
una frontera; “por un lado los sucios. y por el otro los. !impigs.”s 0 Es.decir, se trata de una solucién
exterior en tanto superficial pues no intenta identificar la causa profunda o inconsciente del miedoy,
negativa, en tanto lo que pretende s negar y anular a su opueste.

Abhora bien, “hay cierta satisfaccion (en la pulcritud) porque, si no, perderiamos la poca
segunidud que tenemos, dunque sed undg seguridad exierior, nanifestada con msolencia y agresion,
hasta... hablar de hedor con el unica afan de avergonzar a los otros... es... sentirse seguro, aunque
presintamos que somos poca cosa™**. Es decir, nos encontramos con una sofucion que conlleva un
minimo de placer; un placer o satisfaccion que también se da a través de un rechazo y no en si mismo,
mediante la negacion del otro y no en la mera afirmacion de su condicién. Por otra parte, se encuentra
aqui claramente planteado como esa seguridad se crea s6lo a partir de la agresidn de lo otro pues se
trata de “pensar que lo que no es ... pulcritud no es mas que un simple hedor susceptible de ser
exterminado...(pues) la primera solucidn... apunta siempre a remediar la suciedad e implantar la

pulcritud™,

* AP.pag. 15

* Abrespecto, en L.F.Y.D. (pag. 95) Kusch ponie ex la voz del sujeiv det ser-una imteresante expresion simbética: “lenios
envasado el temor original”.

“DLMVY.P. pag. 2 Latercera persona del phur
‘7 AP. pag. 10

“DLM.V.P. pag. 51

“ EnE.AF.A. (pag. 30) se muestra claramente como “el caracter escatoldgico... se vincula con el concepto de pobre”,
desarrollado en el apartado La humildad del sujeto y su escepticismo del capitulo El sujeto del estar.

“"1P.Y.D. pag. 80

U A P. pag. 11 La primera persona del plural aqui corresponde a la voz del sujeto del ser.
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La solucidn del miedo al otro resulta entonces violenta, absoluta y radical; pues se trata de
avergonzarlo y, si es posible, exterminarlo. No hay aqui posibilidad de mediacidn pues el sujeto del
ser pretende ser absoluto. El otro es la diferencia radical que no comprende y, por lo tanto, teme y
niega. Pero no se trata de una simple negacion que implica una simple diferenciacién y separacion de
dmbitos y mundos de sentido; se trata, por el contrario, del deseo de anular por completo la existencia
del otro. En esta solucion del miedo al otro no hay lugar para el otro porque si no la inseguridad y el
temor continuarian. El ser pretende ser absoluto y ello condiciona todo su accionar.

La salida del miedo original: la ciudad

Hemos dicho que esta subjetividad reprime su miedo original y lo transforma en un miedo al
otro. Ahora bien, no sdlo se produce esta negacion y rechazo del otro sino que también se produce un
ocultamiento del miedo original a través de suceddneos. Asi, el sujeto del ser “encuentra la posibilidad
de esquivar las instancias de su inconsciente en la ciudad... (pues) la cultura de ciudad responde a esa
necesidad de cubrir al inconsciente mediante... elementos conscientes™. Es decir, “se diria que la
ciudad fue hecha para vencer... (ese miedo a la muerte, al exterminio, pues) todo se construye en ella
para la eternidad, para siempre” * En otras palabras, el hombre moderno cree superar el miedo

original a través de la creacién de otro mundo no tan adverso, “de una segunda realidad”*: la ciudad y
la totalidad de sentido que ella conlleva® . Asi, este snieto resuelve “la hostilidad del mundo mediante.

wavatEe A PR Ve - Sy OV e A ead’ e selfviave

lateoria y la tecmca”5 7 Por ello, no sélo “crea la ciudad como... medio de contrarrestar el miedo” sino
que, asu vez, Io “resuelve-con la maqulna o3eaconla agreSron' frente al mundoe’ ’58. La libertad}
garantlzaba a este sujeto el dominio de los objetos; mas como vemos, no s0lo eso nos asegura. Pues es
a fiberiud de dominar a IUA oojetUA-Auceaaneoo qulcn gdl’dl’lﬂéd “no... retornar 4 un n’ncuo que ya IUC
superado por la sociedad occidental”®.

Asi, nuevamente aparece aqui el problema de la agresion y €l deseo de lo absoluto. Se trata de
negar radicalmente a lo otro hasta levantar sobre él algo opuesto. A simple vista, “la ciudad es causa
de la escision™, mas cuando se acerca la mirada para detenerse en lo profundo, se devela el verdadero
motor de la tragedia: la incompatibilidad del miedo con el deseo absoluto. Por ello, la ciudad es s6lo
consecuencia. Y €l sujeto repite asi el mismo patrén de comportamiento hacia /o otro pues su
constitucion no permite comprender la aceptacion de la diferencia.

En sintesis, “el miedo al mundo fue sustituido por la creacion de otro mundo
qmptr\ se encuentra 1pnposlh1.l.1fndn l‘lP_f‘@n].llIﬂf aouel miedo. arlorn_n] Ante
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negaczon mds radical y la creacién de un algo que se asemeja mucho a la proyeccion idilica y
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serlo.

De las murallas de la ciudad a las murallas espirituales

Este sujeto, como acabamos de mencionar, desea ser absoluto. Pero.este deseo encuentra su
limite en la presencia del otro y de lo otro. El miedo aparece entonces ante la sensacion de no poder
lograr la satisfaccion de ese deseo, es miedo a quedarse incompleto. a no poder ser aquel absoluto
deseado.

33 A.P. pag.40
*LP.Y.D. pag. 22-23
3 AP pag. (103). Lo mismo se afirma en G.D.HA. (pag 20).

%6 Esta es la ciudad que en D.L.M.V.P. se describe como “una ciudad para la ida... la ciudad de los otros (sujeto del ser),
hecha por éstos, los que mueven los bancos... los coches... En suma la ciudad del plano” {pag. 58-59).
57 A P. (pag. 103). En referencia a la técnica conviene aclarar que para Kusch “detras de la técnica hay miedo” (G.D.H.A.
‘pag. 10). YUn mivdo que puede ser-interpreiado de muctas marneras pero que, st ningdor fugara duda, sevetacioma conrun
temor a afrontar el miedo original.
8 AP pag. 103
* GD.HA. pag. 29
0L S.D.L.B. (pag. 14) Conviene aclarar que aqui utilizamos la cita con un sentido reinterpretado pues en este texto, la
cindad no aparece como una mera causa de escision sino mas bien como el dmbito de la ficcion (interpretado aqui como el
ambito del ser).
% AP. pag. 117



Por ello, el problema de lo otro y del otro resulta ser aqui un verdadero problema. Hemos visto
hasta aqui dos modos de salidas que, a pesar de todo, resultan insatisfactorias. Nuestro sujeto en
cuestion necesita ofro instrumento que sea capaz de insistir en la absolutidad del sujeto, a pesar de la
constante negacion de lo otro que insiste en hacerse presente. Los anteriores intentos tenian en comtin
la agresién y la radicalidad; aqui nos encontramos con otro recurso: el aislamiento, que se impone a
través de la construccion de un limite que separa lo absoluto de lo gue no lo es, una frontera que reza:
“de un lado todo y del otro nada™®; es decir, que establece cudles serdn los parametros de la
diferencia®. '

~ Asi, el nuevo instrumento se identifica con las murallas. “Lo mas importante de la ciudad...
eran las murallas”pues, en principic; “cllas separaban a la-especie humana de- tode un pasado de
miedos... originales™*. Se crea asi un limite artificial que colabora en la superacion de muchas
dificuitades. En primer fugar, vomo vemos, resulia una safidu disiiniu ai prodlema del miedo original
ya que “en la ciudad se refugiaba la humanidad... (los sujetos constituidos bajo la esfera del ser)” y “en

...... < 65

Ta anti-ciudad, en cambio, estaban Tos miedos originaies™ Nuevamente se trata de superar el miedo a
través de una negacion s6lo que, en este caso, se trata de una negacién que construye una muralla, un
limite para segregar y no eliminar al miedo, a lo otro y a los otros. “Adentro se daba la vida... aunque
sometida a limites”®®. En otras palabras, podriamos afirmar que este sujeto logra una absolutidad
precaria, ser sin estar, evadir el miedo en vez de conjurarlo. Y esto que se da como limite de la ciudad
también se transfiere a lo espiritual: “alla quedaba lo referente al... diablo, mientras que aqui se daba el

espiritu... asi se hace la muralla espiritual que... es... la defensa frente a la ira divina™ y el miedo
original. Estamos.en presencia entonces de una accidn gue conlleva toda una construccidn; sin

A Saaw

embargo, se trata siempre de una negacion no mediadora que, en algunos casos, se muestra agresiva y
en Otros segregadora.

Ahora bien, en tltima instancia, creemos que el recurso metaforico de las murallas implica, en
aliima Instunvia, un reconocimienio de io viro 'y def viro. St iraia de un reconocimienio negaiivo pues
no se acepta la diferencia®® ni el temor. Sin embargo, de alguna manera, se admite que lo otro y el otro
son imposibles de efiminar. El deseo absoluto encuentra asi un limite®®: Io otro y el otro; por elio su
nueva salida es la segregacion. Se separa porque no fue posible suprimir su opuesto. El limite que
impuso Jo otro y el otro con su sola existencia anularon la absolutidad del deseo pero no pudieron
evitar la segregacion. La muralla resulta asi un recurso de éltima instancia para no aceptar
radicalmente el hecho de no ser absoluto. Se restringe lo absoluto para salvarlo de lo otro y se levanta
un /imite artificial para negar, ahora no tan radicalmente, a /o otro. El miedo perpetiia pero se canaliza

de otra manera.

2 GD.HA. pag. 37

8 Errmuchos-de sus texios se-remmarca esta-intencioir constaite-del sujero-del sei - de-establecer-fu-diferenciu-emtre arnbas
subjetividades y los sentidos que ellas implican. Esta actitud se describe, por ejemplo, en D.L. M.V P. (pag. 110).

4 AP pag. 116

5 AP.pag.116

AP pag. 116

7 AP. pag 118

%8 En La conquista de América — La cuestion del otro (apart. El descubrimiento de América, México, Siglo XXI, 2000)
Tzvetan Todorov afirma que e/ ozro puede ser considerado, entre otras opciones (como un abstraccién, como una instancia
de configuracion psiquica de todo individuo o como el Otro de Levinas) como un grupo social concreto al que nosotros no
perienecemos. A su vez, segun este autor, este grupo social puede haliarse en el inierior de ia sociedad o ser exierior a elia.
En este marco, podemos interpretar que, para el sujeto del ser, en este momento, el sujeto del estar es identificado con ese
Ofrg-conereie-que-corformea wi-grupo social interior al-que-ne-pertencee; o5 decir, se-reconoce o lo-otre-y-al-otre perosin
aceptar su diferencia porque se lo sigue segregando a través de la practica del auto-aislamiento del sujeto del ser,
simhnlizada par. la. metafora de las murallas. Par. atra parte, es interesante que, si bien_estamos analizandn un_pracesa
conceptual, ese otro surge de una realidad que no es en absoluto exterior ni lejana en lo concreto.

® EnD.L.M.V.P. (pag. 136) se dice textualmente: “el ser... toma conciencia de su limite”. Es decir, no sélo lo encuentra
sino que, en cierta manera lo hace conciente.



El aceptarse hediento y 1a mirada del otro

Ahora bien, sabemos ya de un primer acto de negacién por parte de esta subjetividad que se
autoafirma positivamente como lo pulcro. Pero el proceso no acaba aqui pues esta accion despectiva
del sujeto del ser para con el otro trae algunas consecuencias por de mas interesantes.

En primer lugar, aquella subjetividad del estar que se autodefinia como un ser existencialmente
pequefio y humilde frente a lo otro parece aceptar como propia la definicién o el lugar que la
subjetividad del ser intenta otorgarle. Es decir, “él (Pachacuti) se sentia pobre, sucio y pardo™™, se

sentia hediento’'. Como. vemos, esta subietividad no pareciera renegar, en nrimera instancia, de la

ey STy ek 5--A:.Aa.~.~a. A w ey e 2%

calificacion negativa del otro sino que la aceptaria, a simple vista, sin mas’“. Sin embargo, este -
proceso no concluyC aqui. Ticnc su reverso, su moinento on donde csta subjctividad abandona la mera
pasividad receptiva y se dispone a elaborar su respuesta73 .

‘Dicha respuesia, en esia reconsiruccion del prodlema del viro-que aqui inieniamos iievar a
cabo, podriamos identificarla con el momento de la mirada del otro™. Dice Kusch: “se sentia la mirada
pesada de indios y mestizos con ese afdn dé segregarnos como déféndiendo su impermeabilidad™™; *y
nos invadia entonces una rara sensacion, como si nos hubieran echado, como si... nos hubieran
segregado” . Es decir, en primer lugar, la mirada del otro conmueve, pues no es posible ser
indiferente. No puede serlo ni siquiera esta subjetividad que hizo el intento de colocar al otro como lo
otro 'y segregarlo. Asi, el sujeto del ser “no alcanza un triunfo que mantenga su integridad... y pierde
paulatinamente su vitalidad””’. Parece entonces permeable a la mirada del otro, vulnerable: “;seran
las caras hostiles y recelosas que nos contemplan de lejos como si no existiéramos... que nos tornan tan
fatigoso este trajin... y nos sumergen en este lento proceso de... angustial?”78 El sujeto del estar ha
encontrado su respuesta y ésta no resulta indiferente para aquel que se constituyé como su antagonista.
El desgarramiento aparece aqui como el concepto que sintetiza el momento, pues la oposicién se ha
hecho explicita y manifiesta para ambas partes’ .

" A.P. pag. 23 ' . .

! Resulta-interesanie como ino-solo-&l; sino-tambiéir todo-su universo de seintido se-reconoce fredienio. Uit €jemplossimguiai
resulta el modo como el yamqui comprende su propia divinidad en ese momento: “Su dios no podia estar ahi”, pues “en la
.iglesia.era (todo) demasiado.bonito”; el dios del yamgui estaria en lugares hedientos, “en alguna chicheria, en callejuelas .
tortuosas..., (en) cuartos malolientes...”; asi “penso el yamqui... que su dios tendria vergiienza de ser dios” (pag. 23 de A.P)
Se trata de entonces un dios hediento para hedientos, de un dios que no podria estar en un femplo bonito y pulcro.

A su vez, es interesante como el dios se proyecta desde las caracteristicas que esta subjetividad posee en estos momentos,

or ello, podriamos ver el reconocimiento de la subjetividad en esa deidad.

"2'Es notable como hasta este momento (pues a partir de aqui esto no sera de igual modo) la apertura a lo otro (aun a
aquello que pretende negarlo absolutamente) trasciende los limites del principio de tolerancia descripto por Tzvetan
Todorov en su ariicuio Ei cruzamienio de cuituras {(¢nCruce de culiuras y mesiizaje culturdal; apari. Juicio sobre ios viros,
Madrid, Jucar, 1988).

7 Segun-nuestro sriteric; muches-autores-interesantes no vislumbran esta-respuesta: En-La politica del-reconosimionte {en.
El multiculturalismo, México, F.d.C E., 1993) Taylor afirma que, por ejemplo, los europeos proyectaron una imagen de los
indios vy los pueblos colonizados como inferiores e incivilizados v lograron imponer esta imagen a los conquistados, pero
no va mas alla. En nuestro lenguaje: logra describir la aceptacion del hedor pero no encuentra una respuesta posterior; solo
se queda en la pasividad sin poder visualizar el desgarramiento que nos depara el proceso dialéctico.

7 Hemos elegido nombrar a este momento como el momento de la mirada porque, como se afirma en E.AF. A, (pag. 79), el
gesto y la mirada (junto con la palabra grande que se da en el silencio lleno -pag. 7-9) son propios del sujeto del estar,
mieniras que el lenguaje y la palubra {comin o pequeiia que se Ga en un sifencio vacio y que se acumuia como objeios —
pag. 7-9) nos remiten inmediatamente al sujeto del ser.

Por otre-parte, el-problema de-la mirada del otro se relacionacon interesantes autores de 12 filesofia.cercancs a-estas -
cuestiones. Asi, Kusch comparte con Sartre la idea de que la mirada del otro, de alguna manera, puede volverse violenta y
amenazante. Sin embargo. esta mirada del sujeto del estar, nunca cosifica ni objetiviza. El objeto forma parte de otro
mundo. El sujeto del estar, con su mirada es capaz de segregar al ofro pero jamas podra convertirlo en objeto.

" AP.pag 9

7S {P.Y.D. pag. 79

" L.S.D.LB. pag. 69

™ AP pag. 10

" Este doble proceso de aceptacion y rechazo que lleva a cabo el sujefo del estar también se describe de manera muy

-interesante, enL.S.D.L.B. {pag- 13-36). Alli; ss-muestra-come, conla-conquiste; 12 opesicién-hombre-naturaleza parece

reducirse a una sola cara negativa, demoniaca. El europeo (sujeto del ser) ve al indio (sujeto del estar) como lo otro



“Es evidente que el (syjefo del estar) ofrece resistencia, de tal modo que la asimilacion del
mismo no es tan facil”®’. De esta manera, no s6lo se pone de relieve la contradiccién sino que, a su
vez, la propia subjetzvzdad del estar pareciera, en este momento, reidentificar a lo otro como al otro.
Mira al otro como lo mds otro, lo intenta segregar, separar, diferenciar, como si quisiera defende; su
otredad a través de su impermeabilidad, con la mtencxon de no ser contaminado o invadido®"; es decir,
el sujeto del estar trata de zmponer su propio limite™ y este intento constituye el przmer momento de

“la venida abajo del ser”®, causada por la frustracion de un anhelo total que comienza a sentir la
presion de un limite. La accion negativa del ser condujo a una respuesta similar por parte de su
opuesto, pero no sélo eso ha ocurrido. También se transform6 momentaneamente la significacion de lo
otro en la esfera del estar: era'la ira divina, €l exterminio y el mundo adverso, ahora se trata del otro®*
No sera siempre asi, pero aqui es posible leer esta metamorfosis o, por lo menos vislumbrar dos
aspectos de lo otro en la dimensicn del estar.

Algunas conclusiones

El miedo y lo otro

Como ya hemos puntualizado el miedo es siempre miedo a lo otro. Es decir, no se trata de un
miedo a la nada y su consecuente angustia existencial sino un temor nacido de la otredad mas
absoluta y terrible.

Ahora bien, como también podemos observar a través del desarrollo de la argumentacion, en
ambas esferas se trata de un miedo a lo otro; la diferencia radica en cémo se lo define. Por un lado
aquella ofredad casi omnipotente se identifica con figuras naturales y drdsticas que interrumpen en
cualquier momento la voluntad del hombre (1a ira divina, el exterminio, el mundo, etc.); por otra parte,
la otredad se ve reflejada en el otro. Asi, esta diferencia en la direccionalidad del miedo tiene sus
consecuencias interesantes. Veamos aqui algunos puntos relevantes.

El sujeto constituido bajo la esfera del estar comprende al otro mundo como lo mas
absolutamente opuesto y terrible. Por ello, el otro sujeto no se identifica con la causa del miedo
original. Ni siquiera es protagonista de la desventura existencial por la cual el hombre se sabe
humilde, pobre y pequefio. Todo se da en una relucion polarizada entre el sujeto y lo natural.

Por el contrario, la subjetividad del ser parte del miedo al otro. Se trata aqui de dos sujetos
enfrentados por el reconocimiento. Se le teme al otro pero, en lo profundo, se trata de “‘el miedo a que
nos reconozcamos indios”®, a que vislumbremos que este sujeto se reconoce en aquel a través de la
vivencia del miedo original. Se trata del miedo a tener miedo, del miedo al otro por no reconocer el
propio temor. El miedo al otro se traduce aqui, entonces, en un problema de autenticidad, de no

demoniaco. El indio parece aceptar esa situacion pero, a su vez, retorna al paisaje (mundo-naturaleza) al cual antes se
enfrentaba para construir un solo momento que se enfrente a lo otro (sujeto del ser).
SEPLP.A pag 247
8 Lo mismo se afirma en D.L. M.V.P. (pag. 35-36) cuando se hace referencia a las acciones lunfardas, propias del sujeto
del estar como junar, campanear, bichar, o relojear.
82 Este limite es descripto de muchas maneras en las diversas obras. Por ejemplo, en D.LM.V.P. (pag. 44) se afirma que lo
que se intenta es “delimitar cuidadosamente lo que es sagrado pa’mi de lo que es profano, y que es pa’los otros, pa'la
gente. Dividimos al mundo en dos partes y, de un lado del foso, es pa’mi'y, del otro lado, es pa’los otros. De un lado es la
pura vida y del otro la pura piedra”. También en G.D.H.A. (pag. 50-51) se habla de una fronfera que intenta imponer el
sujeto del estar a través del uso del silencio y el rechazo a la utilidad de los objetos (el caso de la bomba hidrulica).
83DLMVP pag. 136

% Es muy interesante como, en D.LM.V.P. ‘(pag. 21), a raiz de esta nueva actitud del sujeto del estar, ese otro identificado
como lo ofro se representa a través de las figuras del usted y la gente. A su vez, en la pag. 41-42, ademas de ratificar lo
anterior, se aclara como esa gente se identifica con todo lo referente al impersonal del “se”. Esto resulta sumamente
interesante por muchos motivos. Por un lado resignifica la valoracion heideggeriana ya que, aqui, el “se” se relaciona con
todo lo referente al sujeto del ser y no del estar. Por otro lado, al mirar al otro, el sujeto del estar reconoce esa objetivacion
de la subjetividad del ser, es decir, como el sujeto se vuelve cosa y deja de lado sus caracteristicas humanas para perderse
en lo meramente impersonal. Asi, creemos que es posible interpretar a este “se” como una denuncia de esta caida de la
subjetividad del ser en la objetividad, caida que, sin duda, espanta a aquella otra subjetividad que se niega a ver al todo
como un mundo de objetos.
¥ AP pag.11
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reconocimiento de la pura y entera subjetividad. Asi, el miedo al otro implica un miedo a si mismo por
no poder soportar aquel primer temor a lo otro.

El miedo, los utensillos y los objetos

No es la intencidn aqui reiterar qué relacion guardan los utensillos y los objetos con cada una
de las subjetividades sino que se pretende partir de alli para observar como se vinculan éstos con el
problema del miedo.

En primer lugar, es necesario destacar que tanto “el hacha de piedra... (como) la maquina de
vapor son formas de relacion entre (el) hombre y (el) mundo... (pues) un hacha de piedra indica una
forma de enfrentamiento del hombre a la naturaleza y lo mismo ocurre con la maquina de vapor”™®. Es
decir, “la distancia que media entre una piedra pulimentada y una maquina... es técnicamente inmensa
pero vitalmente muy pequefia™®’. No existe una “diferencia de categoria (o cualitativa)...; la necesidad
es la misma”®, y ello est4 intimamente relacionado con el problema del miedo.

Hemos afirmado que ambos sujetos participan de un mismo miedo ori§inal. Pues bien, el
utensillo “lleva en su estructura... los sellos de (ese) miedo original de vivir™® pues, entre otras cosas,
se mostraba como una herramienta méas que colaboraba en la posibilidad de la subsistencia. Se
deseaba lo minimo, salvar la vida y en ese contexto, el utensillo se encontraba signado por tal
mandamiento y, a su vez temor implicito. El miedo al exterminio se llevaba a flor de piel; por lo tanto
el utensillo guardaba una relacion directa como respuesta humana y activa a ese temor.

Por otro lado, los objetos son concebidos en la esfera del ser como la creacion. Ahora bien,
estos objetos, “las grandes maquinarias... reflejan... un inmenso y muy reprimido miedo... (que) se
agrava ... cuando... se les agrega la agresion como cuando invaden el espacio y lo llenan, (pues)
encierran el deseo de convertir al mundo en un patio de los objetos™". Es decir, son en definitiva,
producto del miedo original reprimido, del miedo a tener miedo. La necesidad que se tiene de ellos es
la misma que la de los utensillos mas en los objetos aparece magnificada por la urgencia de negar ese
temor primero. Asi, cuanto mds agresion contengan éstos, mayor serd el miedo que oculten, cuanto
mds deseo de universalizacién conlleven, mayor serd el pdnico a la aceptacion del miedo original.

En conclusion, en ambos casos /as cosas creadas y utilizadas por el hombre (utensillos y
objetos) son, aparte de sus respectivas definiciones, consecuencias del miedo original. Como si el ser
humano no pudiera escapar de esta situacion existencial y todas sus acciones y elementos estuvieran
signados por ella. Entramos asi al problema de la universalizacién del miedo original, tema que
desarrollaremos luego, en otro apartado de este mismo capitulo.

2

El miedo y el devenir

Hemos recorrido distintos aspectos del problema del miedo en la particularidad de ambas
subjetividades propuestas. Sin embargo, nos ha quedado por describir brevemente un aspecto
metafisico del miedo que se relaciona directamente con cada uno de los sujetos propuestos. Asi,
intentaremos desarrollar aqui la relacion entre el miedo y el devenir, segun la vivencia de cada
subjetividad.

En primer lugar, debemos hacer referencia a una importante universalizacion de la biisqueda
metafisica de lo inmutable: “el afan de encontrar lo inmutable en medio de lo mudable es antiguo
como la humanidad™". Es decir, tanto la subjetividad del ser como la del estar participan de un deseo
comun: hallar lo inmutable. Sus diferencias radicaran en sus miedos y angustias.

Ahora bien, este dato no es menor ya que nuestra bisqueda intenta, en parte, hallar puntos de
partida y mediaciones entre ambas subjetividades para poder constituir un nuevo sujeto. Creemos que

8% AP. pag. 132
¥ AP. pag. 131
8 AP. pag. 134
¥ AP. pag. 133
% A P. pag. 133
AP pag. 142
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este sujeto propuesto también tendr4, entonces, su propio deseo de hallar lo inmutable®, pero lo hara

nor sus nronios medios v con ciertos miedos resueltog,

PYE SUO pPLUMIUS 1VUIUS WAL WAV VUL saliwNe

La diferencia, como dijimos, estd en los miedos. La subjetividad del ser busca “lo inmutable...
porque... siente la a auguoua que dalo xuudable; Su excesivo afan de inmutabilidad... lespsnde al miedo
atroz ante el devenir™”. En la esfera del estar €l sujeto convive con el azar cotidianamente y, por lo
tanto, /o mudabie no significa una amenaza inesperada e inacepiabie. En un caso se dusca io
inmutable con desesperaciony con un gran temor por su opuesto el devenir; en el otro, se trata de una
busqueda que tolera a su contrario, lo mudable. '

Sea quizas ésta una manera distinta de ver los mismos problemas. A través de nuestro
desarrollo, hemos mostrado como la subjetividad del ser se plantea deseos radicales, cerrados y
absolutos. Sélo encuentra salidas drdsticas a sus miedos, simplemente se limita a negar de manera
tajante a lo otro. Por otro lado, también ha quedado de manifiesto cémo la subjetividad de estar
planteada se identifica mas bien con deseos minimos y soluciones a sus miedos que implican la
aceptacion de lo otro como diferencia: a lo otro se lo conjura pero no se lo niega hasta el exterminio.
Asi, metafisicamente hablando, el sujeto del ser ya ni siquiera ve como su otro opuesto al estar:;
levanta una muralla para saberse €l fodo y, por lo tanto, sélo registra a la nada. El estar, en cambio,
reconoce al ser, pero sigue estando.

Por ultimo, cabe sefialar que, en estos términos, nuestro nuevo sujeto tendra la posibilidad de
estar siendo. Es decir, se trata de poder mediar deseos y soluciones a los miedos, de aceptar como eje
de su constitucion a la contradiccion en los términos de la fagocitacion.

La universalizacién del miedo original

Hemos desarrollado hasta aqui diversas manifestaciones del miedo en la subjetividad, tanto en
la esfera del estar como en la del ser. Asi, se han puesto de relieve importantes diferencias en las
vivencias y condiciones de esos miedos pero, creemos todavia permanece ausente un aspecto comiin,
absolutamente relevante para nuestro objetlvo central.

Dice Kusch: “en el Cuzco nos sentimos desenmascarados no sélo porque advertimos ese

miedo en el indio sino porque llevamos dentro, muy escondido, eso que lleva el indio”®*. Es decir, se
arhnertP por diversos medios, una universalizacién del miedo nmomnl 1a certeza de que ambacg formas

de constltucmn de las subjetmdades participan de un punto primero: el miedo orzgznal “Tengo miedo,

lasnvn nvictna® eamarin Al A Irasonhs wrrina an trata mvimdo Aa s mer certeza. auc ataS~ o tnd~
LUEET EXiSiC - ICZatia Ci uusuu RUSCriiGno, puis sC trata {HuiZas G 1a1/l imer cerite > QUL auwdiiC a toaoss

los sujetos, lo acepten 0 no.
En siniesis, “el planico quichua, en el fondo, no ¢s ajeno al pldnwu oceidenial. Ambos
participan de un mismo miedo original pero le dan distintas soluciones™

El miedo original como punto de partida o fagocitacion: un criterio de universalizacién

Hemos planteado al comienzo de este trabajo una fuerte inferpretacion dialéctica que
colaboraria con la bisqueda de nuestro hipétesis fundamental. Siguiendo este esquema, este capitulo
. encontraria su resolucion en un momento de sintesis mediadora capaz de dar cuenta de sus otros dos
momentos. Mas nos encontramos aqui con un interesante problema que intentaremos dejar abierto.

El miedo original se muestra, a la vez, principio v final. Es, por un lado, un momento
primordial de la existencia del sujeto universal y, por otro lado, la mediacion dialéctica fagocitante
del problema del miedo. Asi, resulta ser una primera instancia comiin a las subjetividades de ambas
esferas y, a su vez, el eje mediante el cual es posible concebir un aspecto de una nueva subjetividad a
través de la fagocitacion del ser por el estar, de la negacién del miedo por su aceptacion.

*2 Se podra argumentar entonces que este nuevo sujeto participa también del deseo de Jo absoluto propio de la subjetividad
del ser. Creeimos, sin embaigo, Gue esia arguineniacibin es incoimpleia y, poi 10 iaito, falsa. En piiinei lugar porque ese
deseo, a su vez, estaria mediado por el de ser pobre y, en segundo lugar porque el deseo de lo inmutable no se identifica

necegariamente con el decep de sor Io absoluto p"(\p‘f\ dela cnhmfnnrlnrl el sor.

P et ifiz 28,

% AP, pag. 142
4AP pag. 15
> AP. pag. 103
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Ahora bien, a pesar de nuestro dilema, podemos observar que hemos arribado a un aspecto
importante de nuestros objetivos planteados: un criterio de universalizacion. Una de nuestras
inquietudes giraba en torno al problema de la universalizacién de un nuevo sujeto; pues bien, a través
del desarrollo de los miedos, hemos ido descubriendo un eje, a través del cual podemos afirmar un
costado universal de esta nueva subjetividad propuesta. Tener miedo seré una caracteristica de nuestro
sujeto fagocitado y canalizarlo positivamente una tarea ética.
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CAPITULO 7

La negacion de i inegacion

El desgarramiento como vacio sin significado

Partimos del desgarramiento, de la tension absoluta entre los opuestos. Pues “entre la ficcion
(comprendida aqui como esfera del ser) y la realidad (comprendida aqui como esfera del estar) se abre
un abismo insalvable...(;) la distancia entre ambas se hace infinita y con ella el drama™'. Asi, “en virtud
de esta diferenciacion (absoluta) podria suponerse la existencia de... un vacio sin significado... un
‘habitat neutro, imposible de ser llenado... una tierra de nadie™. Si el proceso culminara aqui nos
hallariamos ante un fin frdgico y, a la vez, vacio. Los problemas abiertos no tendrian esperanza alguna
de hallar solucién y el problema del otro gobernaria la escena. Creemos, Kusch nos propone continuar
el camino. Veremos, entonces, cual sera el elegido.

La necesidad de una negacién de la negacion

La negacién, comprendida en nuestra dialéctica particular como el momento del sujeto del ser,
a pesar de sus dificultades, parece insistir en su intencion. Por otro lado, la afirmacién dada a través de
la subjetividad del estar parece a Gltimo momento resistir ¢l embate. Ahora bien, como hallar el
camino de la fagocitacion si nos encontramos atascados y acorralados por el desgarramiento
ontoldgico entre lo que es 'y lo gue estd’. Seria necesario volver a la situacién en donde la afirmacion
se hacia fuerte, pues asi nos lo exige el concepto mismo de fagocitacion. El momento de la negacicn
de la negacion intenta indicamos la senda pues pretende, en ultima instancia, replantear la posibilidad
de una afirmacién contundente, capaz de fagocitar a su negacion. Por ello, “Quiroga (sujeto del
estar)... interfiere el discurso {(afirmacion que se comprende dialécticamente como negacion) con el
anti-discurso (negacion de la negacion)... Es como si €l creara una trampa logica con la cual...
posibilita la instauracién de una tercera posibilidad™: la fagocitacién. Pues, en definitiva, “habra...
(que) imponer un método que consista en negar, y negar toda clase de afirmaciones (que se
comprenden dialécticamente como negacién), al tinico efecto de recuperar el vivir mismo™.

La universal necesidad de la negacién

El sujeto del ser ha negado a su momento anterior y ahora el sujeto del estar intenta negar esa
negacién. Asi, “la negacion no es solo propia del pensamiento popular, sino que se da también en el
pensamiento culto™. Ambos sujetos poseen su forma especifica y su momento de negacién. Por ello,

pareciera ser que “el pensar en su totalidad encierra la negacion™ como algo constitutivo, algo que
recorre, al igual que el miedo, todos los momentos de la subjetividad v la constituye,

wa Fres T
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La negacid
Quizas, lo primero que es necesario afirmar es que, en este momento, nuestro sujeto del estar
gjerce una negacion. El comienzo de esie nuevo camino ha sido visiumbrado en ¢l desgarramienio, aiii
donde la mirada de esta subjetividad imponia un /imite. Mas este principio no era todavia una
negacion propiamente dicha. Por elio, sin temor de caer en redundancias, es preciso explicitar que ia

'L.SD.LB. pag. 45

2GDHA. (pag. 140-141). A su vez, aqui es muy interesante como este vacio, comprendido como un momento dialéctico
de la subjetividad (ver capitulo La dialéctica como los momentos de la subjetividad), constituye un problema existencial de
la subjetividad. '

*EnL.N.P.P. (pag. 69) se identitica al momento del ser, que se reconoce a si mismo como afirmacion, como lo que es'y, al
momento del estar como lo que estd o como la negacion de aquello que se muestra como afirmacicn. A su vez, se deja en
claio coimo la difeiencia eiire ainbos y, por 10 tainio, € desgarraniienio es viiologico (pag. 73).

*LN.P.P. (pag. 20). M4s adelante veremos como un discurso afirmativo puede ser comprendido dialécticamente como
negacion,

> G.D.H.A. pag. (100). Mas adelante también veremos como una afirmacion puede ser comprendida dialécticamente como
negacion.

SLNPP. pag. 57

"LN.P.P. pag. 57 s



primera caracteristica de esta negacion de la negacién sera negar a esos otros que se identifican con /o
otro®. Asi, en este momento, 1a subjetividad del estar puede ser reconocida como “un sujeto que niega
(el) patio de los objetos™, sus implicaciones y su creador'®. Por ello, el sujeto del estar, al ejercer aqui
la negacion de lo otro se mostrara simplemente como Jo otro de lo otro, aquello que niegue todo tipo
de afirmacién absoluta propia del syjeto del ser. Asi, ahora, este sujeto se mostrara, por ejemplo como
inmovilidad, quietud, pasividad, en tanto el sujeto del ser representa todo lo contrario'".

Ahora bien, ;cOmo es posible que la afirmacion niegue?, ;cdmo puede llevar a cabo lo que
esencialmente es su contradiccion? La respuesta es sencilla y se encuentra en los albores de nuestra
tesis: el estar es puray absoluta apertura, aun a aquello que se manifiesta como su opuesto; es decir,
se encuentra abierto atn a la contradiccion de si mismo. Asi, 1a afirmacion es capaz de volverse
negacién y, con ello, como veremos luego, reafirmarse.

Por ultimo, es conveniente realizar una aclaracion. El sujeto del estar se encuentra abierto atin
a su contradiccién. Sin embargo, no se encuentra abierto ni al homicidio ni al suicidio. Por un lado, no
pretende eliminar al otro. Es decir, si bien el momento de la afirmacién acepta negar, no lo hace
absolutamente. No podria negar absolutamente al otro porque se cerraria a la posibilidad de estar
abierto a la contradiccién y, en consecuencia, se estaria aufonegando. Se trata de una negacion
movida por el instinto de supervivencia, una negacion que nace cuando no se acepta el sometimiento
que conlleva al exterminio.

La negacion del sujeto del estar como afirmacién, ayuno y sentido

Nos encontramos ante una nueva situacion pues el sujeto del estar ejerce su momento de
negacioén. Ahora bien, es importante destacar que “el concepto de negacion es tomado aqui como una
afirmacion implicita”'? y que, por lo tanto, esta “negacion... no estd totalmente cargada de

% Son muchas las formas en que puede darse esta negacion y ademas, éstas pueden hallarse en toda su obra. Por ejemplo, en
D.LM.V.P. (pag.44) se afirma que “si alla los ofros o la gente usa algo, nosotros (referido al sujeto del estar) no lo usamos;
si alla se afirma algo, nosotros lo negamos...”. O, simplemente puede manifestarse a través del “sentido subversivo que
tiene la zamba” (I.P.Y.D. pag. 118); es decir, a través de la interpretacion de una musica y de un baile popular.
? GD.H.A. pag. 125
' En sus diversos textos este sujeto del estar puede estar representado por diversos personajes simbolicos que ejercen el
momento negador. En L.S. D.L.B. (pag. 54), por ejemplo, este sujeto del estar puede ser identificado con la figura del
caudillo. Pues éste “no alcanza a ser un fin en si mismo, sélo se hace sentir en tanto se antepone como realidad a la ficcion
ciudadana (comprendida aqui como dimension del ser)”. Es decir, se trata de “una rebelién inconfesada contra la vigencia
de la ciudad”, contra el objeto y todas sus implicancias. Pues ain no alcanza a ser propuesta o comprenderse como
afirmacion.
Por otra parte, este momento podria ser interpretado como el momento de la critica mas creemos, no seria el mejor modo
de nombrarlo. El concepto de crifica, a nuestro entender, o bien nos conduce nuevamente al pensamiento propio del sujeto
del ser 0 nos empantana en posiciones, muchas veces, pesimistas. Un e¢jemplo de ello, se identifica con la tarea llevada a
cabo por Horkheimer en su Critica a la Razén Instrumental (Bs.As., Sur, 1969) y por éste y Adorno en la Dialéctica de la
Tlustracion (Madrid, Trotta, 1997). A grandes rasgos, ambos autores comparten con Kusch muchas criticas a la
modernidad. el afdn enfermo del hombre por dominar absolutamente 1a naturaleza a través de la razon para liberarlo del
miedo y constituirlo en sefior, el desencantamiento del mundo para dominarlo a través de la ciencia y la objetivacion, 1a no
aceptacion de la diferencia y lo otro, la alineacion y la cosificacion, etc. Mas creemos, Kusch, en rigor, no critica sino que,
al igual que el momento en cuestion, niega. Pues sélo negando al ser es posible, luego, fagocitarlo y abrirse a la esperanza.
La critica aqui resulta ciertamente pesimista y su dialéctica, negativa (dialéctica negativa). Por el contrario, la dialéctica
que aqui no proponemos esbozar, se abre positivamente al futuro, justamente porque, en vez de ejercer la critica, este
momento s6lo se muestra como mera negacion en donde ningiin proceso intelectual propio del ser puede intervenir. Se
trata de un momento simple pero, al mismo tiempo, transparente: es el estar el que riega y no un ser que critica al ser.
' Es decir, se resignifican estos términos (inmovilidad, quietud, etc.) pues ya no remiten a la meftdfora del suelo, sino que
intentan mostrarse como aquello que niega al momento negador y sus acciones.
Con respecto al caso especifico de la pasividad es necesario hacer una aclaracion. Esta pasividad solo es una respuesta a la
hiperactividad propia del sujeto del ser (por ejemplo en la creacién de todo un mundo nuevo). Es decir, esta pasividad no
entra en contradiccion con los modos de accién propios del sujeto del estar. La pasividad es s6lo una negacién necesaria
para la posterior reafirmacion de la accién propia del sujeto del estar.

L.N.P.P. (pag. 6). Enrique Mareque, en su articulo Lineas fundamentales del pensamiento de Rodolfo Kusch (apart. El
pensamiento popular como anti-discurso, Bs. As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989) esta de acuerdo con nosotros en que
la negacion del sujeto del estar, en primer lugar, surge como respuesta y defensa ante la negacion del sujeto.del ser. Pero



negatividad””; asi, “la negacion no niega realmente sino que afirma”™

reconstruye, algo que sentara la base de la fagocitacién posterior.

Mas no alcanza con reconocer a esta negacion como afirmacién; es necesario saber qué es
aquello que se afirma. Esta “negacion se introduce en el estar simple... (;) en el fondo, detras de la
negacion se daria... el puro hecho de darse, de estar ahi existiendo”"*. Es decir, se afirma
implicitamente, detras de esta negacion particular, el mero estar aqui*® y todo lo relacionado con /o
negado 1])01' la subjetividad del ser. Por ello, negar, aqui, se identifica con una re-afirmacién de lo
negado1 , con volver a “descubrir el mero estar que asoma al cabo de la caida del ser”'®, con algo asi
como “una transfiguracion después de la muerte de ese ser alguien™'’. En definitiva, se trata de
recuperar “una auténtica aunque negativa integridad”.zo_ a través del resentimiento®, pues la posibilidad
de una “absoluta... identidad... no lo logra el individuo (aqui comprendido como sujeto del estar)
sino... en su mayor negatividad™?.

A su vez, esta re-afirmacion puede ser reinterpretada como una nueva epojé o, mas
especificamente como ayuno. Es decir, negar al otro que representa a lo ofro implica inmiscuirse
nuevamente en la pura interioridad, para asi recuperar esa libertad primaria negada por la
subjetividad del ser™. Se trata de comprender al ayuno también como momento de la negacion de la
negacion y no solo como a priori de la mediacion para conjurar al caos.

Por ultimo, esta negacion comprendida como afirmacidn se reconoce como una afirmacion del
sentido. Para Kusch “nuestra vida (interpretada aqui como manifestacion del sujeto del estar)... (tiene
que) tener siempre un sentido que la acompaiia; si yo no creo en lo que la gente (conjunto impersonal
de sujetos del ser) cree... justifico mi vida”**. Es decir, solo negando todo aspecto relacionado con la
esfera del ser, €l sujeto del estar es capaz de reencontrar un sentido a su vida. Es “importante tener un

. Algo importante se

que, a su vez, esta negacion re-afirma, como demostraremos en lo sucesivo, el puro hecho de vivir, la dimension del mero
-estar aqui. , - -

B LN.P.P. pag. 61

" LN.P.P. pag. 89 : -

L N.P.P. pag 69

' Sobran las descripciones, en todas sus obras, de lo que aqui se afirma conceptualmente. Por ejemplo, en D.LM.V.P. el

“andar (la realidad por parte del sujeto del estar aqui identificado con el pa 'mi) siempre, implica en el fondo una

resistencia (negacion) sorda a participar de una empresa urbana (es decir, del mundo del ser)” (pag. 39), pues “se trata de

internarse en la realidad pero sin comprometerse con ella... esperando siempre... retornar a lo que es sagrado pa’mi y no

andar més en nada, ya en un simple aqui ando, en absoluto” (pag. 28), en un mero estar aqui.

L N.P.P. (pag. 84). Aqui, ademés de comprender a la negacion como re-afirmacion se muestra cémo, inversamente a lo

qeue ocurre con el sujeto del ser, la subjetividad del estar, en este momento, vive desde la negacion hacia la afirmacion.

D LM.VP. pag. 137

D LM.V.P. pag. 138

21, SDLB. pag. 13

*! En este momento de la negacion de la negacion, el sujeto del estar es descripto de muchas maneras. Una de elias se

relaciona con el resentimiento. Asi, en LN.P.P. (pag. 72, 74, 78,79) se demuestra como el “estar resentido es una forma de

negarse a la afirmacién que nos quieren imponer (aqui la primera persona del plural corresponde a la voz del sujeto del

estar). Es decir, no a esa afirmacion... porque en realidad atirmamos eso que sospechamos que esta prohibido, nuestra pura

posibilidad” (pag. 78). En otras palabras, “el resentimiento... afirma lo que los otros (sujeto del ser) no quieren que ocurra”

( pag. 72), afirma la olvidada dimension del mero estar aqui.

* L.S.D.L.B. (pag. 85). Es decir, esta negacion de la negacion que re-afirma el mero estar puede ser interpretada como el

punto de partida de lo que en su articulo E/ cruzamiento entre culturas (en Cruce de culturas y mestizaje cultural, apart.

Interaccion con los otros, Madrid, Jacar, 1988), Tzvetan Todorov denomina transvaloracion, es decir, como el comienzo

de una vuelta sobre si mismo que implica una mirada previamente informada por el contacto con /o ofro; proceso que, al

igual que el pensador bilgaro, Kusch observa con una clara valoracion positiva.

% Un ejemplo interesante de esto aparece en D.L.M.V.P. (pag.42). Alli, es claro como el sujeto del estar se refugia en el

café para inmiscuirse solo con su pa ‘'mi (interioridad del sujeto del estar) y reencontrarse con su libertad primaria, lejos de

la gente (el conjunto impersonal de sujetos del ser).

En este sentido, a su vez, esta re-afirmacion interpretada como ayuno también “implica ante todo una propuesta... (para)

recuperar el propio tiempo... el tiempo de nuestra propia interioridad, de nuestro mundo interior... en el sentido opuesto a

las cosas” (L.N.P.P. pag. 98; la primera persona del plural corresponde a la voz del sujeto del estar en su momento de la

negacion de la negacion).

*D.LM.V.P. pag. 44-45 La primera persona de la cita corresponde a la voz del sujeto del estar.



sentido en todo lo que hacemos™ y por ello, la negacién de la negacién constituye asi la primera

afirmacion de la existencia. Ahora bien, es importante destacar que este sentido no es el mismo que
daba Tunupa. Se trata de un sentido mas precario y desesperado, de un reencuentro con el sentido
perdido. Tunupa demostraba mas forma y se manifestaba como pura afirmacion; ahora el sentido se
reinstala bajo la forma de negacion, como un grito acuciante, como una rebelion.

La negacion del sujeto del estar como apertura

La negacion que lleva a cabo el sujeto del estar “es primordialmente una negacién que no
1mp11ca un cierre sino una apertura ; €s mas, “hay detras del negar total una apertura... 1nﬁn1ta.”27
Pues si lo que se afirma es la propia SubjellVIdad del estar con todas sus caracteristicas es logico que la
apertura constituya un elemento fundamental de esta negacidn tan particular. En este sentido, serd una
negacion abierta a la posibilidad de que se dé cualquier afirmacion. No es una negacién que rechaza
sino més bien una negacion que estd abierta a recibir; pues justamente se niega eso: la cerrazén y el
rechazo a todo otro posible.

Cuando el sujeto del ser afirma, 1o hace “sobre un area de negacion (; es decir) no esta incluido
en la afirmacién, por ejemplo, 1o que pasara con el indio de la puna, ni con el habitante de las villas
miserias. Esto esta residualizado (y excluido a través de la negacion ejercida a través de las murallas)
para afirmar... (Por ello) la negacién conflictia lo afirmado y exige una totalizacion™®, una verdadera
universalizacion que contenga a las diferencias. Asi, la negacién de la negacién no es una afirmacion
que deja particularidades fuera sino que permanece abierta a todo lo otro y lo excluido. Se trata de
una negacion que constituye la recomposicion del punto de partida para una nueva universalidad que
contemple las diferencias y que, por lo tanto, sin determinarse por el deseo de lo absoluto, logre
abarcar el todo real.

La negacion del sujeto del estar como posibilidad.

En intima relacion con la apertura se halla esta peculiar caracteristica de la negacion del estar.
Pues la apertura del sujeto del estar implica comprenderlo, a su vez, como pura posibilidad® Ahora
* bien, como retomar el camino de la posibilidad si ha sido totalmente negado por una subjetividad que
sOlo pretendia determinar. “Una vez negado todo... (lo referente al ser, sdélo queda) mi pura posibilidad
de ser”®, es decir, s6lo “la negacion conduce a la liberacion de mi posibilidad”’. Asi, tinicamente
después de la negacion de la negacion *“soy... 1o que me he olvidado”, o nuevamente una pura
posibilidad ya que el recuerdo de la continua determinacion ha sido borrado de mi memoria. Mas esto
no seré para siempre; pues al ser pura posibilidad podra darse luego, en el syjeto fagocitado, la
determinacion olvidada. El sujeto del estar es aperturay este hecho condiciona el futuro de su
mediacion.

La negacion del sujeto del estar como emocién
El sujeto del ser intentd convertir a la totalidad del pensamiento en razén. Pues bien, este

_ intento de absolutizacion también seré negado por la subjetividad del estar. Asi, “‘el pensamiento
popular (el pensamiento del sujeto del estar) mediante un anti-discurso (negacion de la negacion)...
logra constituirse existencialmente en su pura emocionalidad, lo que... concreta...en un puro querer o
en un puro pensar desde el corazén™*2. En otras palabras “la negacidn... lleva hacia algo irracional en
si, como ser una puesta en practica de... lo emocional™®. Ahora bien, se niega afirmando el aspecto
emotivo de la subjetividad pero esto no constituye la imposibilidad futura de comprender al

2 D.L.M.V.P. pag. 44-45 La primera persona del plural de la cita corresponde a la voz del sujeto del estar.
% ~LNPP.pag 6
7TLNPP. pag. 89
1. NP.P. pag. 66
¥ L.N.P.P. pag. 78
L N.P.P. pag. 63
'L N.P.P. pag. 88
2 LN.P.P.pag. 6
¥ LN.P.P. pag. 86



pensamiento también como razdn. La negacion de la negacién implica mas bien la reafirmacion del
sujeto como emocion. Por supuesto, este momento niega, a su vez, que el sujeto sea sélo razén mas
esto no implica un rechazo perpetuo sino todo lo contrario. El sujeto fagocitado se encargara de
mostrarlo. Mientras tanto, aqui, el sujeto del estar vuelve a reafirmarse como puro querer v puro
corazon.

La negacion del sujeto del estar como el trascender de lo conciente

En el momento de la pura afirmacion el sujeto del estar llevaba el inconsciente a flor de piel.
No era posible comprenderlo como una conciencia que afirma; se trataba mas bien de una subjetividad
que inmiscuia su pura inconsciencia en la realidad. Por otro lado, el sujeto del ser se reconocia como
una pura conciencia que afirma y gobierna. No habia lugar en €l para el libre juego del inconsciente
con la realidad.

En este marco, es importante destacar que la negacion de la negacion “trasciende lo
conciente™* justamente porque vuelve a negarlo. Abora bien, hemos dicho que esta negacion es, en su
Teverso, una afirmacion. Pues bien, lo afirmado vuelve a ser aquella inconsciencia vital. La
conciencia, en el proceso dialéctico, no serd olvidada para siempre, pero nunca mas podra ejercer el
dominio que imponia en el momento de la negacion. Sélo podra ser, luego, una conciencia fagocitada
por un inconsciente sumamente abarcador.

La negacion del sujeto del estar como la reafirmacién del nosotros en la comunidad

El sujeto del ser intent6 por todos los medios implantar la soberania absoluta del individuo.
Mas todos sus esfuerzos no han bastado, pues la subjetzvzdaa' del estar también se ha encargado de
negar esta forma de comprender al hombre™ y ha reafirmado su comunidad. Asi, esta “negacion..
trasciende el nivel del simple yo (o individuo), y entra en lo profundo de uno, en tanto uno es lo que
los otros también son. En el fondo de todo no estoy vo, sino que estamos nosotros™® en la comunidad.

Por supuesto, esta comunidad reafirmada permanecera abierta. Dicha caracteristica no resulta
sorprendente a esta altura del desarrollo del capitulo, mas es necesario subrayarla por las
connotaciones éticas que puede implicar. Ain no hemos hallado al sujeto fagocztado pero si puede
entenderse esta negacion de la negacion como su principio. Y este principio estd marcando la
recuperacion posible, aunque no en su absoluticidad, de la individualidad. En este momento sélo se
intenta un reencuentro con la comunidad, pero en esta negacion de lo otro se abre, a su vez, la
posibilidad de que se dé /o otro.

La negacion del sujeto del estar como condicién de posibilidad del proyecto existencial

Al llegar a este momento, rozamos otras instancias fundamentales que seran desarrolladas luego
como, por ejemplo, el problema de cémo comprender a la esfera del estar como el lugar del
Jundamento y cdmo comprender Jos distintos momentos de nuestra dialéctica como el despliegue de la
subjetividad. Creemos, no es preciso aqui explicar dichos problemas, pero si nombrarlos, pues pueden
colaborar en la comprension de este apartado.

Para Kusch, “el proyecto de existir surge de una inmersion en lo negativo (la vuelta al estar a
través de la negacion de la negacion) (y) no habria provecto si no hubiera un horizonte de negacién™’;
pues “el estar es la condicion, por su negatividad, de la posibilidad de ser. Es la infraestructura de la
posibilidad ( asi) s6lo es posible mi proyecto existencial si hay negatividad en el horizonte en el que
me instalo™

De esta manera, sin la negafmzdad del estar no podria haber luego fagocitacidn, ni sujetc
fagocitado. Por ende tampoco seria posible un proyecto existencial pues, como veremos, este solo
1rada a al ananarn actrnntnent Aal actaw ainmdn 1 smawn anwe n al cnw sy Notrem
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34 L.N.P.P. pag. 86
35 Pues a esta altura “el (mero) individuo... es (s6l0) una ficcién” L.SD.L B. (pag. 71).
% LN.P.P. pag. 89
3 LN.PP. pag. 66
FLNPP. pag. 69



paraddjicamente, no garantizan, a pesar de su intencion, la realidad de un proyecto existencial
auténtico sino que sdlo lo obstaculizan. En este contexto, esta negacién de la negacién funciona como
un a priori o condicién de posibilidad de llevarlo a cabo pues re-afirma aquella esfera que se
constituye, en si misma, como pura posibilidad.

De la bella eticidad del estar a la negacion como afirmacién
Con el momento de la negacion comienza el camino del desgarramiento 'y, con él, 1a historia,
el presente, 1a realidad. Es decir, el sujeto del ser, en nuestra dialéctica, irrumpe a la escena

resquebrajandola bella eticidad del estar®. Pues, por mas que podria comprenderse al momento de la

~ afirmacién como la descripcién conceptual de un momento histérico (que podria ser nombrada como

L

la América precolombina), nuestra intencion es mostrarla, a su vez, como el momento conceptual que
logra superar sus tensiones internas y conciliar una minima armonia. El sujeto del ser quiebra esa
situacion y nos instala en el comienzo del desgarramiento, en la vida moderna, en la realidad escindida
que simboliza el presente de hoy. Asi, la negacion parece acabar con aquella bella eticidad lograda en
la afirmacion y coloca la dialéctica en la historia™.

Ahora bien, como hemos visto, el relato no concluye aqui. Pues la negacion de la negacién se
impone con el inico fin de rescatar del olvido y de la negacién a la dimensién del mero estar aqui.
Mas lo relevante en este apartado es la forma en que esta afirmacion vuelve a presentarse. No se trata
ya de una afirmacion que desconoce la posibilidad de existencia de una negacién. El sujeto del estar
ya ha sufrido las penurias de haber sigo negado violenta y radicalmente; ya conoce el perjuicio que su
antagonista puede ejercer sobre €. Por ello, la reafirmacion no sera virgen, no tendra la pureza y la
inocencia de su momento primero. Ya no seré una bella afirmacion sino una deslucida negacioén que
afirma®’. '

% Una eticidad que puede ser comprendida en términos levinasianos; es decir, como aquella eficidad que se encuentra
estructurada por relaciones cara a cara, donde ni la violencia ni la alineacion parecen ser elementos centrales de su
constitucién. En otras palabras, se trata de aquella comunidad, donde e/ otro era visualizado como la extensién del pa’mi.
“ Para Carlos Cullen la apertura del pueblo a la historia es esbozada desde la estructura del estar-siendo, desde la
organizacion como Nacidén 'y, plasmada, luego, en la estructura del estar-siendo-proyecto (las objetivaciones y
realizaciones historicas vendran luego) (ver por, ejemplo, la pag. 31 de Fenomenologia de la crisis moral, Bs. As.,
Castaiieda, 1978). Para nosotros, es la negacién, con su violencia, quien nos introduce en la historia. La bella eticidad del
estar es interrumpida pues, si bien es, en si misma, aperfura, no prepara mediaciones que le permitan incorporarse a la
historia paulatinamente. Es el sujeto del ser quien irrumpe en escena y arrastra todo el proceso a la historia.

“! En muchos pasajes de la obra de Kusch aparecen alusiones a como se manifiesta el momento de la negacion de la
negacion en la realidad. Pero, creemos, hay un texto que, en particular, intenta dar cuenta de esa situacién: De la mala vida
porteia. Alli se describe como el sujeto del estar (que luego veremos que puede ser interpretado como un momento de la
subjetividad) intenta reafirmar, muchas veces a través de negaciones, su mero estar aqui en medio de una ciudad del ser
que lo acorrala constantemente. Es decir, no se pretende mostrar el despliegue dialéctico del momento de la afirmacion,
sino de qué manera este sujeto negado es capaz de reafirmar su propia dimension del estar. Lo interesante, a su vez, es
cobmo esta reafirmacion se produce, en la realidad, de una manera negadora como son, entre otras, la pereza, la bohemia o
la salida del indio. La belleza en la accion propia del sujeto del estar de la afirmacion no aparece; sélo quedan reacciones
deslucidas, marcadas por el hedor que su antagonista les impuso.



CAPITULO 8
El problema del nosotros

El problema del nosotros como contradiccion y la autenticidad

Estamos aun en la busqueda de una nueva subjetividad. Pues bien, es momento entonces de
intentar una primera descripcion de sus rasgos particulares. Sabemos que sera una subjetividad
constituida por una mediacion dialéctica denominada fagocitacién, mas ain no conocemos algunas de
sus espemﬁmdades Para ello, nos serd itil recorrer el problema del nosotros ya que este puede
enmarcar con mas claridad la propuesta de nuestro autor.

Ahora bien, partimos de un problema que nos abriré las puertas a otros de suma 1mportanc1a
entre ellos se encontrara aquel que afirma que “ambas (la esfera del ser y del estar) son dos raices
profundas de nuestra mente mestiza... que se da en la cultura, en la politica, en la sociedad y en la
psique™. Es decir, el problema de comprender el nosotros como contradiccién, pues tanto en términos
histdérico-concretos como abstractos, se encuentra surcado por ella>. “De ahi... la doble polaridad, los
extremos entre los cuales oscilamos™, de ahi esta “vida, tendida entre 1a euforia de un gran plan y una
intimidad que esconde las pequefias miserias, como si estuviéramos entre la luz y las tinieblas, entre el
cielo y la tierra™. Asi, de la manera en que se resuelva esta contradiccion surgiran los distintos
problemas de este apartado y sus correspondientes soluciones. Por ahora, s6lo nos acompafia la certeza
de no ser puros o estar constituidos unilateralmente. Poseemos un nosotros gobernado por la
contradiccién’ y, por ello, el problema de la dialéctica sera esencial recuperarlo como sostén
conceptual. De esta manera, las soluciones aqui planteadas son posibles de correlacionar con las
diversos modos de comprender la dialéctica que ya hemos trabajado en otros capitulos.

Por otro lado, en el mismo momento en que nos internamos en los miltiples senderos posibles
del problema de estar constituidos por la contradiccidn, se vislumbra una certeza: los lineamientos de
la autenticidad. Pues la “autenticidad consistird entonces en un circulo dlalectlco entre ser y estar™®,
decir en asumir esa contradiccion como constltuyente de la subjetzvzdad

Metodologia de trabajo

Confluyen en este punto muchos problemas que, aunque estrechamente relacionados entre sf,
poseen sus especificidades. Por ello, es conveniente proceder de forma ordenada para poder dar una
comprension mas acabada del tema.

' AP. Exordio
? Esta afirmacion constituye el punto central del apartado y es posible hallarla formulada de diversos modos. En GD.H.A.
(pag. 19) se afirma tajantemente: “henos otra vez en la polaridad de estar no mds y ser alguien”; a su vez, en la pag. 49y
52, se afirma que el nosotros americano vive “entre dos polos opuestos, adentro (en la propia subjetividad) y afuera (en el
paisaje, en la mezcla cultural y racial) de nosotros mismos”. En L.S.D.L.B., a lo largo de todo el texto, se intenta develar el
concepto de mestizaje. Una interpretacion posible (conviene aclarar que en este texto conviven varias superpuestas con
respecto al tema) lo muestra como simbolo de una contradiccion constitutiva de la subjetividad y asi, por ejemplo, en la
pag. 16 se explicita la oposicion con una sentencia: “el continente mestizo... América toda se encuentra irremediablemente
escindida entre la verdad de fondo de su naturaleza demoniaca (que luego, en otros textos se interpretara como dimension
del estar) y la verdad de ficcion de sus ciudades (lo que en otros textos pertenecera explicitamente a la esfera del ser)”; a su
vez, en la pag. 27 se describe a un nosotros contradictorio a través de la afirmacion de su ambivalencia, una ambivalencia
que oscila continuamente entre una verdad de fondo o realidad (estar) y una verdad de forma o ficcion (ser) (pag. 15). A su
vez, en LN.P.P. (pag. 74) se describen los dos papeles en que se desempefia este nosotros surcado por la contradiccion.
Por otra parte, en E.AF.A. (pag. 51) se describe la contradiccion en que vive un personaje absolutamente americano como
es Cerafina.
3 *GDHA. pag. 41

‘LP.Y.D. pag. 125

3 Esta afirmacion no conlleva ninguna onglnahdad Muchos comentadores (ver, por ejemplo: Gustavo Gonzalez Gasqués,
“Cultura” y “sujeto cultural” en el pensamiento de Rodolfo Kusch (art.) — apart. América y su dualidad cultural, Bs As.,
Fernando Garcia Cambeiro, 1989) la han argumentado con anterioridad; mas creemos, nuestro aporte se identifica con la
manera en que intentamos desarrollar este problema pues, en principio, no es un lugar de llegada sino un punto de partida.
¢ E.AF.A. pag. 98
"EnE.AF.A (pag. 129) se define explicitamente a la autenticidad como el vivir la contradiccién entre el estar y el ser.



En primer lugar, podemos observar una tratamiento conceptual asi como también un enfoque
mas cultural. Es decir, Kusch intenta abarcar el problema del nosotros tanto desde un aspecto formal
como de un costado mas histdrico-social. Asi, nos encontraremos, por un lado, con argumentos que
nos conduzcan a criticas de un nosotros artificial y propuestas teéricas para la constitucién de un
nuevo sujeto fagocitado o un nuevo nosotros, y, por otro lado, sélo algunas descripciones
socioculturales que apoyen dichas construcciones tedricas’.

En segundo lugar, nos encontraremos con dos grandes momentos que sélo intentan hacer mas
facil la comprension del problema: el nosotros criticado y el nosotros anhelado. Se trata de contar con
una pequefia actitud analitica que pueda colaborar en la comprension total del problema.

La paradoja del ser

Antes de plantear el problema de la paradoja del ser es necesario recordar el origen del ser. En
las primeras paginas del Exordio de América Profunda se hace referencia a “la actividad burguesa de
la Europa del siglo XVI” pero luego, en el capitulo Los objetos se muestran antecedentes historicos
fuertes que han colaborado en la solvencia del ser. De cualquier modo, no interesa demasiado aqui
tener precisiones temporales; por el contrario, resulta de suma importancia la cuestion del origen en
tanto geografia y modos de ser culturales. En otras palabras, es relevante para nuestro problema la
identificacion del ser con occidente, con su historia, su cultura y su geografia. Ahora bien, ;por qué
resulta este orlgen tan importante? Porque es notable “el heroismo de la experiencia del ser que habia
realizado Europa™. Es decir, porque se identifica a la cultura occidental con la realizacién de la esfera
del ser.

Por otro lado, como ya hemos afirmado, se encuentra América atravesada por su contradiccion.
Ha sido, quizas, un sitio gobernado por el estar; mas la situacion se transformé con el hecho histérico
del descubrimiento. Asi, se devela luego como un origen conceptual contradictorio que posibilita la
fagocitacion. América es contradzcczon abierta y manifiesta, mientras que la pura occidentalidad
europea se afana por ser cada dia mas'®

Ahora bien, América es contradzcczon pues “vivimos dos verdades una ficticia (ser), que
per01b1mos y otra real (estar) que apenas alcanzamos a vivir’'}; pero no todo nosotros se reconoce
como tal ni s¢ comprende constituido en ella. Existen nosotros que niegan ser contradiccion y, por lo
tanto niegan, a su vez, estar constituidos también por el momenro del estar'. Se autodefinen como

“aves zancudas... paradas sobre un solo pie”", el del ser*, como un rosotros trunco, como “rengos...

con un pie en el cemento (ser) y con el otro en el vacio (nada)”ls aunque, como dice nuestro autor,
“detras de nuestra apariencia encubrimos... un miedo primario (que) se da en el desajuste entre aquello
que creemos ser conscientemente y lo que somos detras de nuestra conciencia... el afan neurdtico de
estar haciendo un pais y fingirnos ciudadanos, cuando en verdad tenemos conciencia de la falsedad de

8 Muchas de estas descripciones iran a nofa. No porque las consideremos de menor importancia Simplemente creemos que
este trabajo se encuentra estructurado desde una mirada mas tedrica y conceptual; si se quiere, mas filosofica.
’  AP. pag. 152

19 Aqui conviene hacer una aclaracion de suma importancia. No estamos afirmando que en Europa la dimension del estar
no exista. Por el contrario, Kusch se encargara de mostrar como el viejo continente oculta su estar. S6lo afirmamos aqui el
anhelo occidental por negar ese estar y constituirse bajo la esfera del ser hasta el punto de negar su propia contradiccion.
En América esto no es posible porque el estar posee una dimension cualitativa y cuantitativamente mayor.
”LSDLB pag. 15

12 Al respecto resulta muy simbolico la actitud que adopta el sujeto de la paradoja del ser frente a la apacheta en LP.Y.D.
(pag. 68-69): “Miramos (la primera persona del plural se identifica con la voz del sujeto de la paradoja del ser) una
apacheta y no queremos ver el monton de piedras que est4 en la base (estar), sobre la cual se puso la cruz... tratamos de
olvidar a las piedras... no vemos la parte de abajo” (para una mejor comprension del tema ver la nota referida al tema en el

;)artado El sujeto, la apertura y la posibilidad del capitulo El sujeto del estar).

IP.Y.D. pag. 48-49

'* Hemos denominado este capitulo E/ problema del nosotros. Entre otras razones, esto responde a que el término nosotros
es el elegido por este sujeto de la paradoja del ser para autoreferenciarse y, al mismo tiempo, oponerse al término ellos.
Pues, como se aclara en LP.Y.D. (pag.79), ellos representan al sujeto del estar, mientras que el nosotros se identifica con
aquella subjetividad que, supuestamente, ha logrado negar y olvidar a esa mitad del hombre y quedarse sdlo con la otra.
B 1P.Y.D. pag. 104



este quehacer™'®. Es decir, existe en la constitucion de este nosotros un temor profundo a reconocerse
en tension, y esto no solo se verifica en un aspecto conceptual sino también, como vemos, en un
comportamiento social'’. Por lo tanto, puede verificarse “un divorcio entre lo que (este nosotros)
quiere ser colectiva o individualmente y lo que en realidad es™'®. Asi, el primer paso para arribar a la
paradoja del ser consiste en ser un nosotros signado por la contradiccién, pero negado por un miedo
primario a reconocer la verdad de su constitucion. Luego, ese temor se convertira en deseo, un deseo
de ser constituido por un solo polo de la contradiccidn, aquel que también desea ser absoluto. Un
deseo que, al frustrarse, se convertira en resentlmlentol

Asi, por este cammo llegamos a “esto que llamamos paradoja del ser... (en donde) se imita al
ser pero no se llega a é1”%°. Es decir, nos encontramos con un nosotros * ‘empefiado en llevar adelante
un juego europeo pero por el lado de la imitacion™! ya que en verdad se encuentra si ignado por una
profunda contradiccion que lo define®®. Esta paradoja, entonces, es producto de un temor que,
convertido en deseo, culmina en imitacion. Pues se trata de “una 51mp1e paradoja del ser antes que el
ser mismo™>, de un 1ntento por escapar de la propia constitucién mas que de la intencién de asumir
verdaderamente otra®. Asi, este nosotros no alcanza, como pretende, ser simplemente alguien pues,
como él mismo diria: “aunque no queramos, todos (a su vez) somos pueblo (es decir, sujeto del

¢ AP. pag. 169

7 En L.S.D.L.B. (pag. 64) se muestra como “el comerciante... (y) el funcionario viven el inconsciente social (la dimension
del estar negada) que encarna el indigena (sujeto del estar)... por mas que aparenten una semblanza de corte europeo”
181 S.D.L.B. (pag. 16). Hemos puesto los verbos de la cita en cursiva para hacer notar que la conjugacion de los mismos
fue cambiada por cuestiones de prolijidad narrativa. En el original se habla desde la primera persona del plural.

' Es necesario aclarar aqui que el resentimiento del szgeto de la paradoja del ser no se identifica con el resentimiento
propio del sujeto del estar en su momento de negacion de la negacién. En este momento, interpretamos el resentimiento
como un sentimiento que nace de la frusiracion, “de una posibilidad de ser no resuelta” (L.N.P.P. pag. 6-7), de la
imposibilidad de estar constituido unilateralmente por la esfera del ser.

0 AP.pag. 170
AP pag. (165). En GD.H.A. (pag. 19) también se utilizan como sinénimos de esta imitacion los conceptos de mentira y
simulacion. Ahora bien, estos conceptos tienen una larga trayectoria en el pensamiento argentino y latinoamericano pues,
de diversos modos y con muy diversas cargas ideologicas, han sido trabajados por numerosos autores (Sarmiento en
Facundo, Ramos Mejia en Las multitudes argentinas, Borges en L ‘tlusion comique, Usigli en El gesticulador, etc.). En este
sentido, Kusch, nuevamente, vuelve a inscribirse en esta tradicion.
Por otra parte, es necesario hacer aqui una obligada referencia a L.S.D.L.B.. Pues aqui aparece un concepto muy
emparentado semanticamente a la imitacion pero que, por momentos, conceptualmente remite a un universo distinto: la
Jficcion. Es decir, esta verdad ficticia que se describe desde la introduccion del texto hasta su final, no remite siempre a lo
que, en este apartado, hemos denominado la imitacion en la paradoja del ser. Por supuesto, esta interpretacion es posible y
encuentra una numerosa apoyatura textual (ver, por ejemplo, en la pag. 36 el desarrollo de la ficcidn ciudadana o, en la pag.
45 la descripcion del mestizo como “copia infiel del original europeo”, o la sentencia contundente de la pag. 66: “se trata de
imitar todo lo europeo o sea también el mundo anglosajon en el terreno del espiritu y en el comercio”, o la mimesis
desarrollada en la pag. 69 —~también interpretada como un cierto cuidado del si mismo, una proteccion de la dimension del
estar-, o la falsa imitacién descripta en la pag. 71, etc.). Es decir, no se trata de una interpretacion forzada mas, a nuestro
~ entender, esta absoluta ficcion, en determinados pasajes (ver nota 2 de este capitulo, la pag. 44 de L.S.D.LB., etc.), se
relaciona con la dimension del ser, mientras que la dimension del estar se hermana con la categoria de realidad.
Por ultimo, resulta, a su vez, sumamente interesante el paralelismo metaférico que encuentra Kusch entre sus categorias de
Jficcion y realidad y los modos en que Nietzsche utiliza los conceptos de lo apolineo y lo dionisiaco en El origen de la
tragedia (o El nacimiento de la tragedia, Madrid, Alianza, 2000).
22 Entre estos limites se desarrolla el problema de la autenticidad y la inautenticidad de la subjetividad. Es decir, en el afdn
de imitar, de adoptar Unicamente el modelo del mero ser alguien se despliega la faceta de la inqutenticidad (ver, por
ejemplo, L.N.P.P. pag. 84-86), mientras que en la aceptacion de la contradiccion como principio de la constitucion de la
subjetividad se reconoce la autenticidad (ver la nota de este capitulo donde se argumenta de manera extensa que somos
contradiccion).
> AP. pag. 168
 Este problema de la constitucion del nosotros como imitacion se describe muy bien en D.L.M.V.P. (pag.83). Alli se
muestra como esta subjetividad de la paradoja del ser “ni siquiera conoce... el heroismo de la ida”, es decir la heroica
biisqueda del ser propia de Europa. Por ello, este sujeto “siempre (anda) en el justo medio del mds o0 menos... exaltando una
laboriosidad hip6crita para escabullir la aventura del sacrificio”. Por otro lado, en L N.P.P. (pag. 7) también se deja en claro
que, como consecuencia de esta imitacion, ademas de nuestra actitud negativa, “somos pésimos industriales o... pésimos
revolucionarios”.



estar)”®. Continuamente estd y vive la contradiccion negada26 Se trata del mestizo que pretende ser

alguien 'y no lo logra. Pues no puede negar absolutamente ni controlar su estar que, de un modo u otro
encuentra los mecanismos a través de los cuales reafirmarse®’. Es “la trampa del estar...: presiona, atin
cuando se invierta la formula”™®® del estar-siendo y se lo niegue.

Ahora bien, dicha paradoja posee su realizacion concreta en el campo histérico, social y -
cultural®. Lo notable es que, a su vez, esta mirada concreta posee un correlato conceptual que puede
ser aplicado a todos los casos. Asi, “esa paradoja consiste en el exceso de forma y la falta de contenido
en las estructuras™® del ser que han sido adoptadas por este sujeto colectivo. Ejemplos de ello sobran
en las descripciones abundantes que Kusch realiza mas en este caso nos interesa poner el acento en el -
‘problema conceptual. La imitacidn ha producido un desfasaje en el delgado equilibrio de esas
estructuras. De esta manera, este nosotros transcurre su vida bajo el yugo de un formalismo que delata
su situacion®'. Pretende ser y se comporta con un estar negado que sélo intenta asemejarse a su
modelo.

Por Gltimo, resta todavia nombrar una de los motivos por los cuales este nosotros constituido a
través de la negacion de la contradiccion no aceptaria un retorno a su verdadera identidad. Se trata de
un elemento que juega un rol cotidiano en lo social y separatista en lo conceptual, pues no permite la
apertura al reconocimiento de la contradiccién como punto de partida de la subjetividad colectiva: la
vergiienza. Dice Kusch: “si elaboraramos una concepcion del mundo... también... sobre nuestra
condicion verdadera de estar aqui en América... nos sentiriamos despojados y haraplentos porque...
estaria en contrad10016n con nuestro ideal como occidentales™? y, por lo tanto, “terminariamos
avergonzados™>. Es decir, no se acepta retomar el momento que implica la aceptacién de la
contradiccién porque nos avergiienza lo que somos. De esta manera, el motor de tal negacion se
identifica con la vergiienza que implicarian las consecuencias de tal aceptacién. La vergiienza
constituye un elemento central tanto en lo concreto como en lo conceptual pues imposibilita el
reconocimiento real de una actitud cotidiana de estar** y cierra el camino para pensar, desde este
nosotros, €l retorno al punto de partida. La vergiienza frena toda posibilidad de mediacion porque
insiste en el anhelo de lo absoluto sin aceptar la contradiccion. Este nosotros queda, de esta manera,

2

Y EAF.A. pag. 7

% El sujeto de esta paradoja del ser puede ser interpretado como el mestizo descripto en la pag. 36 de L.S.D.L.B.. No
siempre la categoria de mestizo puede ser comprendida de esta manera, pero en pasajes como estos, la alusién a un sujeto
que pretende ser algo que en realidad ro es, resulta evidente.

Al respecto ya hemos descripto, por ejemplo, el momento de la negacion de la negacion. Sin embargo, creemos que el
mejor ejemplo, en este sentido, se identifica con La salida del indio desarrollada en D.LM.V.P_, en donde esa intimidad del
estar irrumpe groseramente en el mundo del ser para reafirmar nuevamente la contradiccion.

2 EAFA. pag. 134

¥ por ejemplo, segin Kusch, esta paradoja del ser se hace carne en “nosotros, los que pensamos, escribimos o hacemos
negocios, (los que) no creemos ser pueblo”, es decir, se verifica en la “clase media” (D.L.M.V.P. pag. 85).

30 A.P. pag. 168. Este exceso de formalismo como caracteristica propia de la paradoja del ser es denunciado, de diversos
" modos, en numerosos textos. Por ejemplo, en L.S.D.L.B. (pag. 50).

3! Pues no solo este exceso se manifiesta a través del formalismo. En rigor, podemos afirmar que todo rasgo del ser es
adoptado por esta subjetividad propia de la paradoja del ser de manera exacerbada, agigantada y, a la vez, vacia. Un
ejemplo claro se explicita en L.S D.L.B. (pag. 65) cuando se afirma que “en América... se inicia una fe mas profunda en la
universalidad de la cultura europea (comprendida aqui como cultura del sujeto del ser) que en la misma Europa
(comprendida aqui como lugar referencial del ser)”.

2 AP. pag. 193

3 ., AP. pag 193

3 Al respecto, en G.D.H.A. (pag. 30) se dice textualmente: “nos (en este caso la primera persona del plural se identifica con
la voz del sujeto de la paradoja del ser) avergiienza estar sentados (estar) en el siglo XX”. A su vez, en LP.Y.D. (pag. 48)
se muestra cOmo a esta subjetividad, también “se le chorrean dioses por todos lados” pero no puede “decir esto en grande”
como lo hacia el indio. Este sujeto “debe... decirlo en secreto” pues la vergiienza determina el ocultamiento perpetuo del
momento del estar. Se desarrolla asi, por parte de esta subjetividad, una seminalidad infantil (E.P.1P.A. cap. Seminalidad
infantil) donde todo lo referente a la esfera del estar (no sélo el tema de los dioses sino también el de los mitos ciudadanos
planteado en la pag. 49, el de los rifos, descripto en la pag. 62-64, el de la identificacion con el fango y el llanto que este
provoca, desarrollado en la pag. 102, el de la fe en el crecimiento, narrado en la pag. 110, etc.) debe quedar en secreto,

- escondido (como se afirma en la pag, 118), oculto a los ojos de los otros que nos avergiienzan.



en un solipsismo que levanta las murallas del mecanismo de la vergiienza, una forma tenaz de
continuar en la imitacion del ser. :

En conclusion, podemos comprender a este sujeto de la paradoja del ser como un sujeto que
rechaza su propia contradiccién para ampararse en un supuesto #érmino medio que lo conduce a la
mea’zocmdad'3

La paradoja del ser y los profetas del miedo: los otros

Hemos visto hasta aqui algunas caracteristicas conceptuales que definen a esta paradoja del
- ser. Mas resta alin desarrollar un tema de suma importancia: c6mo se manifiesta en la vida practica -
este nosotros signado por /a paradoja, cdmo se relaciona con.esos otros que pueden tener, quizas, un
nosotros diferente. '

Al final del segundo capitulo de América Profunda nos encontramos con un subtitulo
interesante que nos servird para dar cuenta de algunas caracteristicas de este nosotros signado por la
paradoja: los profetas del miedo. Kusch llama asi a aulenes “luchan... entre las dos experiencias... (v

ehgen buscar) el ser... (porque) les inquietaba el estar”. Se trata entonces de un nosotros identificado
con la paradoja que, ademés, “tiene miedo de mostrar la verdad™’ | es decir, su compromiso con el

e allnd,

estar por el hecho de estar surcado por la contradiccio’n Como consecuencia de ello, a través de su
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intentando una pequena historia de tal actitud, pero luego se refiere al presente donde ese nosotros
IC4pareee Con IUCl'Ld HCTC(.ldmOb UC IOb pI‘UlCldb UCl mlCUU ld sxmuxauon Y Cl UIgUllU que CSLUHUC
nuestro mero estar... por €s0 Somos, en parte, atin profetas™®,

Ahora bien, estos profetas tendran una actitud muy clara hacia /os otros: “acaparan la iabor...
de sustituir a dios y... dejar... al miserable (/o otro que se identifica con e/ otro) afuera, aquel que esta
por deba go de (ellos)... se trata, en ultima instancia, de la ira ... que... descarga... sobre el resto de la
especie™”. Es decir, se trata, nuevamente de una solucion radzcal (aunque por el lado de la imitacion)
violenta 'y excluyente. El otro queda afuera™ como cuando se levantaban las murallas como ultimo
recurso.

La actitud con respecto a/ otro, entonces, sigue el camino ya trazado en el capitulo donde
tratamos a los miedos, mas existe, sin embargo, una diferencia sustancial: la simulacion, la vergiienza,
el orgullo y, por lo tanto, una exageracion en la forma y en la radicalidad de la accion. Asi, estos
sujetos “no remedian el miedo sino que lo simulan™*'; v no sélo pretenden ser alguien sino que
pretenden serlo anulando completamente a /o otro que los convierte en contradiccion. El otro queda,
de esta manera, desplazado radicalmente por el deseo de, en lo profundo, anular a la contradiccion
como constitucion de la subjetividad. Si esta actitud del sujeto del ser era terrible y contundente, en
América, bajo la esfera de la paradoja del ser y no del ser mismo, esta actitud se vuelve doblemente
radicalizada y extremista: “ese miedo (el de asumir la contradiccién) nos torna iracundos... somos
pura ira, por €so SOmos puro gesto (pura forma) y es puro el vacio en que nos hallamos™?.
Nuevamente, el miedo a la propia contradiccion y, por ende, a la supuesta imperfeccion desde el punto
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Y0 Es pertinente aqui, dado nuestro contexto histérico, hacer un unico comentario de corte sociologico. A nuestro entender.
Kusch comprende muy bien el problema de la exclusién de la sociedad moderna. Muchos de estos textos han sido escritos
cuarenta afios atras y, creemos, son muy utiles para pensar la realidad de exclusion social que hoy vivimos. Quizas porque
la imitacion sea mas radical por el deseo de tratar de parecerse a su modelo. Creemos que, por ejemplo, es sencillo analizar
la década de los afios noventa en éstos términos: una paradoja del ser sobredimensionada y una exclusién de /o otro,
luentmcduo con l(}b oir s, UC gran envergduura

‘I GDH.A. pag. 20

42 AD nan 157
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de vista del deseo del ser, conduce al rechazo del otro y de la /’erencza El agregado es la simulacion,
las consecuencias se identifican con la radicalidad de la accion

Por todo ello, nunca es mas pertinente la pregunta: “esta dlstancia entre nosotros, como clase
media (comprendido como el nosotros de la paradoja del ser)... v el pueblo (comprendido como ese
otro)... jes real o ficticia?”™*.

La seduccion de la barbarie

Nuestra subjetividad de la paradoja del ser ha realizado un esfuerzo sobrehumano para lograr
constituirse s6lidamente. Ha rechazado a/ otro, 1o ha segregado; ha intentado imitar al maximo cada
movimiento del sujeto del ser.. Mas, cuando menos lo espera, surge de lo mas recondito de su alma, un -
terrible sentimiento que derrumba todo su intento de coherencia: la seduccién de la barbarie. Ha
calificado a/ otro de hediento como lo hacia el sujeto del ser y ha exagerado cada movimiento con

respecto al otro; “sin embargo esa gente que se deja estar, (le) fascma”45 “podemos creer en la
realidad v en la ciencia, pero nos fascina, .. un (simnle) hechicero” #6 nnp practica su magia, “nos

eahdad . wsimple) hechicer 1giaq, Nog
fascina la zamba”47 es decn la expresxon de la dualidad del estar®® Pues este sujeto, en el fondo, “no
odia... a los G quc s¢ dc_/un esiar, 5ind quc lcs envidia” 9 la CapaCIdad de reconocer su verdadera

identidad y constitucion. Lo que seduce a esta subjetividad es, por un lado, el aspecto negado de su
propia ideniidud inierpretada como coniradiceion, es decir, €l deseo de reenconirar su mitad perdidu,
y, por otro lado, la autenticidad de aquellos que viven su identidad sin negar aspectos de su
constitucion.

Esta seduccion de la barbarie seré, de esta manera, un drama crucial del sujeto de la paradoja
del ser que lo conducira dialécticamente a su fin. Pero, por otro lado, sera la puerta abierta para el
reencuentro con el camino de la fagocitacion

Un nuevo nosotros fagocitado
Como va hemos mencionado, “Ameérica es un mundo de opuestos rotundos y evidentes... y el

mal est4 en que cargamos el opuesto que (creemos que) mas nos conviene y por él luchamos”. No
transcurrimos la contradiccidén sino que nrpfpndpmnc npom’la para identificarnos con un solo mome _t
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aquel que pretende erradicar a su antagomsta.
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radica en la aceptaczon de esa contradiccién y la posterior intencién de “conciliar opuestos”5 L a traves
de efectuar negaczones que recorten la reahdad. El sujeto fagocztaa’o sera entonces la propuesta de
nuestro autor, €l nosotros anheiado que mencionabamos al comienzo. Mas su descripcion especifica
corresponde a otro capitulo. Aqui s6lo hemos mencionado el primer acto de reconocimiento sobre el
cual se constituye: la acepracion de la contradiccion; y, por otro lado, hemos descripto la situacion
ficticia de un nosotros que pretende sostener su identidad a fuerza de negacion y rechazo.

* Con respecto a esta actitud adoptada por el sujeto de la paradoja del ser, Kusch toma una postura critica. Asi, por
gjeinpio, ein D.LM.V.P. (pag. 95) desciibe irdnicaineiie: “gué iaio y volupiuoso deseo ieneinos de escindii nuesiia
personalidad (es decir, no asumirse como contradiccion), y dedicaros el resto de la vida en vencer esa parte nociva

(mtpmrptarla aaui como el ofro que representa a Ioo nh-n\ . Es como i cortaramos 1a vida en dos partes, v p nintaramog una de

ter aqu epresenta a J tiramos una
negro, Uinicamente para que nos de miedo, y para que siempre renovemos el sentido de nuestra wda venmendo esa parte”.
“DLMVP. pag. 85
“D.LM.V.P. pag. 110
“$ 1 P.Y.D. (pag. 82). Para comprender bien la relacion entre magia y realidad ver nota del apartado El sujeto y la fe en el
capitulo El sujeto del estar.
“T1P.YD. pag. 115

* Al respecio ver L.B.Y.D. (pag. 116) donde se describe como ia zamba y la dualidad propia del esiar se vincuian
intimamente.
YD MVD nas 115

LMVD pa
%0 AP. pag. 195
STAP. pag. 196



El problema de la identidad y el verdadero crecimiento

Nuestro problema en cuestidn no sélo se relaciona con aspectos subjetivos individuales y
colectivos sino que, a su vez, es una de las claves para pensar cuestiones relacionadas con el futuro.
Pues no es posible que una subjetividad de frutos si no es capaz de crecer auténticamente. Por ello
Kusch afirma que “mientras pensemos que estamos en América tinicamente para continuar ese proceso
(el camino de la tmztaczon del ser), no haremos mds que vivir la consecuencia de un proceso, en el cual

nunca seremos causa™. No somos capaces szmplemente de ser 'y apenas, con gran esfuerzo nos
esforzamos en imitarlo. thnlpmpnfp podremos ser consecuencia, un tanto borrosa y desdibuiada No

Pen T w

es posnble pensar un desarrollo verdadero montado sobre un nosotros que no somos. Sélo podremos

b Aot anda iy sAnmbi A~ nte randa mnar la Anmtumdinai i
YCr J/ Ui OS5 aSuIiiicnao la yZ ulltu :uorutuuu \.‘uv 3C \«uvuvuuu surcaaa Pul 1a COriei G&iCCiOrn.

2 AP. pag. 156



CAPITULO 9
La fagocitacion

Este capitulo constituye un punto central de la argumentacion pues hemos arribado a nuestro
momento mediador: 1a fagocitacién'. Hemos afirmado en un comienzo que nuestra hipdtesis referida a
la postulacion de otro sujeto se sustentaba, en parte, en la posibilidad de una dialéctica; pues bien, en
¢sta, uno de los elementos centrales es la fagocitacion ya que, a nivel conceptual, nos brinda una
multiplicidad de respuestas que sintetizan a nivel abstracto gran parte de nuestras hipdtesis mas
concretas”, .

‘A continuacion intentaremos describirla en todos los aspectos que se relacionen con nuestra
busqueda.

La fagocitacion y la dialéctica

En primer lugar, podemos afirmar que “de la conjuncidn del ser y el estar... surge la
fagocitacion, que constituye el concepto resultante de aquellos dos™ mas, como demostraremos més
adelante, esta conjuncion se refiere més especificamente a una mea’zaczon dialéctica especzal entre
ambas dimensiones y no a una mera reconciliacién de opuestos®. Asimismo, veremos de qué forma es
posible interpretar a este concepto resultante como un resultado que conserva su proceso de
constitucion, es decir en clave dialéctica.

De esta manera, “esta... oposicion (entre ser y estar), en vez de parecer tragica tiene una salida
y es la que posibilita una interaccién dramatica, como una especie de dialéctica, que llamaremos...
fagocitacion™, que parte de “una especie de verdad universal que expresa que, todo 1o que se da en
estado puro, es falso y debe ser contaminado por su opuesto... es la razén por lo cual la vida termina en
muerte... y el dia en la noche”®. Es decir, por un lado la Jagocitacion constituye la posibilidad de

! Otros comentadores prefieren nombrar a este momento de manera distinta. Gustavo Gonzales Gasqués, por ejemplo, en su
articulo “Culturay “sujeto cultural” en el pensamiento de Rodolfo Kusch (Bs.As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989) opta
por los conceptos de fotalidad y unidad, donde se funden los opuestos en tension. Por su parte, Juan Carlos Scannone, en su
articulo Estar-ser-acontecer ~ El horizonte tridimensional del pensar filosdfico latinoamericano (Bs.As., Fernando Garcia
Cambeiro, 1989) se inclina por la nocién de acontecer a la hora de tratar de explicar la estructura del estar-siendo-aca
(estructura que luego desarrollaremos) que este autor reconoce en Kusch y Cullen. Nosotros hemos elegido el concepto de
Jagocitacion porque creemos que, como demostraremos mas adelante, logra explicar de un modo més abarcativo estos
problemas pero, ademas, porque nos permite vislumbrar una estructura dialéctica y una mediacién que no se agota en el
mero ordenamiento y fusién de los contrarios.

Por otra parte, otros autores, como por ejemplo Enrique Mareque, en su articulo Lineas fundamentales del pensamiento de
Rodolfo Kusch (apart. Estar y ser como dmbitos culturales distintos, Bs. As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989) comparten
con nosotros que la relacion entre el estar y el ser puede ser denominada fagocitacion. Sin embargo, no vislumbran en ello
ninglin proceso dialéctico complejo como el que aqui intentamos desarrollar. Algunos, incluso, sélo comprenden a la
Jagocitacion en términos de una mera absorcion que, por supuesto, no logra constituirse como aquella mediacion dialéctica
que nos conduzca a la autenticidad de la subjetividad en la formula del estar-siendo (ver, por ejemplo, Nerva Bordas de
ROJaS Paz: Filosofia a la intemperie — Kusch: ontologia desde América, pag. 22, 63-64, 65, Bs.As., Biblos, 1997).

? Intentaremos aqui un analisis conceptual del problema. Sin embargo, es importante destacar que en el aspecto cultural, el
concepto de fagocitacion intenta resolver algunas cuestiones centrales como, por ejemplo, ciertos peligros corrientes de
cualquier interaccién cultural. De esta manera, la fagocitacion puede ser comprendida como aquel proceso que, al igual que
la correcta importacion cultural sustentada en los principios de Goethe que describe Tzvetan Todorov (ver su art. El
cruzamiento entre cuituras, apart. Interaccion con los otros, en Cruce de culturas y mestizaje cultural, Madrid, Jacar,
1988), logra evitar la eleccion estéril entre el malinchismo (la adopcion ciega de los valores, los temas e incluso la lengua
de lo otro que intenta negarlo) y el aislamiento (el rechazo total a todo aquello que pueda aportar /o otro) para hallar un
camino seguro en el cual el conocimiento de /o ajeno sirva para el enriguecimiento propio.
> AP.pag. 7

* Es bastante habitual encontrarse con interpretaciones en las cuales se vislumbra que el objetivo de Kusch se agota en una
mera reconciliacion de opuestos (ver, por ejemplo, Graciela Maturo: Introduccion de Rodolfo Kusch y la flor de oro —
aproximacion al sentido religioso de un pensador americano (art.), en Kusch y el pensar desde América, Bs. As., Fernando
Garcia Cambeiro, 1989). Nosotros, por supuesto, no compartimos esta postura. Intentaremos demostrar, a través de este
capitulo, nuestras razones y argumentos.
> AP. pag.17
SAP. pag.18



concebir una mediacion dialéctica entre los opuestos y, por otro lado muestra la necesidad de la
preexistencia de una oposicion. En otras palabras, para arribar al concepto de fagocitacion “es
necesario incluir... el tercero que Aristoteles habia excluido (y) aceptar (las) contradicciones™’.

Por ultimo, cabe citar un pasaje que pone de manifiesto la explicita intencién de nuestro autor
de interpretar a toda oposicidn en clave dialéctica tradicional: “esta oposicion entre ser y estar...
plantea el problema de una dialéctica, porque esto es lo que sugiere siempre la oposicién de dos
realidades. Una hara de tesis y la otra de antitesis, de tal modo que, la resultante sintesis surgira de una
incorporacion de la antitesis de tal modo que se produzca una superacmn g

La fagocitacion y la dlalectlca hegeliana :

Plantear el tema de una dialéctica siempre nos conduce implicita o exphcltamente auna
obligada referencia a Hegel. Es que en términos filoséficos dicho autor resulta un lugar comun y
necesario a la hora de plantear estos temas. Ahora bien, en nuestro caso, la referencia sera explicita y
de una importancia sustancial pues no se tratara de un mero marco de referencia, sino mas bien de una
fuerte interpretacion del concepto de dialéctica que difiere del tratamiento hegeliano.

Existen, por cierto, muchos puntos en contacto que han sido mostrados anteriormente. Sin
embargo, el eje de la interpretacion radica en su diferencia. Asi, para Kusch, “una dialéctica no se
podra pensar como lo hizo Hegel” pues, para €, “la sintesis es una... elevacion... (y) esto supone
buscar un mejoramiento en el sentido europeo y llevarla a justificar... que nuestra cultura de costa (el
momento del ser) podria imponer su punto de vista™. Es decir, no podria comprenderse a la
Jagocitacién como una sintesis que se identifique con una elevacidn ya que, para nuestro autor, esto
supondria, en ultima instancia, otorgarle al segundo momento de la negacién una relevancia cualitativa
en el juego dialéctico. Kusch, como veremos, intenta lo contrario, pues pretende plantear al primer
momento como el momento fundamental en términos de jpeso om‘ologzco . La supremacia del
momento del ser nos conduciria a la nocion de progreso’” propia de esta esfera y, por lo tanto, a la
imposicidn unilateral del momento que implica la negacion.

De esta manera, Kusch intenta separarse de la interpretacion hegehana de la dzalectzca en
cuanto €sta, a su entender, conduce a una elevacion y, por lo tanto, a una nocién de progreso
alimentado por un juego dialéctico donde el segundo momento pareciera poseer un peso ontoldgico
mas importante o un lugar en la relacién que posibilita su mejor injerencia en la manera de interpretar
una sintesis. A su vez, el filosofo argentino critica esta manera de ver las cosas por considerarla como
un momento mas de la interpretacion filoséfica de la esfera del ser. Es decir, cree ver en la dialéctica

7 G D.H.A. pag. 99

® AP. (pag. 170). En este tlpo de pasajes cualquier lector filoséfico podria leer cierta inferpretacion simplista de la
dialéctica hegeliana (por €j.: diversos manuales introductorios a la filosofia). Sin embargo, nosotros interpretamos
simplemente la intencion de inscribirse fuerte y claramente en la tradicién dialéctica. No leemos alli una simplificacion;
por el contrario, veremos mas adelante como intenta complejizar o recrear otro posible modo de entender la dialéctica.

AP. pag. 171
1 Esta herramienta conceptual no aparece explicitamente en la obra de Kusch. Sin embaroo creemos que nos puede ser util
a la hora de explicar ciertos problemas de la dialéctica kuschiana. Es mas, podriamos comprender al momento del estar
como el pre-ontoldgico y al del ser como el ontoldgico propiamente dicho, mas aqui intentamos otra interpretacion
funcional a nuestra tarea. Sélo pretendemos determinar la relevancia de los momentos y plantear una comparacién en
términos de densidad.
' Como podemos observar en otras partes del texto el concepto de progreso aqui posee una fuerte connotacién unilateral.
Es decir, se lo comprende no como un avance que media los dos momentos en tension, ni como un modo de visualizar las
consecuencias de una mediacion entre la esfera del estar y del ser; se lo entiende como el resultado unilateral que niega a
lo otro de si y que, por lo tanto, pretende continuar solo.
12 Creemos de suma lmportancla tener en cuenta que nuestro autor en cuestion no intenta, en ningin momento,
descripciones objetivas ni diddcticas de los autores con los que trabaja. Se trata, en todos los casos (Hegel, Heidegger,
“Pachacuti”, etc.) de interpretaciones sobre los autores que sean ttiles para construir su propio discurso. Asi, no parece
interesarle a Kusch una exposicion prolija y exhaustiva de ninglin autor, sino mas bien la reelaboracion de ciertos
conceptos que ayuden a expresar con mas facilidad sus propios pensamientos. Por ello, no es relevante, en nuestro trabajo,
discernir por ejemplo si Hegel comprende a la dialéctica de esa manera u otra; lo ser para otras biisquedas y otras
hipotesis. Para nosotros, lo central es comprender como utiliza Kusch los distintos autores para ir elaborando sus propios
conceptos.



hegeliana una forma tipicamente europea (ser) de comprender la reahdad siempre tendiendo a un
progreso, a una sintesis superadora, a una elevacién o superacion"

En conclusion, Kusch nos invita a pensar una dialéctica que no implique que el segundo
momento de la negacién guie el proceso de mediacién. Asi, no es posible otorgarle a dicho momento
un peso ontolégico mayor a la afirmacior ni podemos, como sera demostrado luego, afirmar el
equilibrio absoluto entre dos instancias de igual peso ontoldégico. Por el contrario, habra una diferencia
que estard marcada por cierta amplitud y capacidad fagocitadora del primer momento. Asi, Hegel ha
sido un espejo trizado sobre el cual nuestro autor ha pod1do por lo menos, dehmltar cierta nocion de
dialéctica.

La fagocitacion como una dialéctica diferente

En este punto, creemos, radica una de las interpretaciones mas fuertes que recorren el texto.
Nos internamos en el nicleo de otra forma de comprender 1a dialéctica que nos guiara, a nivel
conceptual, en nuestra biisqueda primera y general: 1a posibilidad de la constitucion de un nuevo sujeto
mediado. Asi, veremos aqui como es posible esa mediacion y en qué consiste. En otras palabras,
intentaremos mostrar como pensar una mediacidn dialéctica signada por la fagocitacion, lo cual nos
permitira, luego, arribar a concepciones mas concretas acerca del sujeto. Pues, como ya hemos
afirmado, para Kusch, lo que sucede en la idealidad y lo conceptual, también constituye a la
subjetividad.

Asi, como veniamos diciendo “no cabe hablar de una elevacién sino mas bien... de una
distensién o.. fagocitaci(’)n del ser por el estar”'*. Ahora bien, “se trata de una fagocitacién... o... de
una dlalectlca que juega en un ritmo inverso al establecido, ya que supone una absorcion del ser por el
mero estar” ", un proceso a través del cual “el es se disuelve en el estar”'®, una dindmica que afirma
que “todo lo que est4 absorbe lo que es”!’. Asi, “el estar... rebasa el es o lo referente al ser, pero sin
excluir a éste, sino implicandose ambos con una cierta secuencia... que hace que el estar disponga del
ser”'® Es decir, es el primer momento que a pesar de ser negado por su opuesto /o fagocita, lo absorbe
e invierte, de esta manera, a una determinada forma de comprender la dialéctica. No es el momento de
la negacion el que surca el camino hacia la mediacién sino la primera af irmacion que se amplia 'y
logra fugocitar a su opuesto. Asi, “el estar aqui es previo al ser alguien™"’, y lo es para ¢l sujeto pero
también para el concepto. Ahora bien, no se trata de una prioridad temporal sino ontolégica, en tanto
el estar se identificaria con lo pre-ontolégico existencialmente hablando, y con el mayor peso
ontoldgico en tanto comparacion de densidades en la relacidn dialéctica. Es decir, podriamos hablar de
una diferencia en términos existenciales y otra en términos dialécticos. Asi, con respecto a la primera
podemos agregar que “el ser no puede darse sin el estar, porque en este ultimo se da la vida en mayor
proporcién que en aquel... aquel surge del estar... (y) el estar brinda al ser los elementos para su
dinamica™. Por el otro lado, “el ser alguien y el estar aqui mantienen una relacién como de hijoy
madre™', es decir una relacion donde la dependencia por parte del segundo momento resulta
innegable.

Ahora bien, hemos hecho aqui una diferenciacion entre una prioridad de corte existencial y
otra dialéctica. En realidad, ambas son caras de una misma moneda, pues en nuestra hipétesis el

1 Es posible hallar pasajes en la obra de Kusch que remitan a una superacion, mas el sentido no se identifica con la forma
que nuestro autor tiene de comprender la elevacion hegeliana. Por ejemplo, en G.D.H.A. (pag. 56) se habla de “un tercero
conciliador, que captura las diferencias y supera las contradicciones”. En este caso, Jo superado es el desgarramiento. Es
decir, se muestra a la fagocitacion como una conciliacion conservadora de las diferencias que supera las contradicciones
pero, en ninglin momento, esta superacicn, a lo largo del texto, supone un progreso.
* A.P.pag. 171
13 A P. pag. 172
' E.AF.A. (pag. 120). En rigor todo este texto se encuentra plagado de pasajes similares; por ejemplo: “el es se disuelve en
un siendo” (pag. 93).
E AF.A pag 132
®E.AF.A pag. 81
PAP. pag. 177
2 A.P. pag. 178
2L AP. pag. 176



cardcter existencial del sujeto esta comprendido, a su vez, en una relacién dialéctica. Es posible
comprender al estar como previo al ser bajo una mirada existencial y, a la vez, sin caer en
contradiccion, comprenderlo como un primer momento de una dialéctica particular en donde la
mediacion estara signada por la fagocitacion. Pues se trata, en definitiva, de poder comprender el
aspecto existencial del problema bajo el manto de una interpretacion dialéctica.

La fagocitacion y América

Hemos visto en qué consiste la fagocitacion. Mas queda aclarar atin un punto de suma
importancia que amerita un detenimiento particular. Hasta aqui hemos descripto aspectos conceptuales
de la fagocitacién que constituyen los elementos centrales del problema en términos dialécticos. 2
Intentaremos entonces detenernos en una caracteristica fundamental: la relacion del concepto de
fagocitacion con la geografia®

De esta manera, como tesm fundamental podemos afirmar que la fagocitacién sera un concepto
que encuentra su origen en América® y, luego se universaliza, por lo menos, como posibilidad. Asi,
en primer lugar, “América... (aparece como)... un escenario donde se desarrolla en cierta manera un
balance... de elementos adquiridos por la especie™ pues “la importancia del descubrimiento estriba
en... el encuentro entre dos experiencias del hombre... por una parte la del ser... (y) por la otra... la
experiencia del estar”?’. Es decir, América se muestra como la cuna o condicién de posibilidad de la
Jagocitacion ya que posibilita el &mbito para el encuentro y el posterior balance. Sin América y su
historia seria imposible concebir la fagocitacién pues nos encontrariamos con una ausencia de
experiencia. Para Kusch, recordemos, los conceptos se encuentran intimamente ligados a la vida, 1a
experiencia 'y lo concreto. América ha aportado un /ugar y su historia concreta; ha engendradola
fagocitacion conceptual y su posterior posibilidad de universalizacio’n26

La fagocitacion, sin duda, ha sido un hecho de América que “se da por el hecho de haber
calificado como hediento (haber negado radicalmente) a las cosas de América™’ “y que exphca ese
proceso negativo de nuestra actividad como ciudadanos de paises supuestamente civilizados™, La
experiencia del estar “indigena se ha enquistado dentro de la otra”? y, por lo tanto, “una de las
caracteristicas de la cultura indigena (esta experiencia de estar americana) consiste... en que debe
subyacer a las estructuras republicanas™

En conclusién, la fagocitacion ha nacido en Ameérica y es un hecho conceptual, pero también
histérico y cultural, ya que todo aquello que hemos sostenido en el ambito de las ideas se hace visible
en su realidad social e histérica: se produce luego de una negacidn, cuando el primer momento se

22 El tema de la relacion de lo conceptual con lo geogrdfico es un tema arduamente recorrido por nuestro autor. Piénsese,
por ejemplo, en textos como G.D.HA, L.SD.LB, etc.

Segiin Tzvetan Todorov (ver La conqmsta de Amerzca La cuestion del otro, apart. El descubrimiento de América,
Meéxico, Siglo XX, 2000), el descubrimiento de América es lo que anuncia y funda nuestra identidad presente. Pensamos
que nuestro autor compartiria esta lectura, pero creemos que su aporte se relaciona, mas bien, con habernos descripto el
proceso a través del cual dicha identidad se constituye: la fagocitacién (pues atin aquellos que la niegan se encuentran
atravesados por ella).

* AP. pag. 147

* AP. pag. 146

% Hablamos de una posible universalizacion de la Jagocitacion porque entendemos que se trata, ante todo, de una propuesta
para una nueva constitucion del sujeto que pueda mediar, tanto lo universal como lo particular. No estamos planteando que
la fagocitacion sea un hecho universal, pero si que es posible pensarlo. Nace en América pero puede comprenderse como
un deseo universalizable.

27 AP pag. 18

 A.P. Exordio. Al respecto resulta ejemplar una cita de la pag. 170: “estamos sitiados por el mero estar como forma de
vida ... en una fabrica trabaja el patron pero los obreros hacen lo menos posible; de ahi... la debilidad de nuestra manera de
congebir el ser... que responde a una falta de fe en las estructuras generales, incluso en las que nos convierten en naciéon
civilizada”. Para una mejor comprension de este punto remitirse a los capitulos La negacion de la negacion y El problema
del nosotros.

» » AP. pag. 166

* AP. pag. 167



enquista, subyace o fagocita a su opuesto. Veremos luego por qué y como es posible plantear su
. universalizacién®

La fagocitacién y la dialéctica del estar

Kusch intenta plantear una dialéctica que imposibilite que el segundo momento de la negacién
se absolutice, se radicalice y guie el proceso de alli en adelante. Como hemos visto, dicho objetivo ya
ha sido superado. Sin embargo, se nos presenta aqui un problema conceptual que se identifica con el
reverso del anterior ya que, a simple vista, solo estariamos cambiando la tirania del ser por la del estar.
Pues la primacia ya no estaria en €l momento de la negacion sino de la afirmacion. En otras palabras, ’
;,cOmo se sostiene-el momento del ser en el gobierno del estar?, jes posible hablar de la fagocitacion
como mediacion dialéctica en una situacién donde uno de los opuestos posee tal relevancia? Creemos
que esto es posible, pero la respuesta no es posible hallarla simplemente en una descripcion de la
fagocitacién como concepto aislado. Es necesario recurrir entonces a sus momentos para comprenderla
en toda su extension pues, como hemos visto, el estar también posee su propia dialéctica y ésta, no
queda en el olvido sino que es recuperada por su marco de contencidn y mediacién: la fagocitacién. La
respuesta a nuestra pregunta se encuentra en la propia dinamica del primer momento pues en ella se
encuentra una caracteristica fundamental que guia todo el proceso y es retomada en la mediacién total:
lo otro no se anula ni aniquila, solo se conjura. En la dimensicn del estar eso otro estaba dado por el
caos, €l mundo, la ira divina y ain la propia muerte; ahora, en el marco de una mediacién superior, lo
otro, se identifica con la esfera del ser que lo ha negado. Asi, el estar no niega al ser, s6lo se afirma en
si mismo y conjura a lo otro para no ser anulado y negado hasta el absoluto. Se trata de una apertura
0 aceptacion de /o otro que la propia mediacién rescata. Es decir, la fagocitacidn, al estar gobernada
por su primer momento, lleva en su seno la aceptacién de lo otro y no su eliminacién. En la dialéctica
del estar se respiraba una apertura 'y ésta es conservada en la mediacion. La esfera del ser no
desaparece, en consecuencia, por la presencia primordial del estar en la mediacién. De esta manera, el
hecho de que el estar fagocite o absorba al ser no implica la disolucién de éste Gltimo sino todo lo -
contrario. Permanecera como aquello otro pero conjurado, es decir, mediado por una vieja practlca la
de simplemente estar.

31 Como podemos observar, en cada momento del despliegue, Kusch comparte con Tzvetan Todorov (ver su art. £/
cruzamiento entre culturas, apart. La interaccion con los otros, en Cruce de culturas y mestizaje cultural, Madrid, Jicar,
1988) la idea que no es menester renunciar a la propia particularidad sino todo lo contrario: hay que ahondarla hasta
descubrir en ella lo universal.



CAPITULO 10
El sujeto fagocitado

Hemos arribado a una instancia crucial. Sin embargo, todo aquello que describamos en este
capitulo no debera sorprendernos; por el contrario, tendriamos que interpretar estas lineas casi como
obviedades ldgicas o finales que, lejos de asombrarnos, nos reafirmarian lo ya intuido. Pues la idea es
simplemente explicitar algunas caracteristicas esenciales de este sujeto fagocitado que deberian
desprenderse de la estructura del texto y de la postulacion de nuestra dialéctica particular. Podria
afirmarse que se trata de un momento deducible, en donde no se deja demasiado espacio para lo
impredecible.

Por otra parte, podemos verlo como el niicleo de la propuesta de Kusch en el marco del
problema de la subjetividad y, a su vez, como la explicitacion de mi propia interpretacion. Es decir, el
lugar donde se describen las especificidades sustanciales del sujeto fagocitado, aquél que como
hipétesis de trabajo ha guiado muchas de nuestras indagaciones.

El sujeto fagocitado y los miedos

Hubo un instante en el despliegue del capitulo de los miedos en donde el desgarramiento
parecia dominar la escena: el sujeto del ser calificaba al otro como hediento mientras su antagonista, a
pesar de asumirse como tal lo segregaba con su mirada. Por momentos, nuestra afirmacion parecia
mostrarse en la misma actitud omnipotente y sectaria que su opuesto; mas el camino no concluyé alli.
El desgarramiento no es el final de esta historia sino el principio de la mediacién. Pues Tunupa o,
mejor dicho, la fagocitacion ha permitido la constitucién de un sujeto fagocitado que medie tal
situacion.

Por otro lado, hemos visto cémo ambas subjetividades coincidian en el padecimiento del miedo
original. Tengo miedo, luego existo habia sido la metafora de la cual, aiin el sujeto del ser, en Giltima
instancia, participaba. Se trataba de un miedo antiguo como la especie, que 1mp11caba la imposibilidad
de pensar la soledad existencial por la constante presencia de lo otro y que era previo a toda divisién y
oposicion. El sujeto fagocztado partira de aquella conclusién. Serd, de esta manera, una subjetividad
que fagocita a la negacion de ese temor pero que deja, a su vez, abierta la puerta a la posibilidad que
ésta se dé; es decir, estd abierta a ser conciente y asi proponer mediaciones pertinentes para ese miedo.
Pues llevar el inconsciente a flor de piel sin descanso puede ser una carga muy dolorosa que podria
aliviarse con represiones que no impliquen necesariamente una sublimacion a través del miedo al otro
propio del sujeto del ser. Se trata, en definitiva, de un sujeto que estd inconscientemente inmerso en el
temor original pero que, al mismo tiempo, logra reprimirlo, negarlo con su conciencia sin dafiar al
otro. Es decir, lo que se ha perdido en el camino es el miedo al otro pues la negacién que implicaba el
sujeto del ser no puede darse en toda su plenitud, ya no puede presentarse continuamente como lo
inico y absoluto; s6lo es posible como la diferencia, como lo otro del sujeto del estar pues ha sido
Jagocitado. Es como si el sujeto del estar dispusiera qué aspectos de la negacion son apropiados y
cudles no, como si la afirmacion fuera en si misma un limite para la propia negacién que se impone
cuando el acto negativo entra en contradiccion absoluta'y radical con la afirmacién. Es decir, si para
ser es necesario dejar de estar, el segundo momento encuentra su /imite y sélo puede actuar hasta alli.

Asi aparece la ética. No como en la esfera del ser en donde la moral implicaba una mera
separacion de ambitos y la intencién de eliminar a uno de los polos sino como un delgado equilibrio
entre lo afirmado y lo negado, donde lo primero fagocita a lo segundo de tal manera que el miedo se
identifique con lo otro pero nunca con el otro. Pues el otro estd también en la comunidady la
constituye. Identificarlo con lo otro sin més no es pertinente y temerle entra en contradiccion con la
responsabilidad que el otro, en la comunidad, nos implica.

En conclusion, es posible para este sujeto fagocitado evadir y negar por momentos el miedo
original pero nunca por medios que impliquen la disolucién del otro, pues esto implicaria la muerte de
la afirmacion. Es decir, se elimina ese principio sddico que regia la negacion agresiva del sujeto del



ser' porque ello atenta directamente contra el simple hecho de estar que, a su vez, conlleva al simple
hecho de estar con el otro. Son posibles, en cambio, otras sublimaciones modernas que evadan ese
temor primero pero dentro del equilibrio de la fagocitacién.

Ahora bien, {c6mo es posible quebrar el deseo absoluto del sujeto del ser para luego poder
decidir qué elementos de la negacidn son posibles en un sujeto fagocitado y cuiles no?, jcémo es
posible, en definitiva, elegir ciertos elementos del ser que puedan ser fagocitados por las conductas del
sujeto del estar sin que ¢éstos lo anulen? La respuesta es posible pensarla en tres momentos. En primer
lugar, la fagocitacion implica una légica capaz de discernir. En segundo término, en la fagocitacién no
es posible negar de manera absoluta al estar y por lo tanto, todos los elementos que vayan en esa
direccion seran rechazados. Pero, por Gltimo, es interesante aclarar que el mismo sujeto del ser
reconoce, a través de la metafora de las murallas, que su deseo absoluto encuentra un /imite. Es decir,
las murallas implican, en ultima instancia, el reconocimiento negativo de lo otro y el otro pues el
sujeto, al no poder eliminarlos, los reconoce y se aisla. Asi, después de todo, en el final de su propio
camino, el syjefo del ser ha visto resquebrajarse su propio anhelo de absolutidad. Demostrando que la
negacion no es tan radical ni potente como creia serlo y dejando la puerta abierta para su cémoda
fagocitacion.

El sujeto fagocitado

En principio serd un sujeto que, al crear su dialéctica, constituirse por ella y ser ella misma se
fagocite a su negacion, haciendo de ésta un momento que, paradéjicamente, sea capaz de sumar
posibilidades en vez de negarlas. Es decir, intentara cumplir la funcién mediadora que describimos en
la fagocitacion, un papel que, en tltima instancia, puede ser comprendido como una forma particular
de conciliacion.

Por ello, esta subjetividad podra comprender que en su mundo, que es lo otro terrible, vivo y
sagrado, es posible mancjarse con objetos®, pero no podré ver en ellos la negacion de aquello otro que
le da sentido, ni interpretarlos o renerlos como su mundo nuevo. El mundo continuara siendo aquelio
que es necesario modificar para ser habitado y salvar la vida pero se estard abierto a una posible
transformacion que, sin llegar a ser absoluta, tienda a una habitabilidad y vida mejor. Asi, el deseo de
avanzar en las condiciones de supervivencia tendra un lugar sin que el miedo al exterminio siga
rigiendo las causas de la accion.

Habiamos demostrado que el miedo original constituye una marca existencial universal; pues
bien, en este sentido la soledad existencial propia del sujeto del ser es una caracteristica mas de su
deseo absoluto tendiente a ser lo unico. Si admitimos aquel zemor, en consecuencia asumimos la
existencia de lo otro como ese algo terrible que amenaza constantemente con sumirnos en el
exterminio. Asi, a partir del miedo original se acaba la absolutidad del ser y comienza a vislumbrarse
su debilidad, su finitud; en definitiva comienza a develarse la incapacidad de la negacidén de imponer
su condicion, por lo menos en forma radical.

De esta manera, nos encontramos en presencia de una subjetividad que se constituye por lo otro

.que es el mundo pero que, a su vez, deja espacio para ser constituida por sf misma, en tanto también
absorbe esta caracteristica central de su negacidn. Por supuesto, esta autoconstitucién del sujeto ya no
posee la fuerza de lo absoluto ni la radicalidad que anhelaba el sujeto del ser. Se trata mas bien de la
posibilidad de poder rescatar ciertos rasgos de la individualidad que se relacionen con la autonomia.
En definitiva, el sujeto fagocitado se sabe constituido por lo otro, pero se encuentra abierto a la
posibilidad de constituirse a si mismo sin que esto anule el punto de partida. Asi, puede construirse el

' Recordemos el placer que brindaba la seguridad exterior manifestada a través del mito de la pulcritud.

2Es muy interesante como en D.L.M.V.P. (pag. 58-63), en la contaminacion de los barrios, se describe el proceso a través
del cual la interioridad del sujeto del estar (pa’mi) fagocita al mundo del ser y logra, por un lado, que los objetos se
vuelvan sagrados y pa'todos, y, por el otro, que el sujeto fagocitado pueda comprender un mundo mas completo que no
excluya alguna de sus caracteristicas; es decir, un mundo sagrado, donde puedan manejarse también los objetos. Y esto no
ocurre sélo con el mundo del ser. El tiempo del ser también es fagocitado pues “no sélo contaminamos (sujeto del estar)
los barrios, sino también el tiempo” (pag. 65).



si mismo también a partir del si mismo pero éste, nunca estard sélo, siempre estard lo otro y, también,
esos otros.

A su vez, aquel deseo absoluto, al ser fagocitado por el deseo de lo minimo se puede interpretar
en esta nueva subjetividad como el deseo de lo mejor. El viejo deseo absoluto ha sido desacreditado ya
en numerosas ocasiones. Sin embargo el simple deseo del ciclo del pan el amor y la paz se nutre de su
negacion absoluta para darse como apertura hacia la mejorabilidad del deseo. Asi, nuestro sujeto en
cuestion, al absorber la absolutidad del afin de ser alguien encuentra posible desear lo mejor sin
perder de vista el constante anhelo minimo que acompafia su existencia.

Podemos hablar de un sujefo humilde que estard predispuesto a crecer’, que parte de su™

_escepticismo Pero que, a su vez, deja la puerta entreabierta para que en el futuro se dé lo mejor y, de
esta manera, pueda interpretar su condicion de estar en la necesidad, provocada por su frustracion de
impulso, como la ansiedad de satisfacer mejor sus deseos minimos. De esta manera, la vision con
respecto al futuro parte del mero estar para el fruto pero se encuentra abierta al progreso, aun en lo
especifico que implica el hecho de tener mds objetos. Se erradica el anhelo de infinitud de este
progresoy se lo reidentifica con la posibilidad de que se dé la mejorabilidad. El mero estar para el
Jfruto sigue siendo el punto de partida de nuestro sujeto fagocitado pues “el fruto es la razén misma del
hecho de vivir, le da significado y sentido; robemos la p051b1hdad de obtener el fruto a un sujeto y
morira en vida™*. Sin embargo, el progreso no desaparece, sino que, por el contrario, se conjura y se
fagocitd’.

Por otro lado, ser4 una subj et1v1dad que pueda tomar al objeto como utensillo sin caer, de este
modo, en la objetividad en que se sumergia el sujeto del ser. Se trata de poseer la capacidad de
manejar a los objetos subjetivamente y no de objetivarse en ellos. El sujeto fagocitado logra entonces
la posibilidad de escindirse o alienarse sin perder la unidad de su existencia. Se parte de ella para
luego abrirse a la posibilidad de inmiscuirse en el mundo de lo objetivo sin que el sujeto se vuelva
objeto.

En términos de /ibertad nos encontramos con un sujeto que practica su libertad primaria,
aquella que implicaba una salvacién interior, sin cerrarse a la posibilidad de ejercer una libertad
exterior referente al mundo de los objetos. De esta manera no se repite el viejo culto exterior a costa
del interior ni ocurre la situacion adversa. Podria interpretarse que esa libertud ligada al ayuno se
comporta como condicidn de posibilidad de aquella otra que se relaciona con el dominio del objeto,
mas nunca de manera inversa. Sin libertad primaria el sujeto fagocitado no podria abrirse a la que se
mostraba como su negacion. Por lo tanto, estara en condiciones de manejar los objetos libremente
siempre que antes halla transcurrldo el camino de la interioridad pues “somos hombres antes que
mercaderes o ciudadanos™. En este marco, la riqueza exterior sélo es pensada como algo factible
luego de afirmarse una riqueza interior. Nuestro sujeto fagocitado serd rico interiormente y estard
abierto a una abundancia exterior y no viceversa. Asi, nuevamente, la negacion es posible gracias a la
Jfagocitacién que puede llevarse a cabo gracias a la apertura de la afirmacion.

En consonancia con esto tltimo, nuestro sujeto fagocitado sera un sujeto comunitario que sea
capaz de adquirir las caracteristicas propias de la individualidad. No se trata de pensar una
individualidad auténoma inmiscuida en la mera universalidad. Por el contrario, esta subjetividad serd
en principio la mediacién que implicaba la comunidad y luego, por el hecho de ser a su vez apertura,
un individuo surgido de ella. A su vez, recordemos que para Kusch el estar “no enajena la
responsabilidad sino que la sume a ésta en un dmbito mas importante: el organico, el comunitario; (de
esta manera) la comunidad nos torna mucho mas responsables y no ocurre lo mismo con la justicia
ejercida en abstracto... (por ende) la comunidad responde por una justicia vital que restituye la

? Es interesante como en la metdfora vegetal que acompafia el mundo del estar (por ejemplo en La seduccion de la
barbarie) esta caracteristica ya es anticipada.
‘AP pag. 200

*EnD.LM.V.P. puede entenderse esta fagocitacion del mundo del ser en términos de sacrificio. Pues sacri-ficar 1mphca
volver sagrado pa’ mi aquello profano (pag. 22); es decir, fagocitar, por ejemplo, el progreso y los objetos para, sin dejar
de perseguir el fruto, poder mejorar. Asi, este sujeto que también desea mejorar, es capaz de sacrificarse por ello.

SAP. pag. 213



vitalidad, y no sélo los derechos de cada hombre™”. Por ello, podemos afirmar que estamos en

presencia de un swjefo responsable del otro como otro sujeto pues, en principio, s comunitario; podra
ser también responsable del otro en tanto objeto, mas siempre partiendo del sentido primero que
implican los ofros sujetos de la comunidad. En otras palabras, se trata de partir de verdades estables
para poder estar abierto a las verdades inestables que implican una sociedad compuesta por sujetos-
objetos.

Por 1ltimo, podemos hablar de un sujeto que, en termmos metafisicos, partira del azar y el
devenir para luego, a través de su apertura, hallar lo inmutable®. Por ello, su base existencial estara
asentada en la fe. La razdn instrumental y 1a técnica serén posibles sélo a partir de aquella primera
accion que mantenia la unidad de la existencia. Sin ella serian meros instrumentos relacionados con el
manejo de objetos y nos hallariamos frente a una subjetividad escindida.

El sujeto fagocitado y la recuperacién del mito

En el capitulo dedicado al sujeto del estar veiamos como el mito y sus correspondientes ritos
eran una forma de darse de Tunupa, es decir, de la mediacion. Por otro lado, en la negacion de la
negacidn se han vuelto a reafirmar las caracteristicas propias de la subjetividad del estar. Por lo tanto,
en este momento de la dialéctica donde afirmamos a nuestro sujefo fagocitado, estamos en
condiciones de afirmar que estos mitos volveran a cumplir un rol fundamental.

“Estos (mitos-ritos) responden al deseo de trocar la dura realidad (de objetos) en blanda vida...
donde todas las cosas que son siempre pa 'los otros, se transformen en cosas sagradas pa'mi”. Es
decir, son la articulacidn dialéctica a través de la cual el sujeto puede fagocitar, no sélo éstos sino
todos los aspectos del ser posibles de ser fagocitados. Se trata entonces de la recuperacion de una de
las herramientas conceptuales méas importantes. En definitiva, de la puesta en practica de la mediacién
dialéctica propia del estar que trasciende su esfera para constituir una forma especifica de la nueva
mediacion fagocitante. La mediacién dialéctica del estar no es la misma que laquesedaenla
Jagocitacidn porque nos encontramos en momentos distintos. Mas la esencia es la mlsma , pues la
medzaczon fagocitante se nutre de Tunupa y de sus formas privilegiadas de darse: el mzto y sus rztos

El estar para ser o el ser para estar

Hemos descripto algunas caracteristicas centrales del sujeto fagocrrado y hemos comprendido
que tanto el momento del sujeto del estar como del ser son imprescindibles’’ a la hora de pensar este
sujeto mediador. Ahora bien, conviene retroceder un poco y detenernos en una decision previa a la
constitucion de esta subjetividad particular. Se trata de una eleccion crucial ejercida en la negacio’n de
la negacidn pues esta “negacion tiene algo de decision voluntaria, que supone una negacion de lo dado
e implica una eleccién del camino propio”'?. Alli nos encontrabamos frente al desgarramiento. Pues
bien, ante la opcién de decidir entre uno de los dos senderos el sujeto fagocitado intenta superar la
contradiccion. De esta manera, “la medlacmn impuesta (luego) en vez de estar o ser por exclusion,
se estd para ser en un orden irreversible”'®. Por supuesto ‘se le atribuye al... gringo (sujeto del ser), la
reversion de la férmula, en el sentido de ser para estar™™, pues es constitutivo en él su perpetua accion
negadora y deseo de absolutidad. No puede evitar permanecer en su actitud, atin cuando ha sido
rechazado fuertemente en la negacion de la negaczon Sin embargo nuestro sujefo fagocitado ha

" AD. pag. 197
Quizés sea necesario recordar aqui que Kusch, en numerosas ocasiones, interpreta al devenir como algo propio del estar y

a lo inmutable como algo propio del ser. Esto resulta evidente en pasajes claves; por ejemplo, en L.S.D.L.B. (pag. 91)
donde el estar se 1dent1ﬁca con el devenir y el ser con lo fijado.
9DLMVP pag. 73-74

' Que pueden adoptar también la forma de épica (D.LM.V.P. pag. 73-74).
' Esta afirmacién acerca de la imprevisibilidad de los momentos de afirmacioén y negacion se lleva a cabo en GD.HA.
(pag. 46), mas conviene aclarar que al sujeto del estar se lo denomina la parte no-licida del hombre, mientras que a su
antagomsta se lo describe como la parte hicida del hombre.

2L NPP. pag. 86
B L.N.P.P. pag. 46
“LNPP. pag 46



encontrado la formula" que garantiza su autenticidad'® y una forma de enunciarla que contemple la
apertura a lo otro: el estar- siendo"’, “el ser logrado en el anti-ser, o sea en el estar”'®. De esta manera,
la apertura ha sido mantenida porque “en la férmula estar siendo el ser es un gerundio que transita,
pero sin estar segregado del estar, sino instalado en éste, lo cual... hace a la autenticidad de la
formula™'”. En sintesis, se trataba de elegir “la formula del estar siendo... 0 (del) estar para ser™™. La
decision ha sido tomada tiempo atras, mas todavia no podia ser nombrada pues necesitaba
desarrollarse dialécticamente hasta madurar y dar frutos®'. '

Ahora bien, una vez nombrada, “cabe preguntar si la formula del estar-siendo es particular... o
si es universal””?. Es decir, es necesario indagar si nos encontramos frente a una construccion propia
de un lugar y un tiempo o si, por el contrario, estamos hallando los cimientos de una subjetividad
universal que sea capaz de mediar sus propias tensiones. La respuesta es, como en el caso de la
Jfagocitacion doble. Por un lado, resulta explicita la asociacion entre el estar-siendo y América™; mas,
como argumentaremos mas adelante, dicha formula traspasa las fronteras americanas para proponerse
como una posibilidad universal; es decir, se comprende que, a su vez, “el estar-siendo... hace a lo
humano en un nivel universal”?*. Dicho en otros términos, “se trata de determinar un modelo de lo
humano en América y, recién a partir de ahi, aventurar una especulacion sobre el tema en un terreno...
universal®. La forma en que se dé esa universalidad no sera ordinaria, sino que poseera
caracteristicas propias muy interesantes; pero esto ya es tema de otro apartado especifico que
abordaremos luego.

El sujeto fagocitado, la diferencia y su relacion con la negacién

Como hemos demostrado, el sujeto fagocitado estard abierto a lo otro, a la diferencia y atn a
la negacidn. Mas es importante destacar que, en estas conclusiones, bajo ningin concepto, es posible
la apertura a lo otro si esto implica la negacion absoluta y un rechazo radical hacia la diferencia. Es
decir, a lo unico que esta subjetividad se cierra es a la absolutividad del momento negador. Por ello,
podemos afirmar que en esta subjetividad reina la conjuracion; 1a negacicn, al haber sido fagocitada,
sOlo ejerce un papel funcional pero nunca determinante. ,

Ahora bien, no implica esto ultimo una mera tirania de la afirmacion sino todo lo contrario. Es,
de alguna manera, la garantia de que pueda darse la diferencia. Si se permitiera la absolutizacion de la
negacion, eso que fue diferencia, al postularse como /o #nico, borraria toda posibilidad de hallar un
lugar para una nueva diferencia. Por ello, interpretamos el /imite impuesto a través de la fagocitacion
como la piedra angular sobre la cual es posible pensar la diferencia.

Se trata, en definitiva, de dar cauce a la negacion sin que ésta cumpla su cometido. De estar
abierto a las creaciones de esta subjetividad del ser sin dejar que se postule el vacio como condicién de

' Es necesario aclarar aqui que el hecho de utilizar el término Jormula no implica, en absoluto, la inmovilidad del proceso.
Por el contrario, en el capitulo Estar-siendo como juego de E.AF.A. se demuestra como, en el estar-siendo se vislumbra
una dindmica constante, una continua movilidad e incluso una circularidad permanente.

' Pues, como afirma, entre otros, Nerva Bordas de Rojas Paz, en la pag. 27 de Filosofia a la intemperie — Kusch: ontologia
desde América (Bs. As., Biblos, 1997), la formula del estar-siendo crea las condiciones de posibilidad de una experiencia
auténtica. :

' Esta manera de presentar la formula es la mas general y abarcadora. Sin embargo, existen otras formas posibles como,
por ejemplo, aquella sumamente interesante que aparece en E.A.F.A. (pag. 115-117): el me afirmo-afirmando, referida, por
supuesto, a como entender el problema de la afirmacion.

B NP.P. pag. 88

' E AF.A pag. 98

XL NP.P. pag. 77

2! Carlos Cullen, en E! vivir en la patria o el estar-siendo-asi de su Fenomenologia de la crisis moral (Bs.As., Castafieda,
1978), de alguna manera, afirma que el comienzo del desarrollo de la estructura dialéctica del estar-siendo se presenta en
el ultimo momento de la conciencia inmediata de un nosotros que meramente estd. A nuestro entender, esta formulacion
solo es posible en la conciencia de un sujeto fagocitado y no en la de un mero sujeto del estar que desconoce atin su propia
negacion y el desgarramiento posterior.

21 NP.P.pag. 78

2 Por ejemplo en la conclusién de G.D.H.A.

*EAF.A pag 11

®E.AF.A pag. 135



posibilidad de la construccion; se trata de 1a posibilidad de concebir un sujeto hediento que pueda
inmiscuirse en la pulcritud sin el rechazo al otro que esta titima conlleva. En otras palabras, es toda
una propuesta que intenta recuperar como punto de partida la subjetividad profunda que rodea y
absorbe a la superficial.

El sujeto fagocitado como propuesta de cambio
Hemos descripto las especificidades de nuestro sujeto particular. Resta simplemente explicitar
su funcion. Para Kusch es necesario “tomar conciencia de la fagocitacion... (porque) por ese lado
queda en pie la posibilidad de esa revolucién total”. Es decir, es la Jagocilacién y su correspondiente
subjetividad toda una propuesta de cambio. Lejos de ubicarse en una postura conservadora, su obra
puede ser interpretada como un gran intento por pensar una nueva dialéctica que conlieve a una nueva
subjetividad capaz de revolucionar y, a su vez, mediar la escision planteada. Pues no se trata de una
revolucidn radical propia de la esfera del ser sino de un nuevo concepto de cambio que pueda
conservar los momentos anteriores” .

El sujeto fagocitado, la diferencia y otra universalidad posible

Todo el trabajo recorre un problema sustancial: jes posible hallar una universalidad que
contenga y admita en su seno a la diferencia?, es decir jes posible encontrar las pautas de ofru
universalidad?! A nuestro entender, nuestro sujeto fagocitado colabora en la respuesta.

El sujeto del estar estaba abierto a la diferencia, el sujeto del ser la negaba. Pues bien, nuestro
sujeto fagocitado estard abierto y serd también diferencia; es decir, podré estar en su continua
apertura a lo otro, continuando en su afirmacion, pero pudiendo ser, a su vez, lo otro y/o el otro. La
universalidad es posible, en principio, porque ambas esferas muestran su aspecto universal. Ambos
sujetos parten de una misma condicion existencial universal: €l miedo original. Mas, otra
universalidad es posible porque este sujeto fagocitado, ademas de hallarse sellado por sus propios
modos de universalidad, acepta la diferencia. o

Todas nuestras argumentaciones han sido construidas en este sentido. Sin embargo, muchas
veces, la obra de Kusch es leida en sentido inverso. Pues se interpreta a la diferencia directamente con
el estar y, por lo tanto, se 1o ubica como un mero pensador de la diferencia ya que solo se rescatan los
aspectos bibliogréficos en donde se reivindican aspectos de esta esfera®®. Hemos demostrado que esto
no es asi. En primer lugar porque e/ estar no implica sélo diferencia; ante todo constituye un principio
existencial universal, pues no sélo el miedo es humanamente universal, sino que “el ser pobre
(también) supone ontolégicamente una invalidez universal que se extiende a lo humano en general”?.
En segundo lugar, estas abundantes citas tienen la intencion de recuperar del olvido, de lo profundo, a
la dimension postergada. Nuestro autor siente en todo momento la necesidad de afirmar lo negado,
pero no por eso se niega a aquello que ejercié la negacion. El sujeto del estar fue negado por el sujeto
del ser, mas esto no implica proponer su desaparicion. El sujeto fagocitado es 1a verdadera respuesta a
la pregunta por la diferencia pues desde el costado que se la pretenda interpretar, siempre sera
mantenida y contemplada. Pero, a su vez, sera la manera de presentar otra universalizacion, que
comprenda a la diferencia sin reducirse a ella.

Dicho en otros términos, puede leerse todo nuestro trabajo como un intento por “acceder a una
universalidad paradojicamente propia (de cada uno, de cada diferencia) que tendra que serlo también
de los otros™°. Es decir, es posible resumir nuestro recorrido como un intento por “descubrir lo

%6 AP. pag. 221

27 Estas propuestas de cambio aparecen muy bien sintetizadas en ciertas frases contundentes. Por ejemplo cuando se dice
qgue es necesario estar abierto a pensar “constituciones para montoneros o descamisados” (A.P. pag. 212).

% Estos pasajes de la obra de Kusch donde se identifica al estar con la diferencia son numerosos y muy interesantes (por
ejemplo, E.AF.A. pag. 79-80, etc.). Sin embargo, es notable como en ninguno de ellos es posible hallar una negacion del
aspecto universal del estar. Para una légica propia del ser esto resultaria incoherente y contradictorio. Sin embargo, esta
contradiccion es o que enriquece a la esfera del estar.

¥ E AF.A. pag. 104

¥ E AF.A. pag. 108



realmente universal que se da en lo particular y empirico™’, a través de hallar las pautas de “una
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CAPITULO 11
El problema del universalismo y del particularismo

La universalizacion del proceso dialéctico

Hasta aqui hemos descripto como puede entenderse este especial proceso dialéctico caracterizado
por la mediacién de la fagocitacién, mas aun falta aclarar un punto central: si es posible universalizar esta
dialéctica planteada y, por lo tanto, hallar algunas pautas que colaboren en la constitucion de un nuevo
sujeto que comprenda caracteristicas de las dos esferas en tension o si, por el contrario, esta dialéctica es
propia de una particularidad geografica, historica y particular como es América. Cualquiera de las dos

' pombﬂudades resultaria ampliamente interesante, pero demostrar la universalizacion del proceso tendria

‘consecuencias filosoficas mucho mayores. Aqui, creemos que es posible argumentar sélidamente la
primera opcién e inmiscuirnos en los problemas filos6ficos que ella conlleve.

El comienzo del problema

La primera gran dificultad con la que nos encontramos al tratar de demostrar la universalidad de
este proceso es la intima relacion e identidad entre /o americano y el estar. Es decir, el estar aparece, en
la obra de Kusch y en nuestro texto, como un eje existencial propiamente americano. Por lo tanto,
pareciera que nos enfrentamos con una particularidad circunscripta a un territorio e historia que no es
capaz de universalizarse.

Por otro lado, nos encontramos con otra aparente particularidad que desea ser en si misma la
pura universalidad. Pues €l ser, como ya hemos mencionado, posee un origen determinado que luego
parece negar; nace en un tiempo y lugar pero se presenta como atemporal y universal. En su definicién se
encuentra el deseo de lo absoluto, su anhelo por la universalidad pero sigué siendo otra experiencia mas
de la humanidad, una forma de ser en el mundo.

Es decir, nos enfrentamos con dos particularidades distintas, dos formas de la existencia humana
que poseen deseos opuestos. En un caso se trata de una aparente particularidad absolutamente cerrada
en si misma y, en el otro, de otra particularidad que se muestra absolutu. Asi, en estos términos pareciera
imposible plantear una universalidad del proceso. Veremos entonces como es posible sortear los
obstaculos.

La universalizacion del estar

A pesar de la fuerte identificacion del estar con lo propiamente americano, si se realiza una
lectura detenida de sus textos, podemos encontrar una dimension universal del estar de suma importancia.

En pnmer lugar, para Kusch, “sobran antecedentes... del mero estar en la evolucion de la cultura
de occidente”'. Por ejemplo, estuvo presente en el cristianismo aunque “en Roma (éste) pierde su
contacto con el mero estar aqui que tiene toda religion y se compromete con el... afan de ser alguien™; sin
embargo, luego “durante el feudalismo, el cristianismo mantiene su antigua ira de dios y su conciencia
del mero estar™. Es decir, ain en la propia historia de occidente es posible rastrear fuertes marcas del
estar 'y, por lo tanto, sujetos que se constituyen también bajo la influencia de esa esfera.

Por otro lado, Kusch, al explicar una de las causas de la creacion de la cosmovision
estadounidense del mundo visualiza la dimension del estar del viejo continente: “como en Europa no era
posible lo que ésta se habla propuesto...ya que sus masas, que yacian en el mero estar, se lo impedian, se
formé Estados Unidos™. Asi, podemos observar como occidente, en ciertos momentos, reconoce su
propio estar aunque luego recurra nuévamente a la negacion y evasion. Este reconocimiento no es
tolerado por su deseo de infinitud mas se presenta, a través de instantes, como el espejo que refleja su
propia finitud. La historia europea se encuentra repleta de sujetos inmiscuidos profundamente en el mero
estar, pero su construccion del si mismo no permite visualizarlo con claridad.

Ahora bien, este registro del mero estar en occidente no se relaciona sélo con su origen o su
pasado; también en el presente es posible hallar signos que nos permitan afirmar el enguistamiento de

"AP. pag 112

2AP pag. 115
AP pag. 119-120
* AP.pag. 143



esta esfera en el reinado del ser. De esta manera, Kusch manifiesta explicitamente la importancia del
“mero estar, incluso en los suburbios de las ciudades europeas™ y hace notar c6mo, a su entender, por
ejemplo, “el obrero de los suburbxos de Londres (y) América... tienen algo en comin, que es la necesidad
de resolver ante todo su mero estar > Es decir, reafirma el sentido presente 'y vivo de la dimension del
estar en el corazén de occidente® y plantea un principio de universalizacién del estar sumamente
interesante ya que nos permite hallar un camino seguro q7 e nos ayude a arribar a nuestra tesis central. “El
estar, como visidn del mundo, se da también en Europa™’; por lo tanto, tal sentencia niega la
particularidad extrema que el propio estar parecia defender. Ya no se trata de una cosmovision pura y
unicamente americana. Alli se hace visible y se identifica con su gente y su geografia, mas en otras
tierras también se hace presente aunque en la superficie no se vislumbre con tanta facilidad. Ahora bien,
como argumentabamos en otro capitulo, el miedo es el vehiculo a través del cual esta esfera queda
reprimida, “pero como esto no puede mantenerse hasta el fin, es natural que el mero estar se reestablezca
por otro conducto... (que) estarla dado en las revueltas obreras, en el existencialismo o en la misma
debilidad de la burguesia™®. Es decir, no por ser negado deja de existir. Encuentra sus propios modos de
manifestarse aunque €stos no sean una toma de conciencia de lo que se esta expresando. Hay aqui

~ entonces un tema central, nuestra tesis, que intenta demostrar la universalizacion del estar, su existencia
Jfuera de los lzmztea americanos. En este contexto, no interesa que se niegue, se evada o se sublime por
otros conductos’ en una o diversas coordenadas geograficas y temporales, pues esto ya forma parte de
otro problema, no menor, que no puede anular la universalidad del estar.

En conclusion, el estar no es una cosmovision del mundo propia de una particularidad
determinada. Se trata mas bien de una dimension existencial, algo propio de la especie humana'’. O,
dicho “en otras palabras, el pensar del indigena (el pensar propio del sujeto del estar) no es propio del
indio (sujeto del estar), sino que es ante todo patrimonio del hombre en general”’!. No es América el
unico sitio cuItural donde puede observarse su influencia; Oriente'?, Europa y las visiones agrarias de
todos los tiempos' también poseen, de diversas maneras, su propia dlmensmn del mero estar. Se trata de
una caracteristica de la humanidad y, por lo tanto, estamos en presencia de un concepto con
caracteristicas universales.

s A P. pag. 145

§ Por supuesto, esta identificacion europea con el estar se identifica mayormente con un grupo social determinado: Jo popular.
Mas esta apreciacion decidimos llevarla a nota para no ensuciar el problema filosofico fundamental que aqui tratamos de
desarrollar, mezclandolo con disquisiciones mas relacionadas con la sociologia (aunque no del todo ya que a nuestro entender,
su filosofia sostiene en todo momento sus otras esferas del pensamiento).

7 AP. pag. 171
¥ AP. pag. 182 Es sumamente interesante como Kusch comprende la diversidad de formas a través de las cuales se manifiesta
¢l estar europeo reprimido. Este tema, una vez consensuada la existencia del estar en Europa, da lugar a problemas
sociologicos, politicos y filoséficos que nuestra sintesis no nos permite abordar pero que nos es imposible dejar de nombrar:
las revueltas obreras como consecuencia de su estar negado (también en la pag. 183 se hace referencia a su relacion con los
grupos de izquierda), el existencialismo como expresion aun social del ocultamiento del estar, etc. Esto se debe a que, como
afirma nuestro autor, “el europeo busca hoy, su mero estar, que nunca planteé y que por lo tanto no lleg6 a aprehender” (A P.
ag.183).
EEs' muy interesante como en L.S.D.L.B. (pag. 44) se describe a la colonia, la conquista imperialista y 1a penetracioén pacifica
europea como formas de evasion y negacion del propio estar, como “portadoras del inconsciente social hacia fuera”. Pues “en
la ciudad europea la tension... disminuia con la emigracion, (con) el desplazamiento de los desheredados que se llevaban
consigo el demonismo social”,
" EnD.LM.V.P. (pag. 16-17) se afirma lo mismo desde la figura del pobre viejo que, en este caso, representa la esfera del
estar del sujeto portefio.

"EPIP.A. (pag. 287). Esta afirmacion es rescatada por muchos comentadores como uno de los hallazgos fundamentales de la
obra de Kusch. Un ejemplo cabal de esta valoracion conceptual puede ser leida en un pasaje del articulo Estar en América y el
. encuentro con el otro ~ Una psicologia valida para los sudamericanos fundamentada sobre el pensamiento filosdfico de
Rodolfo Kusch de Guillermo Steffen (Bs.As., Femando Garcia Cambeiro, 1989): “el pensar indigena de nuestro pueblo no
sena simplemente, el pensar del indio: seria, més estrictamente, el pensar profundo ancestral del hombre™.

' En numerosos pasajes de sus libros se hace referencia a cémo en Oriente el estar ha sido una dimensién sumamente cuidada
y practicada. Por ejemplo, en G.D.H A pag. 30, 33, etc..
Para ampliar la similitudes entre la dimension del estar y la cultura oriental ver el articulo de Abraham Haber Reflexiones
sobre el estar en la filosofia de Rodolfo Kusch (Bs. As., Femando Garcia Cambeiro, 1989).
BEnD.LM.VP. (pag. 81) se muestra como el Martin Flerro los chinos y los incas participan, al pertenecer a culturas
agrarias, son atravesados por la cosmovision del estar.



La universalidad del estar fagocita la particularidad del ser

En un comienzo nos encontrabamos frente a un importante problema: cémo plantear la
universalidad del proceso dialéctico a partir de dos meras particularidades, la de estar y la de ser. Pues
bien, hemos comprobado que, en principio, el planteo inicial era falso. Para Kusch, el estar es una
dimension universal y no una mera particularidad americana.

Ahora bien, de qué manera entonces podemos plantear una universalizacién distinta que contenga
a la particularidad. De 1a misma forma que hasta aqui lo venimos haciendo. Es la universalidad la que
Jagocita ala particularidad, pues es el estar el que fagocita al ser.

Mas, es importante destacar un punto central: no se trata de cualquier universalidad, se trata mas
bien de una universalidad que se muestra como pura apertura a la particularidad, atin a aquella que
pretende ser la unica universalidad posible en la cual toda particularidad debe ser negada. Es decir, de
alguna manera, el estar se manifiesta como la negacién de la mera universalidad en tanto es capaz de
encontrarse siempre abierta a la particularidad. Se trata de una universalidad que nace de un aqui del
hombre, del suelo, y que, a su vez, es capaz de fagocitar a aquella particularidad que sélo pretende ser
universal. Es 1a condicién universal de posibilidad de la particularidad, un a priori situado de toda
posterior particularidad posible.

Por qué América

Siel proceso dialéctico y la peculiar subjetividad que este conlleva son universalizables, jpor qué
América sera el punto de partida de la posibilidad de que se lleve a cabo la fagocitacién?, (por qué razéon
una particularidad geografica y temporal es capaz de brindar los elementos necesarios para comenzar a
comprender el problema de la universalidad y la particularidad? La respuesta es sencilla mas no por ello
poco interesante.

Para Kusch “la importancia del descubrimiento estriba en el hecho de que es el encuentro entre
dos experiencias del hombre... la del ser... y... la... del estar”**. Es decir, América es el lugar y el tiempo
donde confluyen sin ocultamientos estas dos formas de darse de la especie humana, es algo concreto que
. posibilita la realizacion efectiva y explicita de la contradiccién. Demostramos como Europa posee ese

par de opuestos pero también de qué manera niega y evade esa condicion. América es el comienzo porque
es la aceptacion de esa contradiccion; quizas a pesar suyo pero reconociendo a la escision como parte de
la identidad Por ello “América... es... un lugar... un escenario donde se desarrolla... un balance... de...1a
especie”’’. Es el punto de partida de una propuesta dialéctica que colabora positivamente en el intento de
resolver los problemas que acarrea una subjetividad planteada unilateralmente. Se trata, en definitiva, de
un momento de toma de conciencia de la escision y, por lo tanto, de la necesidad de mediarla sin caer en
la ripida respuesta de la evasion. En sintesis, “asi es la leccion de América: nos muestra que estamos...

con la mitad del hombre a cuestas y la otra mitad escondida™'® y y que, por lo tanto, es necesaria una
mediacion. Es decir, se muestra como un doble juego que, denuncia una situacién y propone una
solucidn.

Por otro lado, América, por el hecho de no estar signada unicamente por el estar ni por el ser sino
por la contradiccidn es el lugar a través del cual es posible observar criticamente al ser. Pues aqui es
posible “advertir (el) grado de compromiso que (se) tiene con los sucedaneos... advertir que la historia de
occidente es la historia de la sustntucnén de las cosas de la vida por la de los objetos y el triunfo de la
ciudad como forma exclusiva”'’. Se puede ver “por el simple hecho de haber estado... al margen del
proceso occidental”’®. Mas es p051ble tomar distancia del ser sélo porque resulta 1mp051b1e dejar de
divisarlo. Pues no se toma conciencia a través de un ensimismamiento en el estar sino en la presencia viva

_de la contradiccion.

En conclusidn, el proceso dialéctico es universalizable y, por ende el sujeto fagocitado también.

Es factible superar, de este modo, ciertos problemas relacionados con el otro y la diferencia que con

“AP. (pag 146). Se trata de la experiencia universal de par tir de un aqui (estar) y la experiencia particular de querer ser y
abarcar la mera universalidad (ser).

'> AP. pag. 147

' 1P.Y.D. pag. 69

7 AP pag. 155

8 A P. pag. 155



posturas unilaterales no era posible. América es el punto de partida pero nunca de llegada. Se comienza
el camino desde una particularidad pero se arriba a una universalidad que, a su vez, la contiene; se parte
del sujeto del estar propio de América, se lo niega para poder plantear un sujefo mediador, pero este
resultado no queda s6lo en América sino que se expande como intencidn hasta el Gltimo rincén de la

tierra.



CAPITULO 12
La dialéctica como los momentos de la subjetividad

A través de la lectura del texto va creciendo la sospecha que, en realidad, podria entenderse
todo el proceso dialéctico como el despliegue de los distintos momentos de la subjetividad' J po como
el drama, histérico y conceptual, en el cual se inscriben distintas subjetividades antagénicas®. En el
capitulo que aborddbamos €l problema del nosotros partimos de una certeza: somos contradiccion.
Pues bien, todo conduce a pensar que, en realidad, tanto el bu_]el‘o del estar, en su momento de
afirmacion y negaczon de la negacion’, como el sujeto del ser “son como dos modalidades o dos
aspectos de uno mismo... que se implican™, es decir, dos momentos dialécticos ¢ indispensables de la
vida® de la subjetividad o del hombre a secas®. Pues “ambos extremos son formas necesarias para
afirmar la totalidad de la existencia™’.

De esta manera, el sujeto fagocitado puede ser un modo de comprender a la subjetividad en
donde “ambos (sujeto del estar y sujeto del ser) no se excluyan (sino que) se vinculen como la copa de
un arbol con sus raices (;pues,) por una parte, uno es esa frondosa definicién que hace de si en el aire

! Pues, como afirma Nerva Bordas de Rojas Paz en la pag. 43 de Iilosofia a la intemperie — Kusch: ontologia desde
América (Bs. As., Biblos, 1997), toda la obra de Kusch podria ser entendida como el intento de responder a la pregunta de
qué pasa con lo humano en general, en tanto sujeto universal.

2 En La conquista de América — La cuestion del otro (apart. El descubrimiento de América, México, Siglo XXI, 2000)
Tzvetan Todorov afirma que el ofro puede ser considerado, entre otras opciones (como una abstraccién, como el Otro de
Levinas o como un grupo social concreto al que nosotros no pertenecemos) como una instancia de configuracion psiquica
de todo sujeto. Esta afirmacidn, creemos, colabora en la explicitacion de nuestro proceso dialéctico si se la comprende en
una doble interpretacién. Es decir, por un lado, podemos concluir que ese ofro concreto-identificado con el sujeto del estar
(también identificado con aquel grupo social concreto al que el nosotros del sujeto del ser no pertenece) configura
psiquicamente al individuo ya que, como hemos demostrado, lo acorrala, condiciona muchas de sus acciones y termina por
constituirlo (ver nuestro proximo apartado: E/ estar como punto de partida y la tragedia de la negacion). Pero, por otro
lado, podemos interpretar que ese otro, a su vez, constituye un momento dialéctico de la propia subjetividad y que, por lo
tanto, también colabora en la configuracion psiquica de todo sujeto, en tanto se muestra como un momento central de su
constitucion.

* Téngase en cuenta que, por ejemplo, también “el resentimiento (una forma que el sujeto del estar adopta para desarrollar
su negacion de la negacion — ver nota en La negacion del sujeto del estar como afirmacion, ayuno y sentido) adquiere un
grado... universal” (L.N.P.P. pag. 78). Es decir, aun el momento de la negacion de la negacién puede ser interpretado
universalmente, como un momento mas de la dialéctica de la subjetividad.
*DLM.VP. (pag. 105). En GD.HA. (pag. 115) se afirma explicitamente: “uno es el ser de mi consistencia y el otro el
estar de ella”.
* Es muy interesante como en E.LAF.A. (pag. 122-125, 129) se utiliza “el término vida como simbolo...que concilia la
oposicion entre el es determinante y afirmativo y el me afirmo (para una mayor claridad ver nota del apartado E! estar para
ser o el ser para estar)” (pag.125), es decir, como aquello que “transita entre el estar y el es” (pag. 122). En otras palabras,
la vida es interpretada como la vivencia de todo proceso dialéctico “porque vivir significa recorrer los senderos
contradictorios entre el estar y el es” (pag. 129). Asi, la vida no es propia del sujeto del estar ni del sujeto del ser; solo el
sujeto fagocitado vivird la vida, pues es el {inico capaz de vivenciar la totalidad de la subjetividad. En sintesis, podemos
afirmar que, para Kusch, “la vida es un péndulo que va de un lado al otro” sin que el sujeto fagocitado pueda “encontrar
otro sentido fuera de ese vaivén” (LP.Y.D. pag. 13).
¢ En G.D.H.A. (pag. 52) se denomina asi al “hombre que, por un lado, tiene un montaje visible de la vida y, por otro lado,
carece totalmente de montaje en aquella parte que no se ve de su vida, la parte visible se llama cohete (es decir objeto),
cultura occidental, progreso, (y) la parte invisible se llama apenas Gardel,... miseria, residuo y miedo”. En definitiva, se
trata de un hombre compuesto por “luz y sombra”.

TEPIPA. (pag. 301). Guillermo Steffen, en su articulo Estar en América y el encuentro con el otro — Una psicologia
vdlida para los sudamericanos fundamentada sobre el pensamiento filoséfico de Rodolfo Kusch (Bs.As., Fernando Garcia
Cambeiro, 1989), parece estar de acuerdo con estas afirmaciones pero, ademas, resulta sumamente interesante como, a raiz
de esto, en su criterio “los psicologos tienen que constituirse, ante todo, en agentes de intermediacion entre aquellos dos

‘niveles”; es decir, en nuestro lenguaje, ayndar a instrumentar una mediacion fagocitadora. El problema de la subjetividad
desde un punto de vista psicologico es sumamente interesante pero imposible de ser abordado aqui por razones obvias. Sin
embargo, creemos, es importante por lo menos nombrarlo y hacer esta pequefia referencia que abre todo un abanico de
cuestiones.



y, por la otra, uno trata de palpar por debajo sus propias raices que lo sostienen”® Asi, con esta

- metéfora abrimos ¢l camino a las problematicas venideras; mas lo hacemos principalmente con
respecto a una. El sujeto del estar es simbolizado con la raiz de un arbol; veremos si es capaz de
constituirse, no solo en fesis afirmativa sino también en fundamento de la subjetividad.

El estar como punto de partida y la tragedia de la negacién

Resulta evidente, luego del camino recorrido, que el estar se identifica con nuestro punto de
partida, con la primera afirmacidn o tesis de la dialéctica que intentamos esbozar aqui. En este
sentido, luego de haber arribado al concepto de fagocitacion, es sencillo afirmar que “el pensamiento

“popular (aquel que describimos como pensamiento del sujero del estar que se relaciona con la apertura
y la emocién) es fundante™ y que, por lo tanto, “la prioridad del estar sobre el ser”'° se muestra con
una evidencia notable.

Ahora bien, el hecho “que el estar resulte prioritario™’, lejos de acabar un problema, nos abre
un abanico de cuestiones que debemos ir resolviendo. Pues esta “Prioridad del estar”'? no es sélo
lc')gica'3 sino que implica una prioridad en muchos otros aspectos'*. Por ello mismo el estar sera,
ademas de primero, fundante.

Asi, €l momento del estar es prioritario atn en /a propia subjetividad en tanto “nos concebimos
como algo que vive (referido al momento de la subjetividad del estar), mucho antes que como un
hombre que crea imperios y hace cosas (referido al momento de la subjetividad del ser)”*. O, dicho en
otras palabras, “un gran hombre que es alguien (referido a momento del sujeto del ser), encierra... la=
misma miseria que el pegueﬁo hombre (referido al momento del sujeto del estar) juega en el fondo de
la calle y que solo estd”'®. El momento del sujeto del estar constituye, de esta manera, la base de la
subjetividad y el momento del sujeto del ser su agregado"’. Es decir que, no sélo es punto de partida
del proceso dialéctico de la subjetividad sino también como base 0, como veremos mas adelante,
Sfundamento.

Como consecuencia de ello, es necesario explicitar una intuicion que rodeaba todo nuestro

 trabajo. El momento de la negacion (sujeto del ser) lleva implicita la afirmacion (sujeto del estar) a
pesar suyo. Intenta, por su constitucion, en todo momento regaria; pero sélo es posible negar aquello
que se encuentra afirmado. Es decir, aunque el syjeto del ser niegue al del estar, siempre parte de él, lo
necesita a pesar de aborrecerlo. Es la tragedia de la negacion: siempre necesitar indefectiblemente la
previa afirmacion pues ésta ultima, aunque el deseo de la negacién diga lo contrario, incide en su
constitucion'®.

¥ D.LM.V.P. (pag. 106). Es muy interesante, a su vez, como, en este pasaje, se hace referencia al sujeto del ser y al sujeto
de la paradoja del ser: “nosotros... queremos siempre hacer copas, como si hubiera arboles sin raices, sélo para menearse a
todos los vientos...”.
LNP.D.pag. 6
1L NPP. pag. 28

"L NPP. pag. 28
21, NPP. pag. 88
" Por supuesto, entendemos el término logica como la légica dialéctica esbozada a través de todo el trabajo.
' La prioridad del estar se evidencia de muchas maneras diversas. En G.D.H.A. (pag. 96-98, 100, 102), por ejemplo, se
muestra como la esfera del estar comprendida como la dimensién de la cultura (que en apariencia se presenta como una
mera particularidad) condiciona a la esfera del ser comprendida como fecnologia (que en apariencia se presenta como la
pura universalidad). Por otra parte, también en G.D.H.A. (pag. 134) se intenta afirmar a través de una metafora geografica
cbémo esta prioridad no sblo es logica o conceptual, sino que se concretiza en la realidad del suelo: “América
(comprendida aqui como momento del estar) esta antes de Occidente (comprendido aqui como momento del ser)”.
“D.LM.V.P. pag. 99
'"*D.LM.V.P. pag. 97
' En estos términos también se lo explica en D.L. M.V P. (pag. 93-99). A su vez, en estas paginas, resulta interesante como
se describe y ejemplifica esta relacion entre los momentos con los prototipos del portefio (un don nadie que habla lunfardo)
Y, Napoleon (un creador de imperios y cosas).

® Estas generalidades que recorren toda la obra pueden rastrearse en cada especificidad, en el juego dialéctico de cada par

de opuestos. Un ejemplo de esto aparece en E.A.F.A. (pag. 49) cuando se afirma: “lo que se llama objetividad no es mas
que el revés del mito, de tal modo que lo mitico incide en su constitucion”.



El estar como fundamento

El estar ha sido considerado punto de partida de /a subjetividad, aquello que constituye la
primera afirmacion. Ahora bien, esta dimension del mero estar aqui no sélo es prioritaria en un _
sentido I6gico, dialéctico u ontolégico'; a su vez el estar puede ser interpretado como el findamento™
de la subjetividad. Es decir, el momento del estar también puede ser comPrendido como “el suelo que
le sirve de sostén (a la subjetividad y)... como fundamentacién (de ellay”*, o el lugar donde instalar su
existencia®; como aquello arcaico de todo sujeto que remite a un principio, a lo originarioy a lo
fundante de la subjetividad™. '

‘Ahora bien, es muy importante aqui recordar una caracteristica central del estar: su apertura
absoluta'y su absoluta posibilidad. Pues, si bien nos referimos a él como findamento, esto no implica
de ningun modo una determinismo absoluto. El estar no conduce al dogmatismo sino todo lo contrario.
Se trata de un fundamento que, ante todo se define por su apertura total, por su indeterminacién. En
las conclusiones desarrollaremos este punto con mas detalle, mas era indispensable aqui sefialar este
aspecto absolutamente relevante a la hora de plantear un fundamento de la subjetividad.

El mirar al otro como reflexion

Llegado este punto de nuestro desarrollo, no sélo hallamos algunas pautas generales del
problema de la subjetividad sino que incluso, podemos encontrar ciertos caminos que nos conduzcan
positivamente al/ otro.

Habiamos visto que el problema del otro se circunscribia esencialmente en la esfera del ser y,
particularmente, en relacion con sus miedos. Por el contrario, el sujefo del estar siempre parecia poder
sortear este problema por hallarse constituido fuertemente por el concepto de apertura.

Ahora bien, hemos afirmado en este capitulo que, en realidad, ambas subjetividades pueden ser
comprendidas como los momentos dialécticos principales de la subjetividad. Y esta afirmacion nos
conduce, implicitamente a un camino de encuentro en donde el problema del otro tiende a disolverse.
Pues aquel otro del sujeto del ser, es decir el syjeto del estar, ahora puede ser comprendido como una
parte del s/ mismo, no como “algo ajeno a uno... sino... algo que encierra una faz importante de uno
mismo, que, a su vez, podria generar un pensamiento nuevo™* expresado-en un sujeto fagocitado. Por
lo tanto, la posibilidad de “comunicarse con el otro implica una reflexion... sobre los propios
principios™* que me constituyen’. Es decir, ese ofro que simbolizaba lo absolutamente otro, terrible y
nefasto parece convertirse en un rostro oculto del si mismo. La negacién absoluta pierde entonces
consistencia y abre el paso al reinado de la apertura a la diferencia®’, propia del sujeto del estar. Asi,

1% Pues en la esfera del estar podemos hablar de una dimensién pre-ontica (E.AF.A. pag. 89), “pero no sdlo como lo
anterior a lo 6ntico (el objeto), sino como el trasfondo desde el cual lo éntico mismo es un simple episodio™, es decir, como
su fundamento.

2 E AF.A. pag. 93, 120.

2'E AF.A pag. 18

2 EAF.A (pag. 18). Con respecto al problema del suelo, es importante resaltar la doble lectura que hemos hecho en este

* trabajo. Otros comentadores, como por ejemplo Gustavo Gonzéles Gasqués en su articulo “Cultura” y “sujeto cultural” en
el pensamiento de Rodolfo Kusch (Bs. As., Fernando Garcia Cambeiro, 1989), desarrollan este tema sin diferenciar los
diversos momentos del mismo: el problema del suelo como lugar en donde el sujeto del estar puede echar raices para
crecer y dar frutos por un lado, y el problema del suelo como fundamento de la subjetividad por el otro.

B E.AF.A. (cap. Lo arcaico en el pensamiento popular, especialmente pag.74, 78, 79). A su vez, en la pag. 78, resulta muy
interesante como este fundamento arcaico se opone al progreso propio del ser en tanto es regresivo y, al mismo tiempo,
salva la contradiccion a través de una mediacion.

* GDH.A. pag. 147

¥ G.D.HA. pag. 141

%8 Taylor, en La politica del reconocimiento (en El multiculturalismo, México, F.d.C.E., 1993) afirma que la “propia
identidad depende, en forma crucial, de mis relaciones dialogicas con los demas”. Habermas, por su parte, también critica
(tanto en Conocimiento e interés -Madrid, Tecnos, 1983- como en su Teoria de la accion comunicativa — Madrid, Taurus,
1987-)al sujeto autosuficiente de la modernidad y, por ello, plantea la importancia del elemento dialégico a la hora de
abordar estos problemas. En términos generales, Kusch adhiere a este tipo de sentencias, mas es necesario agregar que, la
identidad, en nuestro autor, no esta dada sélo por su relacién con otros diferentes. La identidad se construye, a su vez, en su
relacion con la alteridad, con lo mds otro del si mismo.

7 G.D.H.A. pag. 134



el sujeto fagocitado, en su estructura del estar-siendo, contiene una perpetua reflexién que se
manifiesta en cada mirada al ofro, en cada interpelacion y comunicacion. Se trata de un sujeto que
logra encontrar al ofro por varios caminos, sabiendo que ese otro, también forma parte de su propia
subjetividad.

Algunas conclusiones

Por todo lo dicho en este capitulo, puede interpretarse la obra de Kusch como un intento por
rescatar del olvido al sujeto del estar como momento dialéctico de la subjetividad y asi poder sentar las
bases sobre las cuales pueda levantarse solidamente un sujeto fagocitado. Es decir, “no se trata... de
* degradar la idea de hombre, sino de recobrar su base... que s6lo se manifiesta... en quien... se deja . .
estar, porque, si no 110 hay hombre, sino un simple circuito electrénico que funciona como tal, un
mero hombre cosa™?®. Al comienzo de este trabajo deciamos que el sujeto fagocitado podia ser
comprendido, a su vez, como una propuesta. Pues bien, se trata de una invitacién a una forma
particular de constituir a la subjetividad, un recorrido que incluya el principio y no sélo el final. Una
propuesta para comprender que /a subjetividad se constituye con una sdlida base en el indio, el pueblo
y todas las formas p051bles del sujeto del estar, aunque, por momentos crea simplemente ser alguien®.
En otras palabras, “se trata de ver el hombre sin bienes, un poco al desnudo, ese que somos en el
fondo... S 0pues) somos... algo que primero y basicamente solo estd, y que, recién después, puede ser
alguien™. Pues, “en todo esto el es de las cosas, es el episodio menor del estar... son en este sentido
las olas que caracterizan la superficie de mi vivir, pero cuyas raices se dan en lo mas profundo del no-
ser, en suma, del estar™’.

2 DLM.VP. pag. 99

P 1P.Y.D. pag. 33

D L.M.V.P. pag. 99

3! G.D.HA. pag. 155 s



CAPITULO 13
Algunas conclusione
El problema de la alteridad, la diferencia y la identidad

Los conceptos mencionados en el titulo del apartado suelen ser moneda corriente de todo
trabajo que pretenda abordar probleméticas propias de la filosofia practica, especialmente del campo
ético. En ocasiones, pueden ser utilizados como ejes problematicos o disparadores importantes que
guien diversas investigaciones. En nuestro caso, los hemos tomado como herramientas utiles que
pueden colaborar en la elaboracién de algunas conclusiones. :

Quizés, la primera tentacion, un tanto esquematica, seria identificar a cada momento
dialéctico con alguno de los tres conceptos mencionados. Mas creemos, el problema es mucho mas
rico y, por lo tanto, exige detenernos en cada momento para determinar como juegan en ellos la
alteridad, la diferencia y la identidad. De esta manera, este apartado puede ser interpretado como el
desarrollo de una nueva problematica, pero, a su vez, puede funcionar como sintesis del proceso
desplegado.

En primer lugar es necesario aclarar que, el sujeto del ser, no podria ser comprendido como un
mero representante del horizonte de la identidad' pues en ningiin momento plantea una identidad que
remita a una igualdad en donde no puedan vislumbrarse jerarquias. El sujeto del ser niega al sujeto del
estar y no subsume la diferencia a una igualdad sino que trata de anularla absolutamente. Se trata de
una subjetividad que, como afirma Deleuze, no trata de conjurar la diferencia sino de suprimirla; pues,
nuestro particular sujeto del ser, en ultima instancia, s6lo pretende una totalizacién desde una
identidad que niega y rechaza permanentemente a /o otro.

Por otro lado, nuestro sujeto del estar no podria ser comprendido como un mero representante
del horizonte de la diferencia. Pues, si bien el estar es, en si mismo, diferencia y apertura absoluta a
ella, esto no implica que a partir de esta dimension no sea posible hallar ninguna unificacion,
 totalizacién ni conciliacion. El estar no implica un mero perspectivismo sino que se muestra como
aquello que sostiene a la fagocitacién. Es pura apertura a \a infinita posibilidad pero, a su vez, aquel
punto de partida que garantiza la posibilidad de una verdadera y sustentable universalidad. Una
universalidad que, entre otras cosas, incluya, a su manera, el criterio de igualdad proclamado por el
horizonte de la identidad,

En el momento de la afirmacion, el sujeto del estar, encuentra su identidad a partir de su
relacion con la alteridad, comprendida como ese otro mundo, y su perpetua apertura a la diferencia.
Es decir, lo otro, el mundo, la alteridad o constituyen pero, al mismo tiempo, también se
autoconstituye en su apertura a la diferencia y en su conjuracion de la alteridad. La relacion es
dialéctica pero siempre se da entre Jo humano v lo natural, los otros, aqui no son todavia diferencia ni
alteridad sino la extension de la identidad en la comunidad. Pues atin aquellos otros que se postulardn
como su alteridad (sujeto del ser) no son, en este momento, sino diferencia factible de ser adoptada
como aspecto de la identidad.

El momento de la negacidn, en cambio, es un tanto mas pobre. Pues s6lo puede comprender su
identidad a partir del si mismo. Se encuentra atrapado en un solipsismo que no le permite interactuar
con ninguna forma de alteridad ni diferencia. En su negacién absoluta sélo le es posible afirmarse a si
mismo. Por ello, se trata de una identidad débil y paranoica, una identidad que se agota en la
autoconstitucion.

Una vez producido el desgarramiento sobreviene la negacidn de la negacién. En ella, se
recuperan la alteridad y 1a diferencia. Alli la identidad se construye en base a la negacion de la
alteridad, identificada con esos otros que intentaron disolver la afirmacicn, y a la recuperacion de la
posibilidad vy apertura a la diferencia.

"Los conceptos horizonte de la identidad y horizonte de la di dferencia que aqu1 utilizamos no son una categona que nos
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de Etica (programa del Prof. Cullen - 2002) donde estos conceptos, entre otros, funcionaban como ejes problemdticos a

través de los cuales era posible ahordar éticamente el problema del otro,



Al final del recorrido, una vez que hemos asumido a la subjetividad como contradiccién en la
formulacion del estar-siendo, podemos afirmar que, en todo momento, la alteridad y 1a diferencia nos
constituyen. Sucede esto en la afirmacion y la negacion de la negacién pero también ocurre lo mismo
en la negacion. El sujeto del ser no sélo se autoconstituye sino que, sobretodo, se encuentra
constituido por los dos momentos que lo envuelven. Se encuentra, en cada instante, atravesado por
aquella alteridad que pretendi6 negar. Pues el estar es su afirmacion, su negacién pero también su
Jundamento. La autoconstitucion del sujeto del ser es s6lo una ilusion, s6lo un reflejo de un complejo
de inferioridad que no le permite asumir su dependencia. Asi, la alteridad constituye la identidad de la
subjetividad, ya que, ante todo, en ella gobierna la pura apertura, la pura posibilidad y diferencia.

El problema del fundamento, esencialismo y determinismo

A través de toda la obra kuschiana suele rondar un problema que, creemos, sucle ser central a la
hora de un juzgamiento valorativo y, fundamental, en tanto que, de la interpretacién que de él se haga,
se reordenaran numerosas respuestas cruciales de su filosofia.

En la primera oracion de América Profunda aparece un anhelo particular: hallar el fundamento
de lo americano. Esta intencién no resulta un punto especifico v particular de este texto sino que, por
el contrario, reaparece como una constante obsesiva, muchas veces implicita, que se puede rastrear en
toda su obra. Ahora bien, ;qué se pretende significar con este fundamento, qué se intenta desentrafiar?
Dicho concepto y muchos de sus sinénimos semanticos poseen una gran historia filoséfica, una
relevancia fundamental en cualquier sistema filoséfico que tomemos como ejemplo, va sea para
afirmarlo o relativizarlo. Asi, los antiguos lo identificaban con la naturaleza o logos, los medievales
con Dios, 1os modernos con La Razén mientras que Nietzsche se encargaba de su

desenmascaramiento®. Ahora bien, todos estos modos de abordar el problema del fundamento han sido
puntos centrales de la historia de la filosofia occidental v, por lo tanto, se han nostulado, demostrados o
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no, como absolutamente universales. Entonces, jestamos preguntando por lo mismo cuando nos
intcrrogamos por ¢l fundamento americano?, (s5¢ trata de un findamento particular y distinto quc
pretende igualmente la absoluta universalizacion?, ;se esta proponiendo un esencialismo que derive en
un deierminismo?. Creemos gue, en esie momenio de nuesiro irabajo, puseemos ya las herramienias
argumentativas para afirmar que no.

Es evidente que Kusch encuentra el fundamento propiamente americano en o que aqui dimos
en llamar /a esfera del estar y esto, no ocurre s6lo por una cuestion filosoéfica sino también cultural e
histérica. Se trata entonces, en un principio, de un fundamento propio de una particularidad: América.
Mas, como hemos demostrado, se trata de una particularidad que, sin el anhelo de universalizacion, es
registrada en la suma de muchas particularidades para transformarse asi en otro aspecto de la
universalidad.

Sin embargo, nuestro objetivo aqui es indagar si nuestro autor cae en un esencialismo y, por lo
tanto, en un determinismo del estar del cual el sujeto constituido es prisionero. La primera respuesta en
este trabajo es negativa pues ya ha quedado demostrado que somos, los americanos y luego todos,
contradiccion y que, por lo tanto, no estamos sujetos a ningn determinismo unilateral sino que, por el
contrario, podemos hallar mediaciones positivas a nuestra constitucion contradictoria. Pero
imaginemos por un segundo que negamos a la identidad como contradiccién v que nos consideramos

constituidos unilateralmente por el estar’; igualmente evitariamos un esencialismo que imprima un
determinismo por el simple hecho de gue las caracteristicas propias del estar entrarian en contradiccién
absoluta con esa pretension. En primer lugar porque al estar no podria entendérselo como un
Jfundamento tradicicnal en tanto, como ya hemos demostrado, no surge de la mera postulacién

intelectual o creencia de un pequefio grupo sino que se logra identificar como una vivencia de ese

2 El problema del fundamento y su historia es analizado en profundidad por Ménica Cragnolini en su texto Nietzsche,
capiino y demiora (Bs. AS., Eudeba, 1998). ,
3 Esta hipotesis es sumamente importante tenerla en cuenta, pues es muy difundida como una posible interpretacion de sus

textos. En ella, se interpreta que la propuesta de Kusch no es, como pretendemos argumentar aqui, hallar una salida

mediadora sino unilateral. Es decir, comprender a lo americano solo en la dimensidn del estar y proponer una vuelta
absoluta a él.




sujeto identificado con la comunidad del estar; es decir, surge de la cotidianidad del vivir y no de una
inteleccion determinada. En segundo lugar, el estar es en si mismo la aceptacion del azar. Y no existe,
por definicion, una esencia que pueda ser o no sery, a su vez, aceptar esa condicion. Seria un
verdadero acto de arrojo pensar, entonces, un fundamento abierto a lo azaroso pues rozaria la
definicién del no fundamento en tanto todo buen fundamento tradicional se deberia comportar como la
piedra angular de todo un sistema. Asi, el estar es pura apertura vy disposicién. Por tltimo, el estar es
lo suficientemente amplio como para aceptar la convivencia de opuestos (orden y caos, dios y el
diablo, etc.) v, por lo tanto, la presencia de la contradiccion. De esta manera, estariamos en presencia
de un fundamento que es en si mismo posibilidad de contradiccién constante. Y por ende, sumamente
dificultoso de definir con exactitud estable e incapaz de afirmar una determinaci6n unica y predecible
pues toda posibilidad de ser siempre serd acompafiada, de su opuesto y el infinito de posibilidades que
acompaiia a su apertura. Por lo tanto, atin suponiendo la hipétesis contraria a la nuestra, evitamos el
esencialismo, €l determinismo y la unilateralidad del estar como esfera de constitucién del sujeto.
Simplemente el estar es una afirmacién abierta que necesita su momento de negacién y posterior
mediacion. No se muestra como una esencia arquetipica o un espiritu de una época del cual deba
nutrirse el presente como lo plantearia un romantico tradicional®, sino que se trata de un momento de la
dialéctica propuesta para constituir al nuevo sujeto fagocitado.

El rescate de la individualidad

Si por un segundo aceptdramos la interpretacion que afirma que Kusch, a través de su obra,
propone una vuelta al estar sin mas, nos encontrariamos con la dificultad de haber dejado en el camino
a la individualidad. Pues en esa dimension todo afin de ser alguien no es ni siquiera imaginable. La
subjetividad no se identificaria en ningin momento con las caracteristicas del individuo, pues ésta es la
manera en que la esfera del ser comprende al existente. Asi, nuestro autor perderia, en su propuesta,
todo el impulso creativo, afirmativo’ y transformador que la individualidad conlleva, asi como también

mero microclima de las comunidades sin encontrar conexién alguna con /os individuos y la particular
universalidad® que cllos suponcn. ‘

Sin embargo, como hemos demostrado, esto no sucede. Por €l contrario, a través de
comprender 4 la subjeiividud en clave dialéciica, hemos ambado 4 una propuesia que rescaia 1a
individualidad como un momento necesario pero no determinante. El sujeto fagocitado sélo es posible
a través de esta ldgica y contiene dentro de €l al momento negador de ia individualidad. Es decir, sin
dialéctica y por ende, sin sujeto fagocitado, no es posible visualizar, en la propuesta de Kusch, la
individualidad como parte constitutiva de /a subjetividad.

Asi, a pesar de que la fagocitacion tiende a poner el acento en la esfera del estar, en realidad es
el tnico camino a través del cual es posible salvar al ser y, en particular al individuo. Kusch no intenta

mostrarse como el ultimo romantico sino todo lo contrario. Pretende rescatar viejos sentidos de la

- *En su texto Ciudadania e identidad nacional (en Facticidad y validez, Madrid, Trotta, 1998), Habermas descarta como
opcibin positiva a la fradicion racional, a \a ideritificacicn patristica, a la identidad nacional cowio grupo original cultural
(postura defendida por algunos comunitaristas y/o particularistas) y, al mismo tiempo, propone un patriotismo europeo de
I Constitucién donde el ciudadmmoe se convierta en un modelo de sujeto, MAs alla de la discusidn acerca de gué significan,
en realidad, estas dos dimensiones en el texto de Habermas, podemos interpretar que, en relacion a nuestro trabajo, el
filésofo aleman rechazaria el mero reinado del estar, pues sospecharia que se intenta legitimar un cierto romanticismo a
partir de una pura diferencia sin unidad, y optaria por un ser que, segin su lectura, seria capaz de abrirse a la diferencia.
Ahora bien, jes Kusch un partidario de un romanticismo tal, es un mero comunitarista que intenta construir todos lo valores
desde su diferencia cultural? Creemos que el concepto de fagocitacion nos invita a una respuesta contundentemente
negativa. A nuestro entender, Kusch se encuentra en las antipodas de Habermas mas las razones de esto en nada se
refacionan con un supuesto romanticismo cuitural del cual el fiiosofo argentino formaria parie {esie aniagonismo se explica
al final del siguiente apartado y en la nota 8 de este capitulo).
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Afirmativo en tanto se identifica con el continuo deseo de determinar, de afirmar. No se interpreta agui este impulse

afirmativo en términos dialécticos pues el sujeto del ser representa, para nosotros, el momento de la negacicn.
¢ Nos referimos aqui a las caracteristicas universales, va descriptas, que el individuo moderno conlleva, por lo menos, en
tanto deseo.

" l’onfo se idantifira o



humanidad para resignificar la modernidad. Su obra no quiere ser una mirada sobre pasado sino una
perspectiva hacia el futuro. '
Sin embargo, toda su filosofia invierte el camino trazado tanto por universalistas como por
comunitaristas’. Pues no parte de la intencién de no perder la unidad reconociendo lo diverso. Kusch
parte de lo diverso que es América y su estar para arribar luego a la unidad del ser pues, entre otras
razones, entiende que esta dimensién, por su propia constitucion es incapaz de reconocer
positivamente a lo otro, al otro, a lo dxferente El individuo no es dejado de lado pero tampoco es el
punto de partida. El comienzo es la pura posibilidad y diferencia universal®. El estar fagocita al ser v
‘no viceversa. Los ideales umversales de la ética moderna propios del individuo no sé mantienen sino
que se fatzocztan9 pues se trata, en definitiva, de aventurar un camino distinto en donde el individuo
también sepa dejarse estar y recuperar asi la bella eticidad perdida.

El fin o el principio de un viaje a las entraiias de la subjetividad

Hemos llegado al fin del relato. Creemos-que los obietivos planteados han sido alcanzados mas
esperamos que, a su vez, este recorrido por los senderos de la subjetividad haya abierto un abanico de
innumerables de problemas.

7 Pensemos que por ejemplo autores tan disimiles como Rawls , Habermas, Taylor, segun nuestra interpretacion, en ultima
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la idea de una modernidad como base del reconocimiento respectivamente), es decir, de aquello que en nuestro lenguaje
hemos denominado esfera del ser, para, desde alli intentar rescatar lo ofro, lo diverso, 1o d;fargn[p
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8 Esta, creemos, es una de las gra.ndes conclusiones y, a la vez, contradicciones a las que hemos arribado a través del texto.

® Es importante aclarar nuevamente aqui que, segun nuestra interpretacion, Kusch tampoco podria ser comprendido como
un comunitarista progresista (clasificacién que R. Carracedo realiza en la pag. 111-112 de Educacién moral,
postmodernidad y democracia: mds allé del liberalismo y del comunitarismo, Madrid, Trotta, 1996) por més que comparta
con éstos numerosas criticas a la modernidad: su abstraccion, su formalismo, etc.. Pues sus puntos de partida'y sus
mediaciones son opuestos. En 1iltima instancia, mterpretamos que autores como Taylor continian partiendo de la
modernidad \pucb para CliOb, esia blgue siendo id ouse ael recunuumlemo) ¢ inienian haiiar meulau(me.s con la diferencia
que implica cada comunidad. Kusch comienza por la comunidad, por la diferencia que implica el estar (diferencia que,

Y.
como hemos demostrade, no impide su universalizacion pues, entre otras cosas, en esta dimensidn, es posible la

contradiccion), para luego fagocitar al ser de 1a modernidad.
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