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Introduccion

Organizar un coloquio es como planear una aventura: si todo resulta como
fue previsto, algo le falta: contenido, motivacion, sorpresa, condiciones para
el didlogo... Desde mi punto de vista, al I Coloquio Internacional de Filosofia
en la Ciudad' no sélo no le faltd, sino que le sobrd. A pesar de que se realizd
de forma virtual —-misma que se presta al distanciamiento, a los micréfonos
cerrados y las camaras apagadas— los anilisis, las criticas y las propuestas
desbordaron nuestras expectativas. La participacion constante del pablico a
lo largo de cinco dias y dieciséis actividades nos mostr6 el interés que existe
en nuestro pais en que la filosofia se practique y se difunda no sélo en las
universidades, sino también en las escuelas, en las bibliotecas, en las plazas y
en la calle. Este libro —que se realizé gracias al trabajo de Mariana Garcia,
Stephanie Lozano y Omar Escutia- retine la mayoria de las propuestas pre-
sentadas en el Coloquio, organizadas en cinco bloques: “Claves para un reco-
rrido”, “La ciudad: una escuela otra”, “Filosofia en la ciudad: topologia de un
proyecto’, “Formas periféricas de vivir la filosofia” y “Filosofando en tiempos
de pandemia”

Abre el coloquio Gabriel Vargas Lozano, quien indaga las razones por las
cuales la filosofia estd ausente del espacio publico e identifica factores muy
diversos, tales como el elitismo de los académicos que han construido un
“castillo de la pureza” resguardado por tiburones para alejar a los neéfitos. Por
otro lado, las formas de ensefianza de la filosofia ignoran el contexto en que
surgen las tesis de los distintos autores e ignoran su funcién social. Asi, la fi-
losofia queda muy lejos de la realidad y se vuelve “aburrida” Sia esto sumamos

" El T Coloquio Internacional de filosofia en la ciudad, “Pensar fuera de la escuela” se realizd con
el apoyo del proyecto PAPIIT IT 400321. El proyecto de investigacion Seminario de Filosoffa en la
Ciudad en el que se realizaron tanto el I Coloquio Internacional de filosofia en la ciudad, “Pensar
fuera de la escuela” como este libro, contaron con el apoyo de la DGAPA, en el marco del Programa
de Apoyos a Proyectos de Investigacion e Innovacién Tecnoldgica (DGAPA-PAPIIT: IT400321).



la tendencia mercantilista y tecnocratica de la educacién actual, no resulta
extrafia la ausencia antes mencionada.

Sin embargo, Vargas Lozano no es de los que se queda de brazos cruzados,
por lo que, con la Asociacién Filoséfica de México y el Observatorio Filosofi-
co, ha dado la batalla en el dmbito legislativo para que la filosofia vuelva a las
escuelas y han tenido logros importantes.

Con objetivos similares, pero desde otra perspectiva, Walter Kohan se
pregunta si la filosofia puede ser una escuela en la ciudad. Invoca a Freire,
quien concibe la filosofia mds como una practica ciudadana, como una ma-
nera de habitar y cuestionar la vida, que como un saber sistematico. Recurre
a la literatura, al mozambiquefio Mia Couto, para afirmar que, como la infan-
cia, la filosofia es una potencia de vida, una disposicion a dejarnos sorprender.

La sinonimia construida entre infancia y filosofia lleva al autor a pregun-
tarse no ya si la filosofia puede ser una escuela en la ciudad, sino también,
entre otras interrogantes, qué clase de escuela quiere ser la filosofia: ;la insti-
tucion o el encuentro hospitalario entre iguales? ;Quiere (y puede) ser traduc-
tora de suefios imposibles? ;Y la ciudad quiere ser escuela, sofiadora, compa-
fiera de la filosofia y la infancia?

Carlos Vargas parte de la ciudad y se pregunta por la deuda existente
entre filosofia, ciudad y ciudadanos. Plantea la posibilidad de una deuda mo-
ral entre la filosofia y la ciudad, que es necesario ubicar en una antigua tension
entre la ciudad, un cuerpo colectivo que procura mantener su unidad, y la
practica filoséfica, que inquiere e indaga, que busca razones. El conflicto es
inevitable.

A partir de ahi, el autor nos lleva de la mano en un recorrido historico
que destaca la institucionalizacién universitaria de la filosofia, lo que da lugar
aun distanciamiento entre ésta y la vida cotidiana de las ciudades. Hoy estamos
frente a la hiperespecializacion de esta disciplina, pero la exclusion resultante
ha generado nuevos escenarios que intentan regresar la filosofia a los espacios
publicos, tal vez como una forma de pagar la deuda que tiene con la ciudad.

Hablar de deuda conduce a discusiones sobre el derecho: ;quiénes son los
acreedores? ;Quiénes tienen derecho a la ciudad? Todos o, al menos, la ma-
yoria de los habitantes urbanos, especialmente los mas marginados, sostiene
Marlene Romo. La ciudad en si misma es educadora y la potencia democra-



tica surge en la convivencia cotidiana, pero no siempre se consolidan los
aprendizajes. El ejercicio de la civilidad exige intervenciones puntuales para
que los habitantes de la ciudad puedan construirla, decidirla y crearla.

Una de las estrategias fundamentales para garantizar el pleno acceso a la
ciudad y a los derechos civiles, politicos, econdémicos, sociales, culturales y
ambientales, son los proyectos de educacién no formal, pues favorecen las
ciudadanias. Sin embargo, en el caso de México, el transito a la sociedad neo-
liberal ha diluido los proyectos culturales de otras épocas. Es, pues, urgente
exigir politicas de educacion no formal con actividades permanentes, a bajo
costo, y con personal profesionalizado y asalariado.

Sin embargo, la categoria educacion no formal no es, como afirma Renato
Huarte, clara y distinta. Tiene un antecedente en la teoria del capital humano
que sustenta que la inversion en conocimientos, habilidades y actitudes cons-
tituyen una inversion, y que éstos pueden desarrollarse en espacios extraes-
colares. El autor revisa algunas aproximaciones al concepto tanto en los orga-
nismos internacionales como en la academia.

La categoria educacién no formal empezé a utilizarse en diversos ambitos
y ha sido objeto de analisis en numerosas investigaciones, lo que vuelve evi-
dente su complejidad. No obstante, tanto este concepto como el de educacion
informal, han visibilizado lo educativo de diversos fendmenos. Entre los be-
neficios que esta consideracion aporta estd la ventana que abre para la forma-
cién de pedagogos y pedagogas en espacios que antes parecian ajenos a esta
disciplina.

El resultado de esta forma de clasificar la educacion ha dado lugar a la
multiplicacion de proyectos de educacion no formal. El del equipo de Filoso-
fia en la ciudad tiene como objetivo rescatar la reflexion filosofica, secuestra-
da por la academia. El articulo “Historia de un secuestro” se centra en la
practica de los cafés filosoficos y en el proyecto que inicia como seminario
permanente” en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacio-
nal Auténoma de México.

* Seminario de Filosoffa en la ciudad. Proyecto de investigacion. PIFFyL 2016010. En 2021 se con-
vertirfa en PAPIIT.



La primera tarea del seminario consistié en reflexionar sobre los cafés
filosdficos y analizar diversos aspectos de dicha experiencia, para pasar a la
formacion de animadores. Las siguientes etapas abordaron las competencias
de los animadores de cafés filosoficos y las caracteristicas de la experiencia, ade-
mas de su aplicacion en espacios publicos de la Ciudad de México, que se lleva
a cabo de manera sistematica desde 2021. Se aborda también la alternativa que
se eligi¢ durante la pandemia y que mantuvo los cafés y el proyecto en forma
virtual.

Los cafés filosoficos se han enfrentado a una critica constante desde la
academia, que los acusa de no hacer filosofia “en serio’, asi como algunos
denominan “auténtico café” al que les gusta a ellos. Mariana Garcia analiza el
filosofar como una practica afectiva y educativa, no sélo en el sentido de guiar,
sino también en el de “extraer algo’, de entrar en contacto con el saber a través
de otro.

La filosoffa, afirma la autora desde una postura agambeniana, “altera”
nuestra forma de concebir el mundo, y es una experiencia en la que el vincu-
lo con el otro se ve regenerado, una cuestion que se trata entre amigos. En este
sentido, las restricciones para pertenecer al grupo de “expertos” hace pensar
que la filosofia —el saber especializado- es exclusiva para los iniciados: quiza
sea momento de profanar las aulas universitarias haciendo usos distintos del
saber que se obtiene en ellas. De reconocer que filosofar es formarse entre
amigos.

;Como aparecen los afectos en los cafés? ;Cual es el lugar del cuerpo? A
partir de estas preguntas, Omar Escutia se pregunta silos cafés son una practica
social, una préctica organizada por una dimensién de antagonismo. Con esta
categoria de Chantal Moulfte, se cuestiona por las relaciones de poder al inte-
rior del café, qué cuerpos conforman un nosotros y cuales quedan afuera.

Propone cuatro temas: las reglas del juego, que en un café filoséfico tienen
que ver con la pertinencia en la conversacion, el aportar alguna idea que haga
avanzar o bien, retroceder para revisar. Otro tema es la apuesta filosofica, es
decir, el tipo de filosofia que se practica. Asimismo, esboza la presencia del
chismecito, que se refiere a alguna historia propia o ajena que se introduce
como ejemplo. Finalmente, plantea el tema de los cuerpos, no sélo pensantes,
sino también afectivos, atravesados por atmodsferas colectivas.
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En este mismo orden de ideas, José Ezcurdia pone sobre la mesa la posi-
bilidad de repensar la practica denominada filosofia con nifios desde la mirada
deleuziana, la cual no promueve acuerdos, sino disensos que expresan singu-
laridades y procesos de individuacion.

Tal como lo expone el autor, lo que se manifiesta en cada una de las res-
puestas de los niflos a las interrogantes que se les presentan es lo que el pensa-
dor francés denomind rizomas, esto es, expresiones de disenso y oposicion. Su
propuesta de hacer filosofia con nifios no va en el sentido de la reproducciéon
y la transmision cultural, busca que los nifios hagan patentes procesos de sub-
version y resistencia frente a normativas sociales a las que se encuentran suje-
tos en su contexto particular. De este modo, tanto cuerpo como pensamiento
pasan a una dimension de reflexion consciente.

Precisamente sobre la filosofia con infancias escribe Stephanie Lozano,
quien establece las diferencias entre filosofia para nifios y filosofia con nifios,
y expone su propia experiencia en lo que fueron los “Zu-mitos filoséficos”, una
version infantil de los cafés filosoficos. Este proyecto, en el que se abordaron
mitos mexicanos, esta orientado a la escucha y el cuestionamiento.

A partir de dos intervenciones con los “Zu-mitos” —una presencial y otra
virtual-, la autora comparte la intencién de la actividad: ofrecer a las nifias y
alos nifios una experiencia en la que puedan hacer suyo el tiempo, donde sus
ideas y sus preguntas tomen el protagonismo. Son muchos los hilos que con-
vergen en este tejido que abre preguntas impostergables, tales como ;quién
acompana a quién en la filosofia? ;Qué infancias requieren ser dotadas de voz?

La ciudad no sdlo tiene plazas, librerias y cafés, ni son los tinicos espacios
en los que se puede reflexionar filoso6ficamente. De esto habla la experiencia
de Angel Alonso en el Centro de Reinsercion Social Santa Martha Acatitla, en
el marco del proyecto internacional Boecio. El objetivo del curso fue ofrecer
a las participantes, herramientas de pensamiento critico y de filosofia practi-
ca, ademads de un entrenamiento estoico.

Los resultados que presenta el autor hablan de coémo personas privadas
de su libertad interpretan y aplican a su vida textos de Marco Aurelio y de
Séneca. Con un gran interés y la disposicion a involucrarse, estas mujeres que
reflexionaron sobre temas como las virtudes, el azar, la servidumbre de las
pasiones versus la direccion de la razén, la finitud de la vida, pudieron descu-
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brir cémo la vida en la prision las llevo a desarrollar una gran fortaleza para
resistir la vida “adentro”

Cierra este volumen, escrito y elaborado durante la pandemia, un texto
de David Sumiacher sobre el valor de la presencialidad y la distorsién que
crean en el vinculo los medios virtuales al limitar, entre otras cosas, nuestra
percepcion del contexto. El autor hace hincapié en el sentido del tacto, mismo
que parece jugar un papel fundamental en la generacién y experimentacion
de emociones y sentimientos. Asimismo, el autor aborda el tema de la con-
fianza y lo articula con los factores que nos disponen a correr riesgos, a apos-
tar por la cercania, a amplificar la confianza.
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Capitulo L.
Claves para un recorrido






La filosofia y su no lugar en el espacio publico.
Andlisis de las razones de su ausencia

GABRIEL VARGAS LOZANO?

Partamos de una afirmacion: desde hace 30 a 40 afios, la filosofia ha brillado
por su ausencia en el espacio publico. ;Qué quiere decir esto? Por un lado, que
la filosofia no forma parte activa de la cultura general de los ciudadanos, no
se difunde de manera normal a través de los medios masivos de comunicacion,
no forma parte de los debates que le interesan a la sociedad en términos ge-
nerales (desde luego siempre hay excepciones), no forma parte de la politica
publica. Si comparamos lo que ocurre en el caso de la divulgacién de la cien-
cia con lo que pasa en la difusion de la filosofia, podemos afirmar que en
nuestro caso nos encontramos muy atrasados.

En este aspecto, en las universidades publicas (y en particular en la UNAM)
hay departamentos dedicados a su difusion; existen revistas de excelente fac-
tura, encargadas de divulgar informacion y conocimientos cientificos y tec-
nolégicos; hay destacados expositores que son (o eran) también destacados
cientificos como la doctora Julieta Fierro o el doctor René Drucker (q.e.p.d.)
y otros cientificos, que tienen intervenciones en radio y television; se publican
series de libros (como en el caso del Fondo de Cultura Econdmica); se orga-
nizan coloquios para periodistas del ramo y se publican libros sobre la divul-
gacion cientifica. No hay nada similar en el caso de la filosofia. Mas adelante
buscaré ofrecer una respuesta sobre las causas de este fendmeno.

Ahora bien, lo paradéjico es que en nuestro pais podemos encontrar a
una serie de personas, asociaciones, agrupaciones, que hacemos (me incluyo
e incluyo a los organizadores de este coloquio internacional) toda una serie
de esfuerzos por difundir la filosofia. Como un ejemplo de estos esfuerzos

3 Doctor en Filosofia por la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM. Profesor-investigador del
Departamento de Filosofia de la UaM-Iztapalapa. Presidente de diversas comisiones nacionales e
internacionales y fundador del Observatorio Filosofico de México creado en 2009.
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podriamos comparar lo que ha ocurrido en el caso de los coloquios y congre-
sos de filosoffa organizados por la Asociacion Filoséfica de México (AFM). La
AFM es la organizacion de profesionales de la filosofia mas importante de
nuestro pais. Fue fundada el 19 de abril de 1968 y es la mas significativa ya
que ha incluido a todas las corrientes filosoficas sin excepcion. La AFM ha
llevado a cabo reuniones académicas cada dos anos, con invitados del exterior
desde 1975 hasta 2021; s6lo para poner un ejemplo de lo relevantes que han
sido estos coloquios y congresos quiero mencionar que, en 1975, participé en
el comité organizador de uno de ellos de forma muy activa, y sélo se registra-
ron 60 ponentes (por cierto, de primera importancia mundial) y un grupo no
muy grande de asistentes. Pero en el congreso de filosofia celebrado en Aguas-
calientes, se registraron, de acuerdo con el informe de su presidente, doctor
José de Lira, 930 ponentes. Es decir, hay un desarrollo exponencial en el inte-
rés por la filosofia en el campo de congresos y asociaciones.

Enlo que se refiere a la presencia de las fildsofas y los fil6sofos en la pren-
sa, salvo algunos destacados, no han tenido espacio muchos de ellos. En el
pasado reciente, podriamos mencionar a Leopoldo Zea, Luis Villoro, Jaime
Labastida, Adolfo Sanchez Vazquez, Paulina Rivero Weber y algunos que se
me escapan, en Excélsior, El Universal, Milenio, El Dia. En la década de los
sesenta, del siglo pasado, Ricardo Guerra tenia una pagina filoséfica en El Dig,
y dos paginas fray Alberto de Ezcurdia en Excélsior publicando articulos de
los principales diarios europeos. Ricardo Guerra también sostenia un progra-
ma de radio al igual que Enrique Gonzalez Rojo en Radio UNAM y la siria Ikram
Antaki a través de programas de radio El Agora y El banquete de Platén, ast
como articulos periodisticos. Lo que ocurre es que estas iniciativas no se han
sostenido e inclusive he podido comprobar que en algunos suplementos cul-
turales no son bienvenidos los articulos filoséficos.

Cuando organizamos la primera celebracion del dia mundial de la filoso-
fia, fui a hablar, en mi calidad de presidente de la Asociaciéon Filosofica de
Meéxico, con el director de Radio UNAM quien me dijo con franqueza: “miren,
ustedes son muy aburridos, ;qué le vamos a hacer?, pero les voy a abrir los
espacios”. Y abrieron los espacios y efectivamente fuimos muy aburridos,
aunque agradecemos el espacio que abrio en la radio universitaria. De igual
forma, cuentan como importantes antecedentes la fundacion del primer café
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filoséfico que ha mantenido la doctora Esther Charabati en la libreria “El
Péndulo” y ahora dirige un programa en “PILARES”, espacio fundado por el
gobierno de la Ciudad de México.

Existen también otras actividades en Chiapas; en Guadalajara se vienen
celebrando en ocasion de la Feria Internacional del Libro; el Centro de Docu-
mentacion en Filosofia Latinoamericana e Ibérica de la UAM-I organizé en
2016, por primera vez en la historia, una exposicion de fildsofas, filosofos y
pensadores de México en la Plaza de la Constitucion en el marco de la Feria
Internacional del Libro organizada por el Gobierno de la Ciudad de México.
A raiz de la lucha en contra de la supresion de las disciplinas filoséficas de la
Educacién Media Superior por decision del gobierno de Felipe Calderén que
obtuvo el rechazo nacional e internacional, fundamos el Observatorio Filosé-
fico de México, a partir del cual se puso en marcha el Observatorio Filoséfico
de Morelos y recientemente el Observatorio Filosofico del Norte que han desa-
rrollado una intensa actividad en torno a la divulgacion de la filosofia en las
universidades y en el espacio publico.

;Qué quiero decir con esto? Por un lado, que actualmente existen una
serie de iniciativas, una de ellas la estacion de radio llamada Radiosofando que
emite entrevistas e informaciones filosoficas desde la “Central de Abastos de
la Ciudad de México”; entrevistas de radio IMER (la serie titulada Profugos de
la Caverna) e inclusive algunas mesas redondas transmitidas por internet. Lo
anterior me permite afirmar que existe un publico interesado en la filosofia y
por tanto nuestra disciplina deberia tener una mayor repercusion en la poli-
tica ptblica.

Otro importante esfuerzo de reconocimiento de la filosofia fue el realiza-
do por la Asociacion Filoséfica de México, el Observatorio Filosofico de
Meéxico y la Comision de Educacion de la Camara de Diputados de la LXIV
legislatura. Por primera vez en la historia de México (y posiblemente del
mundo) se llegd al acuerdo de que la filosofia y las humanidades formen par-
te del Articulo Tercero de la Constitucion. En otras palabras, mientras en 2008,
mediante un decreto emitido por el presidente de la Republica a través de la
SEP, se eliminaron todas las disciplinas filosoficas de la Educacion Media Su-
perior, ahora la educacion filoséfica y humanistica se convertia en un derecho
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delos mexicanos. La ley se aprobo por todas las camaras de diputados del pais
y se promulgo el 15 de mayo de 2019.

Este hecho implico que el presidente de la Federacion Mundial de Filo-
soffa doctor Luca Scarantino, felicitara al licenciado Andrés Manuel Lopez
Obrador por este acontecimiento. Sin embargo, como ocurre en nuestro pais,
las leyes tardan en aplicarse si los involucrados (en este caso, la comunidad
filosofica) no luchan por ello senialando las formas mediante las cuales la filo-
soffa podria intervenir en la educacion. Fue en esa direccién que el OFM en-
tregd una carta al maestro Esteban Moctezuma Barragan, exponiéndole algu-
nas ideas de como y por qué seria importante que la filosofia formara parte
fundamental de la educacion impartida por el Estado.

En esa carta considerabamos que la SEP, a través de sus medios de difusidn,
estaba en condiciones de formar una cultura filoséfica en el publico en gene-
ral. Propusimos que se iniciara el estudio de lo que se ha llamado “filosofia
para nifios” o “filosofia con nifios” que implicaria una importante innovaciéon
en la educacion en nuestro pais. Planteamos la necesidad de actualizar la te-
mitica y la didactica en la Educacién Media Superior y, de igual forma, la
necesidad de que la filosofia se integre en los estudios superiores en forma
interdisciplinaria, incorporando nuevas materias como la bioética, respon-
diendo a las necesidades de la sociedad y dando un significado profundo a la
universidad en la orientacion ética de nuestra comunidad. ;Cual fue la res-
puesta a esa carta que le enviamos la Asociacion Filoséfica de México, el
Observatorio Filosofico de México y la comision de educacion de la Camara
de Diputados? Ninguna.

Ahi me di cuenta de lo que ocurre en nuestro pais: se puede promulgar
una ley, pero su aplicacion se lleva un largo tiempo, ya que depende de la
importancia que le otorgue el poder ejecutivo, o de la presion social que se
ejerza. Nos encontramos entonces con una paradoja: por unlado, hay un gran
grupo de personas interesadas en la filosofia y, por otro, una escasa actividad
filosodfica en el espacio publico.

Es por ello que nos preguntamos por las razones de que esto ocurra. En
otras palabras, ;por qué la gente se sigue preguntando para qué existe la filo-
sofia 0 qué importancia tiene para la sociedad, la historia o nuestra propia
vida? ;Por qué a pesar de lo importantes que han sido los congresos, confe-
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rencias y temas abordados sigue existiendo una ignorancia sobre el significa-
do de la filosofia? ;Por qué no ha tenido repercusion en el espacio publico,
mas alla de las facultades de filosofia? Cuando pienso en ello, me parece que
la filosofia se cultiva en un castillo feudal rodeado por un pozo lleno de tibu-
rones y afuera esta la sociedad, comunicada mediante una puerta levadiza que
baja o sube para que entre o salga un pequefio grupo. En lo que sigue trataré
de exponer las razones de que esto ocurra.

A mi juicio, hay una serie de cuestiones que obstaculizan la difusién de
la filosofia en el espacio publico:

La primera, es el elitismo. Para un grupo restringido, la filosofia es un
saber exclusivo de un grupo pequeiio, altamente especializado. Un ejemplo
de ello fue que cuando estabamos en plena lucha en contra de la eliminacién de
las disciplinas filosdficas que habia llevado a cabo el gobierno de Felipe Cal-
derén en la Educacion Media Superior, un colega expresd en una conferencia
que organizamos para informar a la comunidad filoséfica sobre lo ocurrido, que
la filosofia no era para las mayorias sino para un grupo pequefio muy espe-
cializado que conociera latin, griego y aleman. Esperamos haber convencido
a este colega de que la filosofia ha tenido, a lo largo de su historia, una serie
de funciones sociales como las siguientes: ante las injusticias sociales, los fi-
l6sofos, desde Aristételes hasta Luis Villoro, han propuesto multiples ideas
sobre lo que deberia ser una sociedad justa; los filésofos de la Ilustracion
propusieron las instituciones de la sociedad moderna en contra del absolutis-
mo; han concebido sociedades utopicas; han contribuido al analisis del len-
guaje; han asistido a la constitucién de una ciudadania democratica; han
creado ideologias emancipatorias; la filosofia ha formado parte de paradigmas
intradisciplinarios que han influido de manera muy importante en la sociedad
y ha tenido muchas otras funciones.

Desde mi punto de vista, no hay una contradiccion entre un conocimien-
to especializado y su comunicacion a un amplio ptblico mediante un lengua-
je accesible. De igual forma, tampoco creo que haya una contradiccion en el
hecho de que un filésofo destaque en sus mas especializadas reflexiones y de
que cumpla una funcién social. Algunos ejemplos son los de Bertrand Russell
(Russell fue un filésofo que, por un lado, publica con Whitehead Principia
Matemdtica, pero que también escribe otras obras sobre socialdemocracia; un

19



trabajo muy especializado sobre Leibniz pero también otro sobre moral y
matrimonio). Un ejemplo mas reciente es el de Noam Chomsky, quien publi-
ca sobre la gramatica generativa pero también sobre los grandes problemas
que aquejan a la sociedad mundial. Por tales motivos, considero que no de-
beria sostenerse el elitismo en nuestra disciplina.

La segunda, ha sido la exposicion filosofica descontextualizada en dos
sentidos: en primer lugar, al hecho de que se reflexione sobre las tesis de un
autor sin exponer la situacién cultural e histérica en que surge ya que, con
frecuencia, sus reflexiones estan vinculadas a una problematica dada o bien
hay una aplicacién de sus tesis en el entramado social. Un ejemplo es el de
Augusto Comte y la integracion de su teorfa a la educacion en el México de la
Republica Restaurada (1867). En otras palabras, aunque aparentemente exis-
tan problemas filos6ficos muy alejados de la sociedad, la realidad es que estan
muy vinculados a su evolucion.

La tercera es relativa a lo que Augusto Salazar Bondy llamaba “sentido
oscilatorio de la recepcion filosofica”. El filésofo peruano criticaba la forma en
que la filosofia era practicada en nuestros paises latinoamericanos y que con-
sistia, entre otras cosas, en oscilar de una posicion a otra. En México, a partir
delos aflos cuarenta influyé mucho la concepcién historicista dejando delado
el analisis del lenguaje, la 16gica simbdlica y la filosofia de la ciencia natural.

En 1967, los estudiantes de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM
organizaron una mesa redonda sobre el significado de la filosofia, en la que
participaron Luis Villoro, Alejandro Rossi, Leopoldo Zea, Abelardo Villegas
y José Luis Valcarcel. En ese debate Villoro y Rossi abogaron por una filosofia
analitica y académica que abandonara el historicismo. A mi juicio esa filosofia
era necesaria pero no a costa de la eliminacion de la perspectiva alentada por
Zea y Villegas que se concentraba en investigar nuestra propia filosofia. La
conclusion es que en un sector importante de la filosofia en nuestro pais se
abandono el andlisis filosofico de las condiciones especificas de desarrollo de
la filosofia.
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ALEJAMIENTO DE LA FILOSOFIA CON RESPECTO AL SENTIDO DEL DESARROLLO

Un caso muy evidente del alejamiento de la filosofia de la dindmica social ha
sido la implantacion en México de la politica neoliberal desde 1982 hasta 2018,
es decir, durante 36 aflos. Como se sabe y se ha vivido en nuestro pais, toda
la estructura econdmica, politica e ideoldgica ha sido conducida por esta
concepcion intradisciplinaria estudiada por los miembros del grupo de “Mont
Pelerin” fundado por Friedrich von Hayek, un filésofo y economista opuesto
tanto al Welfare state como al régimen socialista. El neoliberalismo se ha es-
tudiado desde el punto de vista econdmico y sociolégico, pero no desde sus
fundamentos filoséficos basados en el individualismo, la intervencion del
Estado yla oposicion a la justicia social. Por tal motivo, si nuestra filosofia no
analiza la pertinencia de estas concepciones que se han convertido en politicas
de Estado y han decidido la orientacién de un pais cada vez mas desigual y
dependiente, contribuye a un alejamiento respecto a los problemas vivos de
la sociedad. En esa direccion hace falta que en las universidades se produzca
un didlogo interdisciplinario.

Otro aspecto fundamental es la necesaria relacion entre ciencia y filosofia.
Esta relacion ha empezado a desarrollarse por medio de la bioética.

Mas alla del castillo de la pureza en que nos encontramos muchos filso-
fos —una universidad cuya estructura institucional ha sido pensada para
producir un alejamiento de la problematica social-, considero que tanto los
filésofos como los profesores e investigadores de todas las disciplinas, reque-
rimos reflexionar sobre nuestra situacion, buscar respuestas y proponer solu-
ciones, pero también debemos establecer puentes internos y externos que
impidan que la filosofia pierda el principio de realidad.

Pero existe otro problema que dificulta la influencia de la filosofia: la
tendencia internacional a que la educacion sea cada vez mas tecnocratica,
mercantilista. Esta politica no es improvisada, sino que ha sido preparada a
través de congresos llamados Tuning. La estrategia tecnocratica ha sido pen-
sada para el mundo occidental y las élites orientales. La institucion que orga-
niza estos congresos es la Organizacion para la Cooperacion y el Desarrollo
Econdémico (OCDE) a la cual pertenece México. La OCDE establece como de-
beria ser una educacion de calidad, e incluso lleva a cabo pruebas de lectura
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y matematicas en las que nuestros estudiantes resultan normalmente repro-
bados. Se trata de una tendencia internacional que ha sido la base de la elimi-
nacion o disminucion de las disciplinas filosdficas y la devaluacion de las ca-
rreras humanisticas. Esta es la tendencia de diversas universidades, una
tendencia digamos internacional del sistema productivista.

FILOSOFIA PARA TODOS “FILOSOFIA PRACTICA”

Ahora bien, frente a esta tendencia academicista, productivista y tecnocratica
en la educacion, ha surgido otra tendencia fuera de las universidades que se
ha denominado “filosofia practica”. Esta actividad filosofica se ha desarrollado
a partir de iniciativas en torno a la creacion de cafés filoséficos, consejerias
filosoficas, talleres, filosofia en las empresas, filosofia para nifos, etcétera. Se
han creado universidades libres en Francia y se han publicado libros. Uno de
ellos es la iniciativa mundial que lanzo la UNESCO a través del libro denomi-
nado La filosofia, una escuela de la libertad.*

La estrategia sostenida por la UNESCO en defensa de la filosofia constituyd
una contraofensiva frente a las tendencias tecnocraticas y mercantilistas pre-
valecientes. Dicha contraofensiva ha disminuido sensiblemente en la tltima
década.

Ya no nos queda tiempo para abordar un tema central: nos encontramos en
medio de una gran batalla mundial entre los aspectos humanistas, cientificos y
racionalistas de la filosofia frente a la tendencia tecnocratica y mercantilista que
abarca practicamente todas las actividades de los seres humanos. Nos encontra-
mos en medio de una trascendental revolucién tecnolégica que estd cambiando
nuestras formas de vida, habitos y costumbres pero también estamos bajo los
efectos de una profunda contradiccion entre el desarrollo tecnolégico, al gra-
do de que hoy se habla ya de “poshumanismo”, y el deterioro de lo verdadera-
mente humano. Es la contradiccién entre “un uso” de la técnica y la funcion
moral de la sociedad. En otras palabras: por un lado, estamos maravillados
por los efectos de las nuevas tecnologias en todos los ambitos sociales y por

* Vid. UNESCO, Filosofia. Una escuela de la libertad. México, UNESCO, 2011.
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otro, estd el grado de degradacion de los individuos en el ambito moral hasta
llegar al desprecio de la vida propia y ajena. Aqui sélo me limito a sefialar un
tema que captd con mucha agudeza Juan Jacobo Rousseau.

CONCLUSIONES

A mi juicio, existe una tendencia sistémica hacia la eliminacién de la filosofia
en la educacion institucional y ptblica, sin embargo, existen también sectores
auténticamente interesados en el cultivo de la filosofia. La filosofia, a través de
todas sus disciplinas, permite a los miembros de una sociedad desarrollarse
en sus aspectos mas humanos: la ética, la estética, la filosofia politica, la epis-
temologia, la filosofia de la ciencia, la filosofia de la historia, etcétera. La filo-
soffa permite reflexionar sobre lo que quisiéramos que fuera la vida, sobre
nuestras decisiones y sobre nuestra situacion en el mundo. Tanto la ciencia
como la filosofia son necesarias para la sociedad. Es por ello que se requiere
que todos los individuos se beneficien de sus reflexiones y se elimine un ais-
lamiento estéril por parte de quienes cultivamos la filosofia; se necesita, ademas,
una profundizacion del autoconocimiento por parte de quienes apenas acce-
den ala vida o, encontrandose en ella, actian a partir de lo inmediato.

Descartes escribi6 alguna vez que “Vivir sin filosofar es tener, propiamen-
te dicho, los ojos cerrados, sin intentar jamas abrirlos” Podria agregar que
vivir sin filosofar es también negarnos a saber quiénes somos y a déonde debe-
rfamos ir.
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sPuede la filosofia ser una escuela en la ciudad ?
+Qué filosofia? ;Qué escuela? ;Qué ciudad ?

WALTER OMAR KOHAN!

Quiero agradecer a Esther Charabati, a Stephanie Lozano, al grupo entero que
ha estado trabajando en este evento sobre la filosofia en la ciudad. Agradezco
la invitacion pero también el compromiso y la dedicacién para poner el cuer-
po en estos tiempos de comunicacion por pantallas. También agradezco la
invitacion a hacer de esa presentacion un texto escrito que, intentaré, esté
proximo de la presentacion oral, en la medida en que las relaciones entre
oralidad y escritura permiten esa proximidad. Este texto tendrd, por eso,
cierto estilo intermedio, entre la oralidad y la escritura.

Simén Rodriguez, el maestro de Simén Bolivar, decia no sélo que la forma
es también contenido, sino que la forma es (casi) todo.> Es una inspiracion
importante sobre todo porque hemos perdido un poco las formas en las ins-
tituciones académicas. Hemos aprendido demasiado bien a actuar, a portarnos,
amostrarnos, a hacer de cuenta, “como si”. Tenemos muchas exigencias, poco
tiempo y entonces algunas circunstancias pueden ayudarnos a perder de vis-
ta el sentido de nuestra vida universitaria.

Por ejemplo, puede resultar tentador cuando recibimos la invitacién a
participar de un libro sobre un tema del que ya tenemos varias cosas escritas,
retocar algo ya escrito, cambiar alguna que otra referencia y dar cuenta mas o
menos rapida y eficazmente del recado. He preferido tomar otro camino que,
creo, el esfuerzo y compromiso del grupo “Filosofia en la ciudad” y las lecto-

! Profesor de la Universidad del Estado de Rio de Janeiro, investigador del CNPq, FAPER] y coordi-
nador del Proyecto CAPES-PrInt “Infancia de la vida escolar”.

*Justifico y expando esta afirmacién en mi libro: Walter Omar Kohan, El maestro inventor. Buenos
Aires, Miflo y Davila, 2013. Recomiendo también la lectura de obras completas de don Simén,
maestro de Simén Bolivar (vid. Simén Rodriguez, Obras completas. Caracas, Presidencia de la
Repuiblica Bolivariana de Venezuela, 2001).
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ras y lectores de este libro exigen: escuchar nuevamente la conferencia, que
ha sido grabada y esta disponible online hasta el presente.’ No es ni cdmodo
ni sencillo, no tengo el habito ni disfruto escucharme, pero el sentido de esta
escritura me lo impone. De modo que estoy escribiendo este texto a partir de
lo que creo puede ser interesante recuperar de aquella experiencia de oralidad.

Recuerdo mi emocion en el encuentro, de conocer a Esther, aunque sea
virtualmente, de encontrar nuevamente a Stephanie cuya humanidad me ha
conmovido desde que vino a estudiar un tiempo con nosotros, justamente con
Laura Agratti que estaba también presente esa noche. Me sentia en casa, entre
amigas, también en ese espiritu de hospitalidad y generosidad que México
ofrece a sus visitantes y que tuve la suerte de experimentar presencialmente
en otro tiempo y que me ha quedado grabado para el resto de mi tiempo.

Escuchando la presentacion, recuerdo y muestro mi estrategia, en parte
consciente, en parte inconsciente, pues parte de ella se revela ahora y no creo
que fuera enteramente prevista. Creo que vale la pena compartirla por lo que
puede tener de filoséfica o de escolar, por lo que nos puede ayudar a pensar
en la relaciéon ya mencionada entre forma y contenido y, también, por lo que
puede contribuir para considerar la presencia educativa o escolar de la filoso-
fia en la ciudad, sus desafios, sentidos y también algunos peligros.

El titulo de mi presentacion, transcrito aqui en el titulo de este texto, es-
taba compuesto de cuatro preguntas: “;Puede la filosofia ser una escuela en la
ciudad? ;Qué filosofia? ;Qué escuela? ;Qué ciudad?” Hubiera sido esperable,
entonces, que dedicara un poco de tiempo a responder cada una de esas pre-
guntas que estan muy entrelazadas. En verdad es una pregunta principal que
contiene las otras tres preguntas que la despliegan o permitirian especificar
sentidos para ese primer interrogante. Ciertamente responder si la filosofia
puede ser una escuela en la ciudad supone un modo de entender la filosofia,
la escuela y la ciudad. Podria haberlo hecho y no han sido pocas las oportu-
nidades en que me he dedicado a estas cuestiones, en particular a la relacién

3Filosofia en la ciudad: <https://wwwifacebook.com/303623760119267/videos/530566634996206>.
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entre filosofia y escuela y a ciertas condiciones que exigirian pensar y practi-
car a la filosoffa como una escuela.*

Por alguna razén que no consigo percibir del todo, tomé otro camino.
Claro que percibo algunas razones: siendo la forma tan importante me per-
turbaba responder las preguntas que yo mismo habia hecho. Como si, por un
lado, yo tuviera un saber que respondiera mis propias preguntas o como si en
ultima instancia el conferencista invitado, en este caso quien iba a ofrecer la
conferencia de cierre del evento, tuviera la palabra final sobre la cuestion.

Pero es mas complejo que eso, ciertamente. La estrategia que tomé no es
nada original, por cierto. El caso es que decidi no hablar directamente de
ninguno de los tres conceptos —filosofia, escuela, ciudad- contenidos en las
preguntas del titulo, sino que llamé un cuarto concepto, infancia, ausente en
el titulo, y marcado, desde su propia etimologia, por la ausencia. No era un
concepto cualquiera: mucho de lo que se hace con la filosofia en las escuelas
dela ciudad es ensefarlay, en especial, practicarla con nifias y nifios; de hecho,
habiamos asistido ese mismo dia a una mesa en el coloquio sobre “Filosofia
con nifios” con Laura Agratti, José Ezcurdia y Patricia Diaz Herrera. De modo
que la infancia estaba muy presente. Y se me ocurrio ese gesto infantil, travie-
so, inquieto, de caminar en el pensamiento de forma sinuosa y ludica.

También llamé a una de esas figuras que nos cuidan, inspiran y ayudan a
caminar como lo es Paulo Freire. De modo que mi estrategia fue hablar de
infancia con la inspiracion del educador brasilefio para pensar si la filosofia
puede ser una escuela en la ciudad. Freire estuvo de esa manera en la trastien-
da, como un fondo de la presentacion, quien sabe con su vida inspiradora para
lo que puede la filosofia en la ciudad. Justamente en el inicio de la presentacion
hice referencia a uno de sus libros, en didlogo con el educador chileno Anto-

4 Vid. Walter Omar Kohan, “Entre nos, em defesa de uma escola’, en ETD-Educagdo Temdtica Di-
gital, Campinas, SP, vol. 19, num. 4, pp. 590-606, 2017. Disponible en: <https://periodicos.sbu.
unicamp.br/ojs/index.php/etd/article/view/8648631>; W. O. Kohan y David Kennedy, “La
escuelay el futuro dela Scholé: un didlogo preliminar. Espacios en Blanco’, en Revista de Educacion,
num. 25, 2015, pp. 213-226. Disponible en: <https://digital.cic.gba.gob.ar/hand-
le/11746/10291>, por ultimo, W. O. Kohan y Maximiliano Duran, Manifiesto por una escuela
filoséfica popular. Los Polvorines, Editora de la UNGS, 2020.
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nio Faundez, que es importante porque también en ese libro la forma es un
contenido.”

Es uno de esos libros “hablados” porque no es un texto monolégico sino
el resultado de una conversacion que efectivamente tuvo lugar y después fue
transcrita y publicada en forma de libro. En ¢él, Freire y Faundez conversan
sobre sus vidas exiliadas, sobre sus errancias filosofico-pedagdgicas —;sobre
lo que puede una educacion filoséfica en la ciudad?-y termina el libro con un
fuerte elogio de Freire ala Revolucién sandinista en Nicaragua que es también
un homenaje a la infancia. La conversacion es de 1984, la revolucion tenia
pocos afios y Freire estaba asesorandola en un Programa Nacional de Alfabe-
tizacion. Se sentia encantado con el inicio de la revolucién y la manera mas
viva que tuvo de elogiarla fue decir que se trata de una revolucion menina
(infantil) y agrega: “no por ser recién llegada, no por su corta edad, sino por
las pruebas que daba de su curiosidad, su inquietud, su gusto por preguntar,
por no temer sofiar y querer crear y transformar; por ser una revolucion me-
nina que se comprometia en la construccién de una pedagogia de la pregunta”®

De modo que una intervencién inspirada en una pedagogia de la pregun-
ta no podria simplemente dar predominio a las respuestas. Entonces, en lugar
de responder nuestras preguntas, hice referencia a la extraordinaria relacién
que Paulo Freire ha tenido siempre con las preguntas y con la infancia, y que
se manifiesta en diversos sentidos. Paulo Freire no se ocup?é de la educacion
de las personas de poca edad, no se dedicé a la educacién infantil. Pero man-
tenia una hermosa relacién epistolar con dos niflas de su familia (Cristina y
Nathercinha)” en que muestra su enorme respeto, cuidado y atencién con la
infancia cronoldgica; recordaba siempre su infancia como absolutamente

5 Vid. Paulo Freire y Antonio Faundez, Por una pedagogia de la pregunta. Critica a una educacion
basada en respuestas a preguntas inexistentes. Trad. de Clara Berenguer Revert. Buenos Aires, Siglo
XXI, 2013.

8 Ibid., p. 221.

7 Vid. P. Freire, Cartas a Cristina. Reflexiones sobre mi vida y mi trabajo. Trad. de Stella Matrange-
lo y Claudio Tavares Mastrangelo. México, Siglo XXI, 2008 y Nathercia Lacerda, A casa e o mundo
I fora. Cartas de Paulo Freire para Nathercinha. Rio de Janeiro, Zit, 2016.
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fundamental en el desarrollo de sus ideas educativas® y “afirmaba que la in-
fancia, no como edad sino como curiosidad, inquietud y deseo de criar y
transformar, era algo que todos los educadores deberian mantener vivo para
educar a las personas de cualquier edad”’

Llamar a la compaiia de Paulo Freire para estar presente era importante
por varios motivos. Era una manera de tener a Brasil conmigo, de manifestar
indirectamente mi repudio al gobierno actual de J. Bolsorano que se eligié en
2018 con un programa que, en su parte educativa, proponia “expurgar la
a’'° y que no ha hecho maés
que fortalecer su odio y pasién de muerte en la actual pandemia, descuidando
la vida y fortaleciendo su politica de exterminio, desigualdad e injusticia. Era
también llamar la atencidn sobre una figura que es muchas veces cuestionada

ideologia de Paulo Freire de la educacién brasileii

dentro de la filosofia académica mas tradicional pero que afirma la filosofia
mucho mas como una practica ciudadana, como una manera de habitar y
cuestionar la vida que como un saber sistematico. En ese sentido, estaba muy
proximo de las preguntas que procurabamos pensar.

Ademis, la forma de una presentacion tiene que ver también con las fi-
guras a las que se llama para conversar y pensar. Usualmente en los eventos
académicos que realizamos en nuestros paises llamamos a autores europeos,
hombres, en su mayoria muertos, que hablaron lenguas que desconocemosy,
sobre todo, pensaron en contextos y condiciones muy distantes de las nuestras.
Por eso, después de invocar la figura de Paulo Freire, llamé a otros interlocu-
tores especiales, también relacionados con él, pues se trataba de un video
sobre la primera experiencia de alfabetizacion coordinada por Paulo Freire en
Angicos en el estado de Rio Grande do Norte, Brasil, en 1963."" Un detalle

8 Vid. P. Freire, La importancia del acto de leer y el proceso de liberacién. Trad. de Stella Matrange-
lo. México, Siglo XXI, 2004.

® Sobre la relacion de Paulo Freire con la infancia, véase el capitulo “Infancia” de mi libro. W. O.
Kohan, Paulo Freire mds que nunca. Buenos Aires, Clacso, 2020.

'%Tair Bolsonaro, “O caminho da prosperidade. Proposta de Plano de Governo”, pant. 1.

' Existen diversos registros filmicos sobre ese curso. El que presenté tiene una duracién de algo
mds de 3 minutos: <https://www.youtube.com/watch?v=KGmcm651j08&ab_
channel=Rep%C3%B3rterBrasil> y estd producido a partir de entrevista a ex alumnos y mo-
nitores del curso. Estd tomada de algunas filmaciones mas extensas. Recomiendo una del Institu-
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importante es que el video es hablado y subtitulado en portugués y destaqué
que me parecia importante escuchar el video en una voz extranjera para pen-
sar la infancia y de modo mas amplio si la filosofia puede ser una escuela en
la ciudad. Creo que algo importante se juega en como nos relacionamos con
una lengua extranjera al practicar la filosofia como una forma de escuela en
la ciudad.

La escenografia del video es de un pequefio pueblo, bastante pobre, de
una region muy seca del nordeste brasilefio. En 1963, cuando Paulo Freire
realizd alli un primer curso de alfabetizacion para alfabetizar 300 personas en
40 horas, Angicos era una ciudad con 75% de analfabetismo. Brasil tenfa en
esa época 40 millones de analfabetos y los analfabetos no votaban. De modo
que, so6lo en ese sentido, el curso tenfa un impacto politico muy grande en la
ciudad: después de él, Angicos pasé a tener 300 nuevos electores. El curso
también impactd fuertemente en todo el pais y Paulo Freire fue llamado a
coordinar un Plan Nacional de Alfabetizacion que alfabetizaria 6 millones de
personas solo en su primer afo y, en pocos afios, extinguiria el analfabetismo
en el pais, al tiempo que transformaria radicalmente las fuerzas politicas par-
ticipantes del sistema electoral. Por eso, en abril de 1964, antes de que el Plan
comenzara oficialmente, un golpe militar acab6 con el Plan y con la posibilidad
de que millones de brasilefios participaran en la eleccion de sus autoridades
politicas.

De modo que, atn hoy, el curso de Angicos reviste una simbologia muy
fuerte en varios aspectos que se relacionan con nuestras preguntas. Por un
lado, se mantiene como un hito, un mito, una referencia de lo que puede una
educacion filosofica; en otro sentido, es una marca de la reaccién que esa
educacion genera en los sectores mas conservadores: se intentd borrar de la
memoria ese curso; Paulo Freire fue encarcelado y después tuvo que exiliarse
porque su vida peligraba; los alumnos del curso fueron obligados a esconder
o quemar los cuadernos de notas porque si los encontraran con ellos serian

to Paulo Freire <https://www.youtube.com/watch?v=rgcyWqpaofc&ab_channel=Inst.
PauloFreire>; y una filmacién inicial que todavia se conserva y puede verse por ejemplo en:
<https://www.youtube.com/watch?v=64qUSQbc1fk&ab_channel=TVDHnetDireitosH
umanos>.
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también encarcelados. También fueron borrados casi todos los archivos en las
instituciones promotoras. Era necesario no dejar huella de semejante intento.
Fue, finalmente, un momento inaugural, un tiempo de infancia en relacion
con lo que puede una educacion filoséfica en la ciudad o, para decirlo con el
titulo de esta presentacion, la infancia de un tiempo en que una filosofia se
hace escuela en la ciudad.

Elvideo muestra imagenes de un pueblito modesto, como tantos de nues-
tros paises, y el testimonio de algunos alumnos y alumnas de aquel curso como
Paulo Alves y Francisca de Brito, campesinos que estan entre los 15 sobrevi-
vientes actuales del curso. También aparece el testimonio de algunos profeso-
res e investigadores de la Universidad, como Divoene Pereira y Marcos Gue-
rra, quien coordind alos monitores de aquel curso en 1963. Pedi que pusieran
atencion en lo que dice Francisca, que cuenta su memoria de aquel curso. Son
dos partes, en la primera cuenta el comienzo del curso: “Comenzd asi. Apa-
reci6 un jeep en la calle, en la ciudad, anunciando esas escuelas, esa escuela
que iba a haber. Ahi, mi mama me dijo; “vos no vas. Si no, le digo a tu papa y
te va a dar una golpiza” Y yo dije “no me importa” y me junté con mi herma-
no y dije “vamos” Y en la segunda, el final: “Aprendi enseguida, antes de
completar las 48 horas. Ya sabia leer, ya escribia. Y ahi fue el tiempo que llegd
esa noticia que el hombre habia sido exiliado, que el hombre habia sido preso.
Y ahise acabd la escuela. Mucha gente con miedo escondio el cuaderno, el libro,
todo. Quemo y escondid todo. Yo no quemé nada. Dejé escondido’.

Llamé la atencion sobre algunos elementos: el primero, muy significativo,
es que dofa Francisca narra la invitacion a participar del curso de alfabetiza-
cién como si fuera una escuela cuando en verdad fue un curso que tuvo lugar
mayoritariamente en casas de familia, iglesias, pero no en edificios escolares."
Dice también que su mama le prohibi6 ir, la amenazd con avisarle a su padre
para castigarla. De modo que algunas familias al menos veian la escuela como
una amenaza. No hay muchos elementos aqui para entender mejor esa per-
cepcion, pero en todo caso, aparece aqui algo que Jan Masschelein y Maarten
Simons han destacado insistentemente como una nota significativa en la es-

"2 Los 300 alumnos fueron divididos en 16 grupos que tuvieron lugar en distintos espacios como
casas de familia, iglesias y otros espacios informales.
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cuela como forma y no como institucién:" la oposicién con que la familia
siente la escuela por su poder profanador de los valores familiares y tradicio-
nales. Las familias ven en la escuela una amenaza porque dejan a sus hijos en
un espacio del que pueden volver transformados y distantes del mundo fami-
liar del que salieron.

Otro elemento que llama la atencién es la forma como dofia Francisca
identifica la escuela con Paulo Freire. Ni siquiera lo nombra, parece atn ha-
bitar un cierto dolor que la hace preferir referirse al maestro pernambucano
como ‘el hombre” y narra que cuando ese hombre fue preso y exiliado se
acabd la escuela. O sea, la escuela era Paulo Freire o, al menos, ¢l era sentido
como una escuela. En otras palabras: la prision y el exilio de quien habia crea-
do las condiciones para que se experimentara una escuela, hizo que ésta se
acabara. ;Qué es, entonces, una escuela? Y vean como aparece una de las
preguntas de nuestro titulo, en este caso, como la infancia de una escuela.

Entonces, ;sera que una escuela es lo que crea las condiciones para que
quienes habian sido excluidos de la escolarizacion formal sintieran que podian
formar parte, con otras y otros, en condicion de iguales, de la ciudad? ;Sera
que la escuela es lo que rompe e interrumpe las condiciones que impiden que
cualquiera de sus partes forme parte en igualdad de condiciones de la ciudad?
Angicos es s6lo una experiencia educativa, menor, episddica, sélo una expe-
riencia. Pero es una experiencia que muestra la potencia de la escuela no
tanto como institucion sino como forma de encuentro —entre iguales, sin
excluidos— en la ciudad para pensar el mundo, entenderlo, ponerlo en cuestion
Y, quien sabe, sofiar con otros mundos ademas del que habitamos. Angicos
afirma un principio politico de una tal escuela: cualquier ser humano es igual-
mente capaz de aprender que cualquier otro ser humano sile son ofrecidas las
condiciones para eso; nunca es demasiado tarde para aprender, y hacer escue-
la no significa transmitir un saber a quien no lo sabe, sino crear las condicio-
nes para que cualquier ser humano pueda ser quien es, para que pueda apren-
der lo que siente que necesita aprender; para que pueda aprender en
igualdad de condiciones con otros seres humanos. Hacer escuela no seria un

'3 Cf. Jan Masschelein y Maarten Simons, En defensa de la escuela. Una cuestion publica. Trad. de
Antonio Francisco Rodriguez Esteban. Buenos Aires, Mifio y Davila, 2014.

32



gesto de condescendencia o prodigalidad, sino simplemente un encuentro entre
iguales.

Pienso que esta pregunta sobre qué es una escuela tiene mucho que ver
con la pregunta sobre qué es la infancia. Solemos poner juntas a la escuela y
la infancia. Acostumbramos decir que las escuelas estan para formar a la in-
fancia. Pero quiero que juntos problematicemos esa manera de reunir la es-
cuela y la infancia. Y quiero que lo hagamos pensando lo que hace la ciudad
con la infancia 0 cdmo se relacionan la infancia y la ciudad. Para eso, llamo a
otra figura un poco extrafia al mundo erudito de la filosofia clasica. Me refie-
ro a un poeta, mozambicano, Mia Couto, y en particular a un poema de su
autoria intitulado O ardina (“El canillita”, como llamamos, en el castellano de
Argentina, al nifio entregador de periddicos). Transcribo la primera parte del
poema en las dos lenguas como una forma de inspiracién para lo que nos
interesa pensar:'*

El canillita

Ya vi el agua muerta.

Ya escuché el viento tuerto.
Ya vi la tierra llover

Ya escuché la piedra sufrir.

Todo eso me dijo
el niflo que, todos los dias,
me trae el periddico.

El nifio hablé

y el oméplato se levanto

para soportar el peso de las pesadas cargas.
La ciudad adelgazaba

En el hueso del niflo.

El paso del nifio

No fue hecho para un caminar tan esclavo.

' Mia Couto, Idades, cidades, divindades. Alfragide, Carimnho, 1987, p. 64.
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Aun llamé,
Pero la ciudad, devoradora de infancia,
Ya habia tragado al canillita.

O ardina

Ja vi a dgua morta.

Ja escutei a ventania torta.
Ja vi a terra chover

Ja escutei a pedra sofre.

Tudo isto me disse
o menino que, todos os dias
me traz o jornal.

O menino falou

e a omoplata lhe subiu

a sustentar o peso dos graves corregos.
A cidade emagrecia

no osso da crianga.

O passo do menino

Nio foi feito para um caminhar tdo
escravo.

Ainda chamei,

Mas a cidade, devoradora da infancia,
Ja engolira o pequeno ardina

La ciudad adelgazaba en el hueso del nifio. Un nifio se esclaviza en la ciudad.
La ciudad, devoradora de infancia. Podria también decir “la escuela devorado-
ra de infancia’, porque hay al menos una escuela, o escuelas, instituciones
ciudadanas, que devoran la infancia, asi como una ciudad, o algunas ciudades
devoran la infancia. Y como una escritura llama a otra escritura, este poema
me hizo recordar un cuento del mismo poeta mozambincano, Mia Couto,
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llamado “El rio de las cuatro luces’,'> que ademas de ayudarnos a pensar qué
es 0 qué puede ser la infancia, creo que también serfa muy apreciado en Mé-
xico, ya verdn por qué.

Ese cuento comienza con un cortejo finebre pasando por la ciudad y un
niflo que al ver el cortejo finebre desea entrar en un cajén de muertos. Su
madre le regafia: jcomo se atreve un nifio a desear su propia muerte! El nifio
no se calla y dice que “sélo” queria ser enterrado. Parece que no siente nada
malo en desear la muerte. Humana, demasiado humana la muerte. La madre
lo regafia ain mas enérgicamente. Finalmente, el nifio se calla, mira con en-
vidia el paso del cortejo funebre y piensa: “Tener a alguien asi llorando por
nosotros; jcuanto vale una tristeza de ésas?” Cuando la madre le cuenta al
padre del deseo de morir del nifio, lo visita en la noche en su cuarto para di-
suadirlo de querer participar, como muerto, en un cortejo funebre. Con su
padre, el nifio no se intimida y da nuevas palabras a su deseo en la siguiente
conversacion: “No quiero ser mas un niflo. —;Qué quieres decir? —Quiero
envejecer rapido, papa. Para ser mas viejo que tu”. El suefio del nifio es cambiar
las leyes del tiempo para poder morir pronto. Pero el padre reacciona como
la madre, como siempre reacciona la Ley, castrando el deseo y exigiendo un
amor por el regalo que significaria la vida que el nifio no puede ver como tal.
El escritor, Mia Couto, comenta: “;de qué valia ser nifio si le faltaba la
infancia?”' La infancia no es una edad; se puede tener edad de infancia sin
vida infantil. Se puede habitar la infancia a muchas edades.

Asi que el niflo acude a su abuelo, que le acoge de forma diferente, quiza
por su proximidad a la tan ansiada muerte. Escucha el suefio de muerte de su
nieto y le propone una complicidad: sofiar juntos. Por las leyes y los tiempos
de la vida, el abuelo deberia morir primero y el nifio mucho después. Enton-
cesle propondria a Dios invertir los términos y que cuando llegara el momen-
to de su muerte fuera el nifio y no él quien muriera. El abuelo presenta como
sencillo lo que a cualquier adulto le resultaria imposible: cambiar el orden del
tiempo humano y, por tanto, de la vida y la muerte. Retrasar la muerte para
los que la saben muy cercana; acercarla para los que la sienten lejana y quieren

'S M. Couto, A menina sem palabra. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 2013, pp. 127-132.
' Ibid., p. 129.
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que esté mas cerca. ;Es el abuelo un maestro de una escuela que acoge los
sueflos imposibles de un nifio sin infancia?

El niflo ya empieza a habitar una infancia en la que todo parece posible;
mas aun, encuentra lo imposible extraordinariamente necesario y sencillo. La
palabra del abuelo es suficiente y el acuerdo queda sellado: cuando llegue la
hora de morir del abuelo, sera el nifio quien muera. El nifio espera ansiosa-
mente la muerte de su abuelo, que de hecho seria su muerte, y su felicidad
por poder participar en un cortejo finebre y tener por fin “alguien que
llore por nosotros™

Por supuesto, en medio del suefio, el abuelo se da cuenta de que el deseo
de muerte del nifio y el abandono dela infancia pueden estar relacionados con
su falta de vida de infancia. De ese modo, mientras espera que Dios consuma
su obra, el abuelo introduce al nifio en el mundo de la infancia sin edad, en el
tiempo presente de la infancia que era absolutamente desconocido para el
nifo. Asi, el niflo y el abuelo entran en las cuevas junto al rio, persiguen juntos
mariposas, adivinan las huellas de los bichos y ambos se infantilizan. El abue-
lo también intentd ensefar algo de su suefio infantil a los padres del nifio: “La
infancia es como el amor, no se realiza sola. Los padres necesitaban ser hijos,
reunirse, nifios, con el nifio. Les faltaba aceptar desnudarse de su edad, des-
obedecer el tiempo, esquivarse del cuerpo y del juicio. Ese es el milagro que
un hijo ofrece: nacemos en otras vidas."’

Los padres no prestaron atencion a la grandiosidad del suefio poético del
abuelo: hay al menos dos infancias, la de las edades y la de un tiempo sin edad,
la del perderse en el tiempo con las mariposas, las huellas, las cuevas. La ma-
dre y el padre del nifio, atrapados en la primera, la infancia de las edades, no
percibieron que el nifio no estaba viviendo la segunda, la infancia desobedien-
te del tiempo; tampoco se dieron cuenta del vacio de la vida de un niflo sin
infancia. Dejaron de aceptar la invitacién que un hijo nos ofrece cada vez que
nace: volver a nacer con la nueva vida que nos toca, y recordar que somos una
infancia sin edad. Aceptar la invitacion requiere un cierto desapego y también
soltar edades, desaprender aprendizajes que nos atan a una vida que ya no

7 Ibid., p. 131.
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queremos para nosotros y para el mundo, desobedecer el tiempo instituido
para poder vivir, con las y los recién llegados, otra infancia.

En el transcurso del cuento, el abuelo, antes de morir y sintiendo la proxi-
midad de su propia muerte, pide a sus hijos, el padre y la madre del nifio, que
le digan a su nieto que habia mentido, que nunca hizo ninguna peticién a Dios
alguno. Y el cuento termina afirmando que el nifio no necesitd tal mensaje,
que “sinti6 que el flujo del tiempo se invertia” y que sus ojos “eran eternos en
dos piedritas”'® Por supuesto, no le hacfa falta. El nifio habfa vivido el suefio
de la infancia con su abuelo y ya no le preocupaba el suefio de la muerte.

Y todavia recuerdo otro relato de ese mismo poeta, llamado “Quebrar
armadillas™ en que cuenta un episodio con un nifio de la calle y justifica ese

relato afirmando que:

Todo comienza alli, en la infancia. La infancia no es un tiempo, no es una
edad, una coleccién de memorias. La infancia es cuando todavia no es de-
masiado tarde. Es cuando estamos dispuestos a sorprendernos, a nos dejar
encantar. Casi todo se adquiere en este tiempo en que aprendemos el
sentimiento mismo del tiempo. La verdad es que mantenemos una re-
lacién con el nifio como si fuese una menoridad, una falta, un estado
precario. Pero la infancia no es sélo una etapa para la madurez. Es una
ventana que, cerrada o abierta, permanece viva en nosotros.*

La infancia no es una edad. Es cuando todavia no es demasiado tarde. Por
eso Paulo Freire vivio siempre en la infancia y dedicé su vida a alfabetizar a
personas de mucha edad, las que habian escuchado durante buena parte de
su vida que el mundo de las letras no era para ellas, que nunca podrian, que
ya era demasiado tarde. La infancia es cuando estamos dispuestos a sorpren-
dernos, a encantarnos con el mundo aun en momentos de horror como el que
estamos viviendo. La infancia no es una edad sino una potencia de vida.

8 Ibid., p. 132.

' M. Couto, E se Obama fosse africano? e outras interinvengdes. Ensaios. Sio Paulo, Companhia
das Letras, 2009, pp. 95-106.

0 Ibid., p. 104.
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En este momento hice un ejercicio ficcional: cambié la palabra infancia
por la palabra filosofia. Asi quedaria el texto inventado:

Todo comienza alli, en la filosoffa. La filosofia no es un tiempo, no es una
edad, una coleccién de memorias. La filosofia es cuando todavia no es de-
masiado tarde. Es cuando estamos dispuestos a sorprendernos, a nos dejar
encantar. Casi todo se adquiere en este tiempo en que aprendemos el
sentimiento mismo del tiempo. La verdad es que mantenemos una rela-
cion con el filésofo o la filésofa como si fuese una menoridad, una falta,
un estado precario. Pero la filosofia no es sélo una etapa para la madurez.
Es una ventana que, cerrada o abierta, permanece viva en nosotros.

No sé qué les parece este juego de cambiar la palabra infancia por la pa-
labra filosofia a lectores de este texto. Pero no soy el inico ni el primero en
pensar que la filosofia es infancia y que ésa es la forma mas potente de rela-
cionarlas.”! Lyotard las relacionaba como dos formas de la posibilidad y la
precariedad.”” En otro texto, argumenté en ese sentido agregando otras dos
notas comunes a la filosofia y la infancia: la intimidad y la extranjeridad.

Aqui quiero seguir otro camino para afirmar el encuentro entre filosofia
e infancia, inspirado en estos relatos que acabo de transcribir de Mia Couto y
para inspirar, quien sabe, algunas ideas al respecto de la relacion entre filoso-
fia, escuela y ciudad. En estos relatos, la infancia no es lo posible en el sentido
de lo que todavia no es y sera un dia real o de una edad o etapa que va a com-
pletar o madurar su ser en otra edad o etapa sino que la infancia es lo posible
en el sentido de una potencia, de lo absolutamente posible. La infancia es
cuando todavia no es demasiado tarde para nada, cuando todas las vidas son
posibles de ser vividas, todos los mundos posibles de ser habitados, todas las
lenguas posibles de ser habladas.

*! He realizado en muchos textos aproximaciones entre filosofia e infancia: Vid. W. O. Kohan, In-
fancia y filosofia. México, Progreso, 2009 y “Visdes de Filosofla: infancia’, en ALEA, Rio de Janeiro,
vol. 17, nim. 2, jul.-dic. de 2015, pp. 216-226.

** Vid. Jean Frangois Lyotard, La posmodernidad (explicada a los nifios). Trad. de Enrique Linch.
Barcelona, Gedisa, 2005.
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Esta idea me trae a la memoria otro cuento de Mia Couto, “Lenguas que
no sabemos que sabiamos”*® Es también un cuento que trata de la muerte.
Una mujer con una enfermedad terminal le pide a su marido que le cuente un
cuento para aplacar su insoportable dolor. Apenas él comienza la narracion,
ellalo interrumpe porque quiere que le hable en una lengua desconocida, una
lengua que no existe, de la que no entienda nada. El alivio de los dolores s6lo
puede venir de un lenguaje desconocido, inexistente, incomprensible. Un
lenguaje infantil. La infancia alivia el dolor.

El balbuceo-canto-rezo produce efecto: la mujer se duerme sonriendo. El
sinsentido ha quitado el dolor. Y el poeta afiade: “Mas tarde, ella le confiesa;
esos murmullos le trajeron recuerdos de antes de tener memoria. Y le dieron
el consuelo de ese mismo suefio que nos conecta con lo que habia antes de
estar vivos”** Lo que cura el dolor de la muerte que se aproxima son los re-
cuerdos de antes de tener memoria. Lo que la mujer pedia y el lenguaje infan-
til del marido conseguia provocar era despotencializar la muerte, adormecer
el tiempo. El lenguaje sin logica ni gramatica evocaba recuerdos inventados
de un tiempo anterior. Una poética de un suefio imposible. Vivir de nuevo un
antes de nacer. El poeta luego afirma que, en nuestra infancia cronolégica,
todos experimentamos ese lenguaje cadtico, ese momento divino en el que
nuestra vida podia ser todas las vidas: la “caosmologia’, como llam¢é James
Joyce a esta relacién con el mundo. Y corona estas alucinaciones con una
declaracion de principios de una poética infantil:

Creo que todos nosotros, poetas y ficcionistas, no dejamos de perseguir
ese caos seminal. Todos aspiramos a volver a esa condicion en la que es-
tabamos tan fuera del lenguaje que todas las lenguas eran nuestras. Dicho
de otro modo: todos somos traductores imposibles de suefios. De hecho,
los suefios hablan en nosotros lo que no pueden decir las palabras.®

La infancia, que en lengua adulta significa literalmente ausencia de voz,
es la presencia absoluta de nuestra condicion de seres que sofiamos. Tal vez

** M. Couto, E se Obama fosse africano? e outras interinvengdes. Ensaios, pp. 11-24.
** Ibid., p. 12.
5 Idem.
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por eso, ahora pienso, senti necesidad de llamar a Paulo Freire a esta conver-
sacion: por su caracter de sofiador infantil de utopias, de traductor de suefos
educativos imposibles. El suefio de otra ciudad, de una ciudad bella, justa,
amorosa donde todas y todos se sienten como iguales a la mesa es un suefio
infantil. En la que nadie sienta que es demasiado tarde para nadie. Tal vez por
eso también senti necesidad de llamar a la infancia: porque la infancia en
nosotros dice lo que no pueden decir las palabras, lo imposible y, por eso
mismo, necesario de nuestros suefos.

s;Puede la filosofia ser una escuela en la ciudad ? Esa pregunta ahora llama
a otras preguntas: jel puede inicial de esa pregunta es un puede de posibilidad
o de potencia? ;Qué escuela quiere ser la filosofia: la institucion o el encuen-
tro hospitalario entre iguales? ;Esta dispuesta la ciudad a acoger a la infancia?
;La filosofia puede infantilizar la escuela? ;Quiere (y puede) la filosofia ser
traductora de suefios imposibles? ; Puede la escuela acoger suefios imposibles
en lenguas que tal vez nunca sepamos que sabiamos? ;Y la ciudad quiere ser
escuela, sofladora, comparfiera de la filosofia y la infancia? Cuando la infancia
anda suelta no hay otra manera de terminar que preguntando, o sea, comen-
zando... infantilmente.
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Capitulo 11.
La ciudad: una escuela otra






Ciudad y filosofia. ;Una relacidon en deuda?

CARLOS ALBERTO VARGAS PACHECO!

INTRODUCCION

Al reflexionar en torno a la relacion entre la filosofia y la ciudad se pueden
presentar tres preguntas para suscitar el pensamiento: por una parte, ;qué
le debemos la ciudad y los ciudadanos a la filosofia? Por otra, ;qué queda
a deber la filosofia a la ciudad y a los ciudadanos? Y, finalmente, sen quién
recae el poder de saldar esta deuda? ;En el Estado? ;En la academia? ;En
los ciudadanos??

Hablar de deuda siempre es complicado. La deuda supone una despro-
porcion que, en algiin momento, debe lograr un equilibrio. En la dindmica de
las acciones humanas, la deuda se aprecia cuando alguien reconoce que que-
da en falta merced a una gracia concedida y que, en algin momento, debe
pagar. La idea de deuda posee una dimension moral que presenta una estruc-
tura genérica. En efecto, quien se halla en deuda asume un compromiso, el cual
consiste en reconocer que se ha visto favorecido con alguna dadiva y que, en
un momento posterior, se debera retribuir el favor concedido.

Por supuesto, para asumir el compromiso de restitucién de deuda, el
deudor debe percatarse de que quien le ha ayudado se ha desprendido de algo
suyo y, por ello, tendria que asumir que lo justo es restablecerle, en la medida
de lo posible, aquello de lo que se haya desprendido. La conciencia de estar en
deuda (esto es, el acto de reconocer o percatarse de que uno se ha visto favo-
recido gracias al otro) es lo que permite generar la disposicion a retribuir y,

' Candidato a doctor en Filosofia por la UNAM. Profesor en el Colegio de Filosofia y en el Colegio
de Pedagogia de la Facultad de Filosoffa y Letras de la UNAM. De 2011 a 2017 se desempefié como
Secretario Académico del Colegio de Filosofia.

* Las interrogantes planteadas fueron propuestas por los coordinadores del I Coloquio internacio-
nal “Pensar fuera de la escuela: Filosofia en la ciudad”, llevado a cabo del 12 al 16 de abril de 2021,
para estimular la reflexion en torno al vinculo entre ciudad y filosoffa.
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acaso, derivar en la accion de saldar la deuda. Asi, si una persona que recibe
algtin apoyo que amerita ser restituido y, ademds, tiene la conciencia de estar
en deuda que le motiva a devolver la ayuda recibida, entonces podria decirse
que dicha persona comprende y acttia conforme al sentido moral que implica
la nocién de deuda.’

La deuda en sentido moral no sdlo se da entre individuos. Puede ocurrir
entre diversos actores sociales. Por ejemplo, puede haber deudas en sentido
moral entre individuos y empresas o instituciones (publicas o privadas), entre
individuos y el Estado o, inclusive, entre sectores de la sociedad organizados
por algtin oficio (v.g. entre la sociedad civil en su conjunto y el sector médico
de una sociedad). Sin embargo, en todos los casos en los que ocurra una deu-
da en sentido moral, los momentos descritos en el parrafo anterior como
convergentes en el fendmeno de la deuda operan de manera semejante.*

Con base en las reflexiones previas, podria notarse que, al preguntar por
la deuda que pueda tener la filosofia —es decir, el sector de los fildsofos y fildso-
fas- con la ciudad y viceversa, se puede asumir que hay una suerte de deuda
moral que motiva la cuestion y que, en definitiva, no termina por aclararse.
Sin embargo, el puro hecho de que una parte del gremio filoséfico se plantee
la interrogante acerca de qué se le debe a la ciudad, muestra una conciencia

% A pesar de que se considera este sentido moral de la nocion de deuda, también es importante
declarar que dicha idea no se reduce al ambito moral. En efecto, cuando alguien queda en deuda,
puede no desarrollar la conciencia de hallarse en deuda y, por tanto, no restituir o devolver el favor
que se le ha concedido. O, considerando otro escenario, puede ocurrir que quien ayuda y pone en
deuda a otro u otra, establezca plazos para la restitucion del favor y, no obstante, el deudor no
pueda devolver el favor en el plazo establecido. Por casos como los anteriores, la nocién de deuda
ha implicado el ejercicio de un poder legal que sancione el incumplimiento del pago de deuda; a
este tipo de deuda le corresponde un sentido legal.

4 Es decir, alguien (una persona) o algo (un sector social o una institucion o una empresa), si se ve
favorecido por algtn bien o algtin servicio proveniente de otra persona o institucion y, ademas, se
reconoce como favorecido y, por tanto, en estado de deuda, entonces cuenta con los elementos
suficientes para procurar una accién que restituya el favor concedido, es decir, una accién para
saldar la deuda. Ahora bien, es importante reconocer que, con mayor frecuencia, las deudas entre
instituciones o empresas, o entre empresas e individuos, no sélo son de orden moral, sino (y casi
siempre, primordialmente) de orden legal. Por tanto, se suele dar una mayor obligatoriedad en el
cumplimiento de plazos para la restitucion de favores concedidos.
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de hallarse en situacion de deuda que en las lineas previas he planteado como
elemento inherente del sentido moral de toda deuda. Por tanto, la indagacién
acerca de lo que se adeuda entre filosofia y ciudad es una cuestion que exige
el reconocimiento de los favores recibidos de una a otra y, en consecuencia,
la asuncion de restituir lo brindado. Pero, acaso, la dificultad radique en com-
prender cudl ha sido el beneficio recibido por la filosofia de parte de la ciudad
(y viceversa) y, en esa medida, la inquietud puede estar motivada por querer
saber qué es aquello que se debe tanto a la ciudad como a la filosofia.

La respuesta a la interrogante no es inmediata, en la medida en que la
relacion entre filosofia y ciudad es afieja. De existir deudas entre ambas,
seguramente son tan afiejas como su propia relacion y, por lo mismo, es
conveniente hacer un pequefio recuento, apenas aproximativo, de la misma.
Por consiguiente, en lo que sigue se hara un breve recuento de la relacién entre
la ciudad y la filosofia para tratar de comprender mejor dicha relacién y, en la
medida de lo posible, anotar una respuesta tentativa a las cuestiones plan-
teadas.

LA VIEJA TENSION ENTRE CIUDAD Y FILOSOFIA

Desde antiguo, la relacion entre filosofia y ciudad no ha sido facil. Basta con
volver la mirada hacia la historia del propio devenir filoséfico para notar que
su vinculo con el espacio citadino ha sido tenso. Tal tension en la relacion
entre filosofia y ciudad se podria explicar a partir de lo que, de manera muy
general, suele caracterizar a unay a otra. Se puede ver que toda ciudad es la
convergencia de individuos que, literalmente, con-viven en un determinado
espacio en donde se fraguan costumbres comunes, una serie de creencias
compartidasy, desde luego, una organizacion legal que procura el orden entre
los integrantes de la ciudad. Esto implica, por lo mismo, que toda ciudad es
una suerte de cuerpo colectivo, que procura mantener su unidad, sus limites y
su identidad a través de sus ciudadanos y a lo largo del tiempo.

Por su parte, la filosofia, aunque no posea una definicion univoca ni cabal,
sin embargo, muestra rasgos distinguibles que permiten una minima carac-
terizacion general. Puede aceptarse que la filosofia es una actividad humana
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que se motiva por un deseo ineludible de saber lo que son las cosas que rodean
al humano, asi como las razones por las cuales son del modo en que se pre-
sentan. El filosofar es, en este sentido, una accion que trata de dar satisfaccion
auna voluntad de saber, en pos de comprender al entorno y a uno mismo. Pero
esta inquietud que impulsa la busqueda del saber conduce, inevitablemente,
a cuestionar lo establecido. Esta dinamica indagatoria es la que suele chocar
con las configuraciones de la ciudad, pues la filosofia comienza a indagar las
razones que llevaron a la institucion de ciertas practicas, de determinadas creen-
cias y modos del comportarse. Y, en ese inquirir, la filosofia inquieta a la
ciudad, al punto dellevarla al cuestionamiento de su propia unidad e identidad.

La faena critica de la filosoffa no cuestiona a la ciudad por mero diverti-
mento. La actividad indagadora, lejos de buscar un perjuicio hacia la ciuda-
dania, lo que persigue es un dptimo desarrollo de ésta, a través del fomento
de la reflexion entre sus integrantes. En todo caso, la filosofia inquieta a la
ciudad para procurar un constante cuidado de si misma, en el animo de pro-
curar que sus practicas internas se orienten en pos del bien de los ciudadanos.
Sin embargo, también es importante reconocer que, pese a las intenciones que
pueda tener la filosofia con la ciudad, en los hechos, esta tltima no es una
organizacion pasible. Por el contrario, las ciudades se caracterizan por estar
atravesadas por diversos intereses e ideologias.

Desde las mas arcaicas civilizaciones, las ciudades se han organizado a
partir del ambito religioso y politico, esto es, a partir de las creencias compar-
tidas sobre fuerzas trascendentes que se identifican con dioses, por un lado, y
también por jerarquias sociales en las que se admite la supremacia de ciertos
sectores que asumen la conduccién de la ciudad, por otro lado. Lo religioso y
lo politico son, quiza, los dos ambitos de la organizacion social humana que
han determinado decisivamente las multiples conformaciones civiles de la
humanidad. Por ello se explica que, desde el surgimiento de la filosofia en las
ciudades, los ambitos religioso y politico han mirado con suspicacia la labor
filosofica, y en mas de una ocasion la han perseguido hasta procurar acabar
con ella. Con base en estas ideas, puede advertirse que el conflicto entre la
filosoffa y la ciudad muchas veces es un choque ideolédgico, pues lo civil se
halla relacionado con el ejercicio del poder que dimana de la politica y, en
algunos casos, de la religion.
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Quiza el paradigma mas claro del enfrentamiento entre la filosofia y la
ciudad sea el de la confrontacién de la Atenas de finales del siglo 1v a. C., con
el filésofo Sdcrates. El juicio del fildsofo ateniense representa, sin lugar a dudas,
uno de los episodios mas tensos en la relacion entre la filosofia y la ciudad. En
este sentido, las palabras del filosofo aleman, Georg W. E Hegel resuenan
plenamente:

En cuanto al proceso de Socrates, tenemos que distinguir en ¢l dos as-
pectos: uno es el que se refiere al contenido de la acusacién y la condena
decretada por el tribunal; el otro el que se refiere a la actitud de Socrates
ante el pueblo soberano. En este proceso van implicitas, pues, las dos co-
sas: la actitud del acusado ante el contenido, lo que determina su acusa-
cion, y su actitud frente a la competencia del pueblo, o el reconocimiento de
la majestad, de la soberania de éste. Socrates fué [sic] declarado culpable
por sus jueces en lo tocante al contenido de su acusacion; pero fué [sic]
condenado a muerte por negarse a reconocer la competencia y soberania
del pueblo sobre un acusado.’

Este “negarse a reconocer la competencia y soberania del pueblo” que
menciona Hegel no ocurrid por un acto de arrogancia o de soberbia por par-
te de Socrates. Como el propio fildsofo ateniense expone en la Apologia escri-
ta por Platén, su compromiso ante el tribunal de la ciudad consistio en decla-
rar la verdad ante los infundios y las tergiversaciones que los ciudadanos
habian formulado sobre él. Pero, todavia mas importante que refutar las ca-
lumnias esparcidas entre los ciudadanos, lo fue la accién de Sdcrates de pro-
curar en sus conciudadanos la autorreflexion, el juicio critico de sus creencias
y acciones y, consecuentemente, la persecucion de la excelencia (lo que en
griego antiguo se concebia como areté) en sus vidas, una vez que fue informa-
do por su amigo Querefonte de que, segtin el oraculo de Delfos, era el hombre
mas sabio de Atenas.

Sdcrates se asumié como un siervo de la Polis ateniense que procuraba
alejar a sus conciudadanos de las opiniones infundadas que solo llevan a

5 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre la historia de la filosofia 1. Trad. de Wenceslao
Roces. México, FCE, 2011, p. 83. (Las cursivas son mias.)
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practicas perjudiciales al individuo y la colectividad. Frente a los errores de
una mala practica politica de la ciudad ateniense que la condujeron a la deba-
cle, Sdcrates presenta a la filosofia como un modo de curar los males de la
ciudad, mediante el ejercicio critico-reflexivo que permitiria a los ciudadanos
pensar con claridad y actuar con virtud. Las palabras de Sdcrates, en este
sentido, son conmovedoras cuando afirma que:

No iba, donde no fuera de utilidad para vosotros o para mi, sino que me
dirigia a hacer el mayor bien a cada uno en particular, segtin yo digo; iba
alli, intentando convencer a cada uno de vosotros de que no se preocupa-
ra de ninguna de sus cosas antes de preocuparse de ser él mismo lo mejor
y lo mas sensato posible, ni que tampoco se preocupara de los asuntos de
la ciudad antes que de la ciudad misma y de las demds cosas segun esta
misma idea.®

Pese a las intenciones socraticas, la resolucion del tribunal fue la condena
a muerte del fildsofo. Con ello, quedd asentada la siempre tensa relacion entre
la filosofia y la ciudad o la politica. Mas no se dejé de lado el interés, por parte
de los fildsofos posteriores a Sdcrates, por cuestionar el ejercicio politico y la
constitucion de las ciudades. Todavia en los dias que corren, la relacion entre
el ambito civil y el quehacer filoséfico es compleja, quiza no igual de tensa
como lo fue en la Atenas del siglo IV a. C., pero definitivamente problematica.
Sin embargo, en el presente, la problematica se ha tornado mas complicada
por un factor fundamental: la institucionalizacion de la filosofia.

INSTITUCION Y FILOSOFIA. UNA TENSION MODERNA

La situacion de la filosofia en relacion con la politica y, por consiguiente,
con las ciudades en donde se desenvolviera, mantuvo su caracter problema-
tico en los siglos posteriores al esplendor atico del siglo 1v a. C. En la transicién

6 Platén, “Apologia de Sdcrates”, 36 c-d, en Didlogos I. Introd. de Emilio Lledé. Trad. de Julio Ca-
longe, Emilio Lledd y Carlos Garcia Gual. Madrid, Gredos, 2008. (Los resaltados en cursivas son
mios).
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del mundo antiguo al mundo medieval se dieron diversas censuras y perse-
cuciones hacia los filésofos, de manera que muchas obras fueron destruidas
y otras, escondidas. Desde luego que también hubo periodos en los que gran-
des gobernantes estimaron mucho la obra y las ideas de los fildsofos antiguos
¥, por lo mismo, procuraron conservar y difundir el pensamiento filoséfico,
como parte del proceso educativo propio de gobiernos nuevos.” En medio de
diversas vicisitudes, el pensamiento filoséfico logré integrarse en el desarrollo
intelectual arabe y cristiano europeo de los siglos X a XV1, si bien en tension y
con multiples sesgos por la influencia de las religiones monoteistas del perio-
do mencionado.®

Pese a ello, con la fundacién de las universidades hacia el siglo X111, el
despliegue del conocimiento en general y de la filosofia en particular per-
mitié que ésta hallara un espacio en el cual pudo recuperar y comentar a los
grandes filésofos del mundo antiguo. Este periodo histdrico de la filosofia
es el que se conoce como Escoldstica y su caracteristica principal fue la re-
cuperacion del pensamiento aristotélico en todos los ambitos, aunado a la
proliferacion de textos donde se discutian tesis especificas o se comentaban
pasajes de las obras legadas por los pensadores clasicos, ademas de los comen-
tarios y las disputas interpretativas sobre las Escrituras del evangelio cristia-
no. Es innegable que el periodo Escolastico fue una suerte de primera institu-
cion de la filosofia al interior de las Universidades, las cuales comenzaron a
tener una presencia eminente en las diversas ciudades europeas. Sin embar-
go, la Escolastica, aunque procuraba el desarrollo del pensamiento racional,
no prescindi6 de su firme obediencia a la fe catélica, lo que derivé en dog-
matismos férreos en practicamente todos los ambitos del conocimiento.

La formacion filoséfica universitaria de la Escoldstica vio nacer a muchos
y muy destacados filésofos. Un gran nimero de ellos, incluso, llegd a ser su-

7Un ejemplo claro de esto lo constituye el llamado “esplendor carolingio”, derivado de la conquis-
ta y unificacion llevada a cabo por Carlo Magno hacia el siglo IX.

8 En este sentido, no debemos olvidar que, en el marco de la Escolastica de los siglos X1 a Xv1, la
Filosofia se comprendia como ancilla Theologiae, es decir, como “sierva de la Teologfa” catolica.
Para una revision pormenorizada del modo en que la Filosofia se integra a las sociedades arabes y
europeas medievales (vid. Josep-Ignasi Saranyana. La filosofia medieval. 3* ed. Navarra, Eunsa,
2011, pp. 99-309).
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mamente critico del clero y, por supuesto, de los regimenes europeos. El ca-
racter critico de los pensadores formados por las universidades comenzé a ser
notorio, mas alla de los espacios académicos, a partir del siglo XvI. En Floren-
cia, por ejemplo, la filosofia platonica comenzd a estudiarse sin intermediacién
de las autoridades escolasticas, de manera que ello permitié una revision del
pensamiento de Platon que se combiné con muchas otras doctrinas —incluido
el Cristianismo- dando lugar a un renacimiento en el pensamiento filoséfico.”
Por otro lado, durante el mismo lapso, también se origind el movimiento
Barroco en la peninsula ibérica y en parte de los Paises Bajos, donde la filoso-
tia comenz6 a ir mas alld de las fronteras académicas, de la mano de pensa-
dores que, formados por la institucion universitarias, se percataban ya de sus
limites y de la necesidad de emancipar del pensamiento al que convoca la fi-
losofia."

Hacia el siglo XV1I se puede encontrar un testimonio que expresa las limi-
taciones de la institucion escolastica y que manifiesta su deseo por ir mas alla
dela misma, motivado por el quehacer filosofico. El testimonio lo brinda René
Descartes, quien en su Discurso del método narra lo siguiente:

Estaba, no obstante, en una de las mas célebres Escuelas de Europa, en
donde pensaba yo que debia haber hombres sabios, si es que los hay

? Desde luego, en este periodo histérico no sélo se dio un renacer de la filosoffa, sino de practica-
mente todas las actividades humanas: las artes, la politica, la economia y, no menos importante,
los viajes por el mundo. El llamado Renacimiento constituyd, pues, un hito en la historia que abrid
la puerta al mundo moderno, bajo la consigna del poder creativo y racional del ser humano.

1% Somos conscientes de que lo dicho en estas lineas es apenas una capa muy superficial de lo que
represento culturalmente el siglo XVI europeo. Habria falta un analisis mucho mas riguroso sobre
el contexto histdrico del periodo referido, el cual incluye cambios muy drasticos en el mundo: la
Reforma protestante, la llegada a América por parte de los europeos, la invencion de la imprenta
y el surgimiento de la Contrarreforma, ademas de las pugnas entre los reinos europeos. Tantos
cambios culturales se dieron a la par que una clara revaloracién por la filosofia, allende las ense-
flanzas de ésta en las universidades. Para una revision pormenorizada de este periodo (vid. Luis
Villoro. El pensamiento moderno. Filosofia del Renacimiento. 2* ed. [1° ed. electrénica]. México,
FCE/ Colegio Nacional/ Centzontle. Edicién Kindle, 2013, passim.; J.-1. Santayana, op. cit., pp. 413-
503).
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en algun lugar de la Tierra. Allf habia aprendido todo lo que los demas
aprendian; y no contento aun con las ciencias que nos ensefiaban, recorri
cuantos libros pudieran caer en mis manos referentes a las que se consi-
deran como las mds curiosas y raras [ciencias]. [...] No diré de la filosofia
sino que, al ver que ha sido cultivada por los mas excelsos espiritus que
han existido en los siglos pasados, y que, sin embargo, no hay en ella cosa
alguna que no sea objeto de disputa y, por consiguiente, no sea dudosa,
no tenia yo la presuncién de esperar acertar mejor que los demas. [...] tan
pronto mi edad me permitié salir del dominio de mis preceptores, aban-
doné completamente el estudio de las letras, y resuelto a no buscar otra
ciencia que la que pudiera hallar en mi mismo, o bien en el gran libro del
mundo, empleé el resto de mi juventud en viajar [...], en ponerme a mi
mismo a prueba en los casos que la fortuna me deparaba y en hacer siem-
pre tales reflexiones sobre las cosas que se me presentaban, que pudiera
sacar algtn provecho de ellas."*

Las palabras de Descartes permiten saber que, aunque la formacion reci-
bida en una de las “mds célebres Escuelas de Europa” era muy estimable en lo
concerniente a la filosofia, sin embargo, no hallé satisfaccion plena dentro de
los muros escolares para su espiritu inquieto. Salié de los recintos académicos
para adentrarse en “el gran libro del mundo” y, con ello, aventurarse a la re-
flexion profunda, interior, que le permitiera dirimir las dudas que se le pre-
sentaran. Y asi resultd. Descartes fue un pensador emancipado de la institucion
escolastica;'? por consiguiente, puede ser considerado como un nuevo punto
de partida para la filosofia, no sélo por los contenidos tedricos alcanzados,

! René Descartes, Discurso del método. Trad. Risieri Frondizi. Madrid, Alianza, 2004, pp. 87-88.
"2 Habria que hacer un pequeilo matiz. Al destacar la emancipacion de los muros escoldsticos, por
parte de Descartes, lo que queremos enfatizar es el hecho de que ya no tuvo que producir su obra,
literalmente, dentro de la institucién universitaria, ni avalado por la misma. Sin embargo, en lo
que atafie a su modo de filosofar, es decir, al modo en que argumenta, cuestiona, indaga, reflexiona,
etcétera es clara la fuerte influencia escolastica. Esto quiere decir que el pensamiento cartesiano
no estuvo completamente separado de muchos supuestos aprendidos en su formacion y, en este
sentido, aunque logrd separarse fisicamente de la institucion, su pensamiento demor6 més en
lograr planteamientos “libres” de supuestos escoldsticos. Y, no obstante, la filosoffa cartesiana es
notoriamente distinta de muchos planteamientos de la escoléstica de su tiempo.
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sino por el hecho de haber logrado sacudirse las cadenas universitarias e ins-
titucionales. Descartes seria uno de los primeros librepensadores que esgrimi-
rian la pluma y la palabra criticamente, como en una suerte de reivindicacion
socratica del servicio filosofico hacia los individuos.

Después de Descartes, hubo otros grandes pensadores modernos que de-
sarrollaron sus sistemas filoséficos al margen de las instituciones académicas.
Autores como Leibniz, Malebranche, Spinoza, Locke, Berkeley, Hume, Rousseau
e incluso, en cierta medida, Kant," fueron fil6sofos con sendos sistemas que se
desarrollaron y publicaron al margen de la institucion universitaria. Pero, ;cémo,
si acaso, se vincularon esos sistemas filosoficos con sus respectivas ciudades?
La cuestion es interesante, en virtud de que hay pocas consideraciones de
estos autores sobre la ciudad. Mas bien reflexionaron sobre la nocién de Esta-
do, lo cual es mucho mas general que la nocién de ciudad. El pensamiento en
torno al Estado moderno exigio analizar los diversos tipos de gobierno exis-
tentes, pero considerando la naturaleza propia del ser humano. Esto dltimo se
debia a que, en lo general, los fil6sofos modernos previos a la Ilustracion re-
conocieron que el Estado es una organizaciéon humana en la que confluyen
tanto la racionalidad como el ambito pasional de los humanos. Por tanto, al
comprender al ser humano resulta factible reconocer los modos apropiados
de organizacion y gobernanza politica. Estas reflexiones en torno a lo politico
y la naturaleza humana tuvieron una perspectiva universal, es decir, no se
detenian a pensar en un Estado particular de alguna region del mundo, sino
en el modo de comprender a cualquier Estado. Dirfase que las reflexiones
politicas de los fildsofos modernos se abocan al esclarecimiento del Estado en
st.

Ahora bien, dado que el Estado comprende todos los asuntos de organi-
zacion politica, la nocién de ciudad quedd en segundo plano. Y, no obstante,
era en las ciudades concretas en donde se daba a conocer su pensamiento.

'3 El caso kantiano es particular porque, si bien su pensamiento puede considerarse (y, de hecho,
lo es) de caracter universal, él fue un fildsofo muy vinculado a la institucién universitaria. En este
sentido, pese a su innegable cercania con los estudios universitarios, su pensamiento es plenamen-
te autdnomo. Sin embargo, sus ideas serdn parte, a partir del siglo posterior a su vida, de los planes
de estudios filosoficos universitarios. Es decir, el pensamiento kantiano se convertird en un conte-
nido institucional.

52



Pero, habitualmente, s6lo los miembros del clero o de las instituciones reli-
giosas, asi como los politicos y aristocratas eran quienes podian leer a los fi-
l6sofos y, en todo caso, discutir con ellos. Por supuesto, en mas de una ocasion
ocurrid que los propios fildsofos se lefan entre si y generaban disputas teéricas
que llegaban a publicarse."* Con lo anterior se quiere sefialar el hecho de que
la filosofia moderna de los siglos XVII y XVIII, aunque emancipada de las ins-
tituciones clericales, solia desarrollarse sin considerar directamente a las
ciudades en las cuales se llevaba a cabo. Acaso esto se explique por los afanes
universales que los fildsofos procuraban lograr y, en ese sentido, no se veian
inclinados a reconocer su localidad especifica como el punto medular de su
pensamiento.

Con lo hasta aqui descrito puede notarse que el mundo moderno de los
siglos XVI a XIX vivié muchos cambios importantes en todos los 6rdenes de la
actividad humana. El renovado y creciente interés por la ciencia, vinculado a
los desarrollos comerciales y de expansion territorial de las diversas naciones
europeas, hacfan notar que la universidad, en tanto institucion del saber, se
habia quedado tremendamente rezagada. En opinién de Claudio Bonvecchio,
antes del siglo XIX, “El saber universitario no representa [...] una condiciéon de
preferencia para la insercion en la vida publica, ni se establece como un selec-
tor de funciones y de pertenencia de clase”' Sin embargo, tras el hito histo-
rico que representd la Revolucion francesa —a partir del cual se consolidaba
el Estado republicano como una nueva forma de organizacion politica basado
en la autodeterminacion de los individuos- la valoracion del saber como
bastion del poder permiti6 darle un sentido renovado a la institucion univer-
sitaria.

En aquel contexto, la universidad volvi6 a considerarse como el gran
depositario del saber, donde éste no so6lo se resguarda, sino también se desa-
rrolla. Pero, a diferencia de la universidad medieval que dependia en parte de
la Iglesia y en parte de los propios miembros que la conformaban, la univer-
sidad moderna era soportada por el propio Estado, si bien perseguia la auto-

' Son famosas, por ejemplo, las polémicas entre Leibniz y Newton o entre el primero y Locke.
' Claudio Bonvecchio, El mito de la universidad. 11* ed. Trad. de Marfa Esther Aguirre Lora.
México, Siglo XXI, 2000, p. 25.
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nomia respecto de éste. En ese sentido, las universidades adquirieron una
identidad laica, en donde se ponderaba el desarrollo cientifico, bajo los ideales
de la Tlustracion para beneficio de la sociedad, del Estado o, mds atn, de la
humanidad.'®

Enlarenovada institucionalizacion de las universidades, la filosofia cobré
una destacada importancia. Hegel, por ejemplo, consideraba imprescindible
renovar los estudios y los métodos de ensefianza filoséfica de las universidades
de inicios del siglo XIX. El filésofo aleman reconocia que en la época en la que
le tocd vivir, la filosofia mostraba un dinamismo tremendo, que resultaba cada
vez mas alejado de las ensefianzas tradicionales, las cuales todavia se vincu-
laban con las afiejas metodologias escoldsticas.

En una carta dirigida al consejero real de Prusia, Hegel indica lo siguien-
te sobre la ensefianza de la filosofia en las universidades: “[...] la ensefianza de
la filosofia en las Universidades no puede conseguir lo que tiene que conseguir
—una adquisicion de conocimientos determinados—, a no ser que revista un
desarrollo determinado, metédico que abarque y ordene el detalle”'” Fue cla-
ro para Hegel que la filosofia dentro de las universidades renovadas en su
vocacion de fomento cientifico debia adquirir nuevos métodos, acordes con
sus “conocimientos determinados”. Pero, ;cudles son dichos “conocimientos
determinados” a los que se refiere el filosofo aleman? En sus propias palabras,
la respuesta a dicha interrogante seria la siguiente: “El cometido de la filosofia
debe consistir en justificar ante la inteligencia la realidad sustancial, en cap-
tarla y comprenderla mediante pensamientos determinados y de esta manera
preservarla de desviaciones confusas”'®

Las palabras de Hegel muestran que la institucionalizacion de la filosofia
en las universidades perseguia un desarrollo muy ambicioso. Acaso el propio
sistema hegeliano sea un ejemplo claro de tal ambicidn, al presentarse como
la exposicién conceptual del modo en el que la realidad misma se despliega.
Pero el compromiso de la filosofia con la institucion, implicitamente, supon-
dria un compromiso con el Estado que procura el desarrollo de los estudios

16 Ibid., pp. 35-46.
'7 Georg W. E. Hegel. Escritos pedagégicos. Trad. de Arsenio Ginzo. Madrid, FCE, 1991, p. 158.
'8 Ibid. p. 160. (Las cursivas son mias).
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universitarios, asi como también con la sociedad que pueda acceder a la uni-
versidad. En este sentido, cabria pensar que la formacion filosofica universi-
taria seria un bien publico que impactaria en las vidas de los integrantes del
Estado. Muy pronto seria notable, sin embargo, que tal beneficio hacia los
individuos no era tan inmediato y parecia que, en especifico, los estudios de
filosofia estaban cada vez mas alejados de la vida ordinaria de mujeres y hom-
bres. La institucionalizacién universitaria moderna de la filosofia seria el
inicio de un distanciamiento entre ésta y la cotidianidad de las ciudades.

Ao largo del siglo pasado y los veinte afios del actual, la filosofia univer-
sitaria o institucionalizada se fue modificando y burocratizando cada vez mas.
Esto ha suscitado, desde luego, un distanciamiento mayor con las personas
que conviven con los filésofos y las filésofas de academia, pues resulta cada
vez mds complicado tornar asequibles los contenidos tan especializados y
técnicos en los que se desenvuelve el quehacer filosdfico. No obstante, al in-
terior de las diversas universidades del planeta en las que se estudia filosofia,
muchos profesionales de este campo se han planteado como volver a conectar
con los conciudadanos que no se dedican al quehacer filoséfico. Algunos fi-
16sofos del siglo pasado, como Sartre, Camus o Machado, por ejemplo, no sélo
generaba obras filoséficas con el lenguaje técnico de la academia, sino que
también escribian novelas, poesia y obras de teatro que lograban presentarse
ante un publico amplio y diverso. Otros filésofos y filésofas emprendieron un
camino semejante: buscar medios para llegar alos conciudadanos con quienes
compartian tiempo y espacio, y expandir las posibilidades del filosofar, mas
alla de los claustros universitarios o los foros académicos.

Pese alos loables esfuerzos por reencontrar a los conciudadanos en espa-
cios extra académicos, la filosofia sigue siendo extraia para el grueso de los
habitantes de diversas metrdpolis. Las ciudades, por su parte, han tenido
cambios importantes en sus respectivos devenires, al punto de que hoy pensar
en “ciudad” conduce a un anilisis complejo, en virtud de la multifacética
identidad de las ciudades contemporaneas. En un ambito tan vasto y polié-
drico como lo son las ciudades del presente, resulta dificil esclarecer el modo
en el que el quehacer filosofico puede contribuir directamente; mas el plan-
teamiento de la dificultad que supone el encuentro entre la ciudad y la filoso-
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fia no puede ni debe ser obstaculo para pensar en ello y, en la medida de lo
posible, para articular estrategias de acercamiento entre ambas.

LA CIUDAD Y LA FILOSOFIA, LAS PERSISTENTES DEUDAS

Derivado de la institucionalizacion universitaria de la filosofia a lo largo del
siglo XIX, hoy en dia, practicamente en todas las urbes del mundo, la filosofia
suele ubicarse dentro de los recintos universitarios. Desde luego, también hay
sistemas educativos que contienen estudios generales de filosofia en sus nive-
les preuniversitarios, pero el espacio académico e institucional que se ha es-
tablecido como el sefialado para el desarrollo y la gestion de la filosofia, ha
sido el de las academias universitarias.

Como practicamente todos los conocimientos generados por las univer-
sidades, la filosofia ahora atraviesa por la 16gica de las especializaciones y la
urgencia de trabajar con otras disciplinas del saber, mediante investigaciones
inter o transdisciplinarias. Aunado a ello, es cada vez mas frecuente el ejerci-
cio evaluativo constante que pretende garantizar rigor en los trabajos acadé-
micos para mantener estandares de calidad. Esta circunstancia ha orillado a
practicamente todos los profesionales del quehacer filosofico actual a concen-
trarse en investigaciones especificas a las cuales se les asignan presupuestos
determinados y, por lo mismo, demandan resultados cuantificables para in-
crementar la produccién académica universitaria. Ademas, suelen ponderar-
se los proyectos que logren implementarse mejor a las necesidades del ambi-
to econdmico, tecnoldgico o politico de cada pais. Lo anterior ha derivado en
una hiper-especializacién de los saberes, de lo cual no es excepcion la filosofia.
En este sentido, la labor filoséfica, cada vez mds enfocada en la formacién de
especialistas que se limiten a campos muy acotados, tiende a acrecentar la
distancia entre el desarrollo del conocimiento filos6fico'® y los individuos que
cohabitan en las ciudades.

' La expresion “conocimiento filoséfico” es muy polémica. Sin embargo, al interior del quehacer
académico-institucional, ello se puede entender como elaboracién de articulos, libros y ahora
incluso materiales audiovisuales, que den constancia de las reflexiones criticas sobre teméticas
especificas, mediante la investigacion de fuentes, de obras escritas al interior de la propia tradiciéon
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La institucionalizacion contemporanea de la filosofia no sélo ha implica-
do procesos de especializacion, sino también el establecimiento de un lengua-
je especifico que hacen de este quehacer, igual que el de la ciencia o la medi-
cina, algo que no resulta de acceso inmediato para la gran parte de la poblacion.
Como se adelantaba al final del apartado anterior, la evidencia de una lejania
de la filosofia institucionalizada respecto de la poblacién en general, ha sus-
citado una toma de consciencia, por parte de un sector del gremio filoséfico,
de que es menester generar mecanismos de vinculacién con la sociedad, en
los cuales se manifieste, no sélo el valor del trabajo filoséfico, sino la utilidad
que puede tener en el desarrollo de la vida de las personas.

Con este animo, han surgido muchos proyectos que han procurado “sacar
la filosofia a las calles” y, en ese sentido, regresar a los espacios publicos, a las
plazasy alas periferias de las ciudades. Un ejemplo notable de este impetu por
que la filosofia institucional se sacuda las capas burocraticas y vaya a las calles,
es el filésofo francés Michel Onfray. Este pensador, no sélo ha sacudido el
burocratismo universitario del quehacer filoséfico, sino que fundé una nueva
universidad popular, con una dinamica distinta a la de las universidades tra-
dicionales. Ademas, su empefio ha sido no sélo ensefar la historia y lo que él
denomina contrahistoria de la filosofia, sino llevar a la practica el aprendizaje
filoséfico mediante la duda constante, inquieta e incomoda que pone en crisis
todas las creencias que uno considera incuestionables. En una entrevista rea-
lizada al fil6sofo francés en 2016, se le cuestiond su opinion en relacién con
la filosofia y su retorno a las calles. En dicha entrevista se lee lo siguiente:

filoséfica y a través de discusiones tedricas en seminarios, coloquios o cursos. No obstante, esta
manera de comprender la produccién de “conocimiento filoséfico’, un nimero considerable de
filésofos y filosofas se cuestionan si, en las condiciones académico-institucionales actuales de la
filosoffa, en realidad esas labores se corresponden auténticamente con lo que implica, en un sen-
tido profundo, acaso vital, hacer filosofia. La critica a la academia filosfica, en este sentido, cues-
tiona la hiper-especializacién como una deformacién del dnimo filoséfico original. De hecho, ya el
propio Nietzsche criticaba la tendencia hacia la especializacién en las universidades en general, y
en el ejercicio filosofico, en particular, de su propio contexto. Sobre esto ultimo, vid. Friedrich
Nietzsche, Sobre el porvenir de nuestras escuelas. Trad. de Carlos Manzano. Barcelona, Tusquets,
2000, pp. 56-57.
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[Pregunta]: “Se ha instalado una inmensa biblioteca entre los hombres y
el cosmos, la naturaleza, lo real”, ha escrito. Devolver la filosofia a la calle,
si, pero ;co6mo?

[Respuesta de Onfray]: Devolver la filosofia a la calle no consiste en “ha-
cer la calle”, como creen tantos fildsofos jovenes que lo que pretenden
es hacer negocio con esta idea. La educacién popular que yo defiendo
propone lo contrario: no hay que rebajar la filosofia, ni a las personas
—una terrible confusidn izquierdista—, sino elevar a éstas a la altura de
la filosofia. Hay que ir directamente al texto, dejarse de glosas y olvidarse
de los libros que estan mas pendientes de los conceptos que del mundo
en si. Y hablar con simplicidad y claridad.*

En México, como en el resto del mundo, la filosofia se ha cultivado, prin-
cipalmente, en las universidades; aunque también ha tenido una presencia
importante en el nivel medio superior de la formacién general de los habitan-
tes. En esa medida, lo descrito en las lineas precedentes es algo que también ha
ocurrido en México, esto es, se ha dado una toma de consciencia de que la fi-
losofia debe generar vinculos mas estrechos con la sociedad. De aqui que en
este pais haya comenzado a surgir una pluralidad de proyectos y movimientos
que buscan aproximar la filosofia a la gente. Esta conviccion se asumi6 en
virtud de que, en lo general, los estudiosos dela filosofia consideran que muchos
delos saberes de ésta, no deben permanecer inmaculados en la vasta produccién
académica, sino que constituyen saberes provechosos para la sociedad en ge-
neral. Ademas, considerando que los estudios filosoficos se fomentan en las
universidades publicas, y puesto que éstas son colocadas por el Estado, pero
soportadas por la sociedad, resulta evidente que la filosofia debe retribuir a la
sociedad los frutos que, gracias a su apoyo, ha podido generar.

Salta a la vista, por consiguiente, que cuantos consideran que la filosofia
debe volver a las calles, o bien, salir de los cubiculos para encontrarse con los
ciudadanos, implicitamente reconocen que hay una deuda con la sociedad
que hace posible el desarrollo filosofico institucional. Dicha deuda consiste en

*% Alberto Gordo. “Michel Onfray: ‘Devolver la filosofia a la calle no es hacer la calle”. Disponible
en: <https://elcultural.com/Michel-Onfray-Devolver-la-filosofia-a-la-calle-no-es-hacer-
la-calle>. [Consulta: 10 de agosto de 2021]. (Los resaltados en negritas son del original).
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la manutencion de los espacios académicos para la formacion filosofica insti-
tucional. Por consiguiente, al menos desde el sentido moral de la deuda, es
menester reconocer que los fildsofos formados en los espacios sostenidos por
la sociedad deben estar dispuestos a servir a sus conciudadanos.

Afortunadamente, en México son cada vez mas los esfuerzos tanto de filoso-
fos como filosofas por salir a la calle o volver a la ciudad. Se han generado ta-
lleres y cursos que invitan al conocimiento de la filosofia en espacios no
académicos, pero accesibles a cualquiera. También se ha buscado implemen-
tar lo que hoy en dia se conoce como “practicas filoséficas”, con lo cual se
abraza una dimension mas de implementacion que de reflexion tedrica sobre
la filosofia. Entre estas practicas, el desarrollo de la Filosofia para Nifios, los
cafés filosoficos y las consultorias filosoficas, ha sido destacado. Lo mas impor-
tante de estas actividades, no sélo es el hecho de que han brindado alternativas
importantes de cdmo apropiarse y mostrar la riqueza de la filosofia hacia la
sociedad, sino que también ha permitido que las y los estudiantes de las licen-
ciaturas en filosofia, a nivel nacional, se incorporen a grupos de trabajo que
fomentan estas practicas o que inventen otras para acercar el pensar filoséfico
a la sociedad que les acoge.

Asi pues, es innegable que el puro hecho de que una sociedad soporte ma-
terialmente a la institucion donde se puede desarrollar la filosofia compromete
a ésta a una retribucion. En ese sentido, ciertamente, la filosofia se halla cons-
tantemente en deuda con la ciudad o la sociedad en general. Sin embargo, la
ciudad o la sociedad tendrd que comprender que la filosofia no retribuira el
favor concedido siendo sumisa y complaciente. Antes bien, la retribucion ird
por el lado de incentivar el pensamiento critico, lo cual siempre perturba,
inquieta y pone en crisis. La restitucion de la deuda filosdfica implicaria, en
este sentido, la apertura de la propia sociedad o ciudad a escuchar a la filoso-
fia y, en la medida de lo posible, a no cerrarse al didlogo, incluso cuando sus
supuestos o prejuicios mas arraigados se vean comprometidos o abiertamen-
te expuestos como nocivos. Cabria sugerir, entonces, que la ciudad, si tiene
una deuda con la filosofia —a pesar del favor que le concede- es la de abrirse
al didlogo y permitirse, con la labor filoséfica, cuestionarse a si misma. Esto
ultimo no es, en ningun sentido, tarea facil; pero como ocurria ya desde tiem-
pos de Socrates, seria deseable en el entendido de que, con ello, la ciudadania
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aprenderia a cuidar de si misma, cuidando sus creencias y sus acciones. Como
muy bien apuntaba Eugenio Trias, en franca cercania con Sdcrates, en tanto
agentes politicos:

Examen de conciencia debe hacer el politico, tanto el vencedor como el
vencido, tanto el viejo como el mds joven. Examen de conciencia debe
hacer todo ciudadano. Sobre lo que es y ha sido, sobre su identidad, per-
dida, ignorada, recuperada, en vias de recuperacién. Todos deberiamos,
estos dias, reflexionar sobre nuestra identidad civica. ;Qué somos, qué
hemos sido, qué hemos dejado de ser, qué es lo que no hemos podido
ser 0 no se nos ha dejado ser? ;Qué es lo que de verdad podemos ser?*!

Quiza se puede concluir este pequefio ensayo rescatando las palabras de
Trias, a modo de respuesta a las preguntas planteadas al principio, aunque
reformuladas en una sola: ;qué se deben filosofia y ciudad? Acaso, algo fun-
damental, posiblemente simple, pero tremendamente complicado: examen de
conciencia. Porque las filosofas y los fildsofos no pueden ser sin sus conciu-
dadanos Yy, correlativamente, a las ciudades les serd siempre provechoso dete-
nerse de vez en cuando para mirarse a si mismas y plantearse si su ser es el
deseado o no; si sus leyes son las pertinentes, o no; si sus expectativas son
realizables y como. Al final, la deuda de la filosofia con la ciudad y de ésta con
aquélla, no es otra que la deuda que todos tienen consigo mismos: el detener-
se a preguntar, a reflexionar y pensar en el modo de vida éptimo, no sélo para
uno, sino para todos cuantos habitan con uno mismo.

*! Eugenio Trias, Pensar en piiblico. Madrid, Destino, 2001, p. 21.
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La ciudad como espacio publico democratizador. Breves
apuntes para pensar la utilidad de la educacion no formal

MARLENE ROMO RAMOS!

INTRODUCCION

El propdsito de este articulo es reflexionar sobre las ciudades contemporaneas
como producto de la modernidad, contenedoras de espacios ptblicos que
integran a personas diversas que constituyen la ciudadania. Esa diversidad,
potencialmente puede crear espacios democraticos para que todos los grupos
sociales tengan la posibilidad de desarrollarse en plenitud. Cuando esto no es
posible durante los siglos XX y el XXI, se han organizado resistencias urbanas por
el llamado derecho a la ciudad. Sin embargo, la vida publica y la ciudadania
también pueden fortalecerse a través de proyectos educativos, en particular se
destaca la importancia de la educacién no formal como estrategia social y
pedagdgica en que se puede fortalecer el sentido de pertenencia al espacio
urbano y la corresponsabilidad colectiva.

LA CIUDAD Y EL DERECHO A LA CIUDAD

La ciudad, nuestro espacio comun, ese artificio moderno que después de la
Revolucion Industrial se ha expandido en formas diversas en todos los rinco-
nes del mundo. Segun los calculos més recientes de Naciones Unidas,” 55%
de las personas, vivimos en una ciudad.

Siguiendo a Henry Lefebvre en su libro Derecho a la ciudad (1978) quien
rastrea del origen clasico a las megaldpolis de nuestros dias, podemos decir
que las ciudades como Civitas —nocién clésica que refiere que la ciudad sélo
es porque existe la ciudadania- representa la idea de comunidad politica por
excelencia, la posibilidad del encuentro de los diversos, sean las clases sociales,

! Profesora del Colegio de Pedagogia de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM.
* ONU, “Las ciudades seguiran creciendo’, pant. 1.
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las identidades, las generaciones, las nacionalidades entre otras formas de ser
distinto. Desde esta perspectiva, la Civitas es la sociedad politica. Idealmente,
una comunidad de personas libres e iguales en donde los gobernantes y go-
bernados dictan y cumplen leyes y esta aspiracion tiene como lugar de con-
crecién la Ciudad que es el lugar de la convivencia entre individuos bajo las
mismas leyes.

Luis Racionero le llama a La Ciudad “el artificio civilizatorio por excelen-
cia” por su dindmica publica, entendiendo esto por la necesidad de vida de-
mocratica que se expresa en ponernos de acuerdo para la vida politica y orga-
nizar la vida en comun; vialidades, comercio, recoleccién de desechos,
limpieza, transitos de personas, animales de compaiiia, mercancias, disefio de
espacios de recreacion y diversidad de servicios. Para que el mundo urbano
sobreviva, se precisa cada dia del ejercicio de la civilidad, que son esos actos
que se instituyen por las virtudes ptiblicas y el ejercicio de la voluntad perma-
nente de optar por el Bien Comun, la busqueda en conjunto de la justica comun.
Elbien dela comunidad para el bienestar individual. O bien, tal como estamos
habituados, por la imposicion legal, sus reglamentos y sanciones que permiten
las practicas minimas de convivencia. Por lo anterior, la Ciudad no sélo es el
lugar donde convergen multitudes y se desarrolla la economia y la cultura, es
ademds un proyecto politico con una idea de sujeto social: el ciudadano, la
ciudadania. La conceptualizacion del término se ha ido complejizando con los
siglos y es mds compleja en nuestros dias. Ser ciudadana o ciudadano implica
hoy integrar demandas que los diversos colectivos sociales ponen en la agenda
publica como un acto de pertenencia, tal como lo explica Salvador Giner:

La ciudadania hoy no sélo es una condicién politica para la conllevancia,
sino también y principalmente, la expresion de la dignidad de todos y
cada uno de nosotros. La ciudadania es la expresiéon material de la dig-
nidad civica que cada ser humano posee por el hecho de existir en una
comunidad politica. Como tal, exige no sélo la tolerancia propia de la vi-
sion clasica, sino también, cuando es menester, fraternidad y compasion.
Por eso es, esencialmente, una condicién moral.?

3 Salvador Giner, “La dignidad civica’, en José Rubio Carracedo, Ana Maria Salmerén y Manuel
Toscano, eds., Etica, ciudadania y democracia. Malaga, Contrastes, 2007, p. 125.
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Entonces, la ciudad, el lugar de la ciudadania es un proyecto civilizatorio
que ensefia a poner la voluntad comun sobre los intereses privados en los
asuntos que competen a todos y, por ello, es un proyecto politico y pedagdgi-
co. Estamos de acuerdo en que la socializacion en si misma, produce ciuda-
danfa, sin embargo, no puede dejarse solo al ambiente social. Es un proyecto
que le compete al Estado y estd intrinsecamente vinculado por el proyecto
nacional y global. Por ello, la ciudad es un proyecto educativo que utiliza entre
otros recursos, los productos culturales. La ciudad de nuestros dias ofrece el
descubrimiento y el uso de esos productos culturales que: museos, bibliotecas,
cines, teatros, artes visuales, arte callejero, escuelas y una oferta enorme de
educacion no formal.

Ahora bien, no debemos obviar que las ciudades incluyen y excluyen. Las
personas que son excluidas de la dindmica publica de distribucion de servicios,
también se les excluye del acceso a empleos formales y otros derechos como
educacién y ocio recreativo, pleno uso del espacio ptblico, acceso a la cultura
a manifestar expresiones culturales propias, el entretenimiento, servicios
publicos, salud y la vivienda.

En demanda de los derechos arriba enunciados, de vez en vez suceden
movilizaciones, protestas y otras acciones de organizacion colectiva. Y es que
la ciudad, como espacio politico, es también un espacio en disputa. Son los
grupos menos favorecidos los que impulsan movilizaciones y negociaciones
para acceder alo que Henri Lefebvre denomin en la obra del mismo nombre
en el ya lejano afio de 1967 como Derecho a la ciudad, derecho que, mds que
un listado de buenas intenciones, implica abrir la posibilidad a que la mayoria
de la poblacion pueda tener injerencia sobre el destino de las ciudades y sus
usos para su bienestar y el bienestar comtn. Hoy en dia, las leyes garantizan
este derecho, como es el caso para la Ciudad de México.

El Derecho a la Ciudad es el usufructo equitativo de las ciudades den-
tro de los principios de sustentabilidad, democracia, equidad y justicia
social. Es un derecho colectivo de los habitantes de las ciudades, que les
confiere legitimidad de accién y de organizacion, basado en el respeto
a sus diferencias, expresiones y practicas culturales, con el objetivo de
alcanzar el pleno ejercicio del derecho a la libre autodeterminacién y a
un nivel de vida adecuado. El Derecho a la Ciudad es interdependiente
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de todos los derechos humanos internacionalmente reconocidos, con-
cebidos integralmente, e incluye, por tanto, todos los derechos civiles,
politicos, econémicos, sociales, culturales y ambientales reglamentados
en los tratados internacionales de derechos humanos.*

Ellibro mencionado es importante pues abrio el debate sobre como vivir
la ciudad; no basta con estar en ella, para entrar a la discusion sobre las nece-
sidades de los diversos grupos hay que desarrollar un sentido de agencia, es
decir, la obtencién de las habilidades y saberes para participar en la vida pu-
blica, es decir, constituirse como ciudadana o ciudadano. En particular Lefe-
bvre se manifiesta sobre este derecho como un acto politico que en particular
habria de ser otorgado alos habitantes urbanos mas pobres y marginados para
que puedan construir, decidir y crear la ciudad. A partir de esta obra seminal
y el crecimiento imparable de las ciudades y su diversificacién de servicios,
muchos otros especialistas se han dado a la tarea de seguir pensando y
proponiendo rutas para hacer efectivo el derecho a la ciudad. Las discu-
siones actuales resaltan tres dimensiones en las que se integran muchas
de las agendas urbanas de nuestro tiempo: “a) gestiéon democratica de la
ciudad; b) funcién social y ambiental de la propiedad y la ciudad; c) ejer-
cicio pleno de ciudadania®?

Si bien se ha avanzado en el disefio de politicas para ciudades inclusivas
y democriticas tanto por los grupos expertos como por activistas, la realidad
es que en las ciudades globales,® sean las prosperas y desarrolladas metropolis
del Norte global o las desbordadas y cadticas del Sur global, como en las ciu-
dades medias, atin hay mucho por avanzar en la construccién de agendas
urbanas inclusivas e innovadoras para los todas las edades, clases sociales y
grupos de adscripcion que la habitan, sobre todo, para las comunidades mas

4 Secretarfa de Gobierno de la Ciudad de México, Carta de la Ciudad de México por el Derecho a
la Ciudad, 2010, p. 15.

’ Fernando Carrién Mena y Manuel Dammert-Guardia, “Introduccion. El derecho ala ciudad: una
aproximacion’, en E Carrién, y M. Dammert-Guardia, eds., Derecho a la ciudad: una evocacion de
las transformaciones urbanas en América Latina. Lima, Clacso/ Flacso, 2019, p. 15.

8 Cf. Saskia Sassen, Ciudad global. Nueva York, Londres, Tokio. Buenos Aires, Eudeba, 1999.
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desfavorecidas que permitan que las urbes sean cada vez mas, el espacio de
los sujetos relacionados: es decir espacio de conciudadanos.

Para consolidar el pleno acceso a la ciudad y a los derechos sociales, eco-
némicos y civiles hay estrategias importantes ademas de la organizacion co-
munitaria como la educacion. Los proyectos educativos escolares, sobre todo
los no formales, son fundamentales en las ciudades pues en si mismos favo-
recen el fortalecimiento de las ciudadanias al desarrollar en las personas el
desarrollo de la autonomia, de la sensibilidad y la capacidad reflexiva; cuali-
dades necesarias para habitar el mundo urbano de manera consciente, crea-
tiva y critica

CIUDAD, EDUCACION NO FORMAL

La ciudad -la que sea— por su complejidad y su diversidad es un espacio edu-
cativo en si mismo. Los diversos lugares que la configuran permiten leer al
mundo en clave civilizatoria y en clave depredadora. Para construir este pro-
ceso permanente de educarse en el entorno urbano, ademas de la escuela,
estan las multiples ofertas de educacion no formal para todas las edades que
segun la definicion clasica de Philip Coombs: “Definimos la educaciéon no
formal como cualquier actividad educativa organizada fuera del sistema formal
establecido, tanto si opera independientemente o como una importante parte
de una actividad mas amplia que esta orientada a servir a usuarios y objetivos de
aprendizaje identificables””

La educacién no formal junto con la educacién espontanea (también
llamada informal) ofrece interesantes experimentos pedagdgicos de desarrollo
personal y colectivo tal como lo expone Jaume Trilla:

La ciudad es un contenedor de una educacién multiple y diversa, positiva
y negativa, que se desparrama por la mayoria de sus espacios. Si fuese po-
sible dibujar el mapa educativo de una ciudad, y no solamente su mapa

7 Phillip Coombs, La crisis mundial de la educacion, apud Maria Inmaculada Pastor Homs, “Orige-
nes y evolucion del concepto de Educacion no formal’, en Revista Espafiola de Pedagogia. Logrofio,
Universidad Internacional de La Rioja, aflo LIX, nim. 220, septiembre-diciembre de 2001, p. 527.
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escolar, seguramente resultaria una trama en la que no seria facil locali-
zar amplios sectores vacios de reales o potenciales efectos de educacion.
Escuelas, centros de educacion en el tiempo libre, educadores de calle,
educacién familiar y toda la red civica, cultural y comercial que provee
recursos y estimulos generadores de formacién (y, en su caso, de defor-
macién), configuran el entramado educativo que es la ciudad. El medio
urbano, pues, acoge y entremezcla a las denominadas educacién formal,
no formal e informal, aglutina instituciones estrictamente pedagégicas y
situaciones educativas ocasionales, programas de formacién minuciosa-
mente diselados y encuentros educativos tan sélo casuales.®

La ciudad entonces es un espacio educativo con sus propias caracteristicas
ajenasalo escolar. La escuela representa “el adentro”, la necesidad del encierro,
la rutina y la disciplina para construir la atencion necesaria para conocer el
mundo.’ Asimismo, ofrece un tiempo libre que es usado para pensar, para que
las y los estudiantes sean guiados por formas de ensefianza que les permitan
aprendizajes especificos y la formacién de la persona. Por su parte, la ciudad
es “el afuera”, el mundo publico, la vida social desarrollandose. Esa diversi-
dad permite que la produccién de un tejido social urbano construya tramas
complejas y relaciones sociales que permiten el encuentro con lo diverso todo:
culturas, arte, ideas, personas, paisajes, arquitectura, actividades, servicios.

Es el elemento publico de la ciudad lo que construye vida democratica.
Al salir de tu casa hacia ese espacio comun se diluye o se trastoca tu identidad
privada. Afuera, ya no eres hija, ni madre, ni estudiante, ni trabajadora. Eres
una habitante mas, la conciudadana de millones. Y eso, implica la accién
formativa de ser consciente de que se adquiere la corresponsabilidad de lo
publico y de la comunidad misma, como se muestra en el ejemplo que ofrece
Trilla en el texto “La educacién y la ciudad”, en el que narra un ejemplo de
practica de vida colectiva que se vivia en los barrios de las urbes: un cerrajero
mira el riesgo en el que estd un nifio que cruza la calle sin fijarse y le dice
“cuidado” y una vez que el nifio estd a salvo, el mismo cerrajero toma la res-

8 Jaume Trilla, “La educacion y la ciudad”, en Revista Educacion y Ciudad, ntim. 2. Diciembre, 2015,

p. 4.
% Vid. Jorge Larrosa, Elogio de la escuela. Mifio y Dévila, Buenos Aires, 2018.
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ponsabilidad de comentar el incidente con los padres. Esto como un ejemplo
de nuestra interdependencia y la necesidad del involucramiento.

Asumir que la ciudad tiene elementos de la Polis —la comunidad politica
imaginada por el mundo cldsico- implica que en ella misma surge la potencia
democratica en su convivencia cotidiana. Te obliga a cuidar el arbol, no pa-
sarte la luz roja, exigir la clinica y el transporte, respetar las diferencias, cuidar
el agua y muchas otras practicas de urbanidad para la convivencia plural e
incluyente.

Como el espacio de todos que debe ser, la ciudad despliega su accién
educativa y permite al poner en juego el saber, el pensar y el hacer para asumir
una forma de pertenencia en la sociabilidad cotidiana. Sin embargo, estas
posibilidades formativas espontaneas de lo que llamamos educacién informal*°
no siempre se consolidan aprendizajes entre la ciudadania. Si nos interesa que
el derecho a la ciudad se extienda, resulta fundamental impulsar modelos
educativos no formales, claramente intencionados y planificados que forta-
lezcan identidades diversas y vida comunitaria.

La educacién no formal que se lleva a cabo en las ciudades es importante,
pues no es un mero conjunto heterogéneo de acciones orientadas a dar cauce
al ocio creativo. Tiene la potencia de producir estrategias democratizadoras,
sean propuestas de colectivos privados o comunitarios, pero sobre todo, cuan-
do son proyectos planificados y llevados a cabo desde las instancias publicas
para grandes grupos como las bibliotecas ptblicas y sus talleres de mediacién
de lectura, los museos, los centros comunitarios o casa de cultura con su di-
versidad de cursos y talleres que fortalecen la convivencia, la formacion artis-
tica a partir de diversos talleres, las conferencias, los cineclubes, los paseos
para conocer monumentos, zonas histdricas, los talleres en parques y plazas.

' La definicion de Coombs sobre este ambito educativo refiere que: “Al hablar de educacién infor-
mal nos referimos exactamente al proceso alo largo de toda la vida a través del cual cada individuo
adquiere actitudes, valores, destrezas y conocimientos de la experiencia diaria y de las influencias
y recursos educativos de su entorno de la familia y vecinos, del trabajo y el juego, en el mercado...
los medios de comunicacién” (Phillip Coombs, La crisis mundial de la educacién, apud Maria
Inmaculada Pastor Homs, “Origenes y evolucion del concepto de Educacion no formal’, en op. cit.,
p. 527).
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Ahora bien, no se trata de generar ofertas de vez en vez y mal planeadas.
;Como se pueden sostener actividades educativas no formales interesantes,
bien planificadas y de largo aliento? Asi como la educacién formal precisa de
un profesorado certificado y formado para la tarea escolar, la educacion no
formal urbana requeriria lo mismo, profesionales actualizados, creativos y
capaces de incidir en el ejercicio de un pensamiento libre y creativo.

Si revisamos las politicas culturales orientadas para espacios urbanos en
la Ciudad de México en los afios setenta y ochenta del siglo pasado, justo en la
recta final del periodo revolucionario del partido unico —que coincide con el
fin del capitalismo industrial- se pueden rastrear multiples actividades edu-
cativas como parte de la politica social de esos tiempos. La Secretaria de
Educacion Publica y el Instituto Nacional de Bellas Artes erogaron importan-
tes recursos para publicaciones de colecciones literarias a bajo costo, talleres
de arte, casas de cultura, cineclubs entre otras iniciativas. Ademads, desde los
aflos cuarenta, existid una instancia llamada Direccién de Accién Social. Ci-
vica y Cultural (Socicultur) encargada, es verdad, de actos protocolarios de
apoyo al régimen, pero también de llevar actividades culturales y artisticas a
plazas, mercados, universidades, explanadas. Estas iniciativas favorecieron la
formacién de muchas y muchos educadores en espacios no formales."'

El transito a la sociedad neoliberal y sus Estados con limitados recursos
para educacién y cultura fue adelgazando estos proyectos de los gobiernos de
la Ciudad de México casi hasta su desaparicién. En nuestros dias estamos
acostumbrados a que las personas que se dedican a impulsar proyectos de
educacion no formal sean “lanzas libres” o free lance que inviertan sus esfuer-
zos en la gestion, a disefiar proyectos, a tocar puertas y a convencer a respon-
sables de espacios publicos o privados de permitirles organizar acciones
educativas. Si queremos resultados a gran escala toca planificar politicas de

"' Hay que hacer mencién que hoy en dia los proyectos culturales de los Faros y los PILARES son
espacios de educacion no formal impulsados desde el gobierno de la Ciudad de México atendien-
do a la urgente necesidad de ocio, recreacion y formacion casi gratuita para habitantes de zonas
sin oferta cultural. Sin embargo, las personas que trabajan en esos espacios no tienen seguridad
laboral ni formacién continua. Otro proyecto exitoso de educacion no formal fue el construido
por Daniel Goldin en la Biblioteca Vasconcelos.

68



educacion no formal con actividades permanentes, a bajo costo y con personal
profesionalizado y asalariado.

Me parece que, en particular, estos ejercicios educativos entre muchos
otros deben ser ofertados para los grupos menos favorecidos: las juventudes
y las infancias que han de aprender a reconocerse en ese espacio ptiblico como
iguales y que les permitan exigir en su calidad de ciudadanos, su derecho a la
ciudad, a sus servicios y a participar del cuidado del entorno urbano.

A MODO DE CIERRE

La construccién de ciudades modernas es un proceso sociohistérico que
acompana el largo ciclo capitalista. Un complejo transito de migraciones,
disputas y resistencias de los grupos mas desfavorecidos que han obligado a
los Estados y a los organismos internacionales a atender la justa aspiracion
democratica a habitar la ciudad y me refiero con el término habitar a la acti-
vidad social de los sujetos, adquirir la identidad urbana y la habilitacién para
la vida politica.'? La aspiracién contempordnea a tener ciudades incluyentes
es producto de movilizaciones, demandas y diagnésticos. En el caso de nues-
tro pais y la ciudad desde donde escribo, la Ciudad de México, una ciudad
incluyente es atin un horizonte utdpico, pero aun en ciudades monstruo como
la mia, nos resulta evidente que las ciudades contienen el germen de la vida
democritica.

Para robustecer la democracia de ésta y de todas las ciudades latinoame-
ricanas, ademds de la urgente intervencion interdisciplinaria para el disefio
de politicas publicas para el espacio urbano y sus innumerables problemas y
un manejo honesto de las finanzas y la justicia, también requerimos de la
educacion, la escolar y la no formal. Ambos espacios complementarios y ne-
cesarios para la consolidacion de ciudadanias dispuestas a mantener el espacio
publico como el espacio de todas y todos. Educacion para que a la larga se
conjure el riesgo de que la vida urbana sea el no lugar; el espacio de la exclusion.

'2 Como afirmara Lefebvre, “Habitar era participar en una vida social, un una comunidad, pueblo
o ciudad” (Henri Lefebvre, El derecho a la ciudad, p. 32).
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De la economia de la educacion a la pedagogia. Historia,
alcances y limitaciones del término “educacion no formal”

RENATO HUARTE CUELLAR!

INTRODUCCION

Pensar qué es la educacion no ha sido una labor exclusiva de la pedagogia,
como la entendemos de manera contemporanea en tanto “ciencia de la edu-
cacién. Mas alla de las maltiples formas que existan de entender a la pe-
dagogia, considero que es importante dar cuenta de qué entienden las
sociedades contemporaneas por ‘educacion™?

En ese sentido, en muchos espacios tiende a haber una sinonimia
entre “educacion” y “escuela”. Es muy comun que alguien diga la frase
“No tiene educacion” refiriéndose a que no se ha escolarizado. Los titu-
lares de la Secretaria de Educacion Publica hablan de la educacion del
pais y, en la inmensa mayoria de los casos, incluso en el siglo xxi, se re-
fieren a la escolarizacion de nifios, jovenes y, con un cierto dejo de atraso
o fracaso, también a los adultos.

La definicion de “educacion” no es una cuestion sencilla ni facil de
abordar, ademas de todas las implicaciones que, como palabra, tienen con
los fenomenos del mundo a los cuales podemos llamar fenémenos “edu-
cativos”. ;A qué le llamamos educacion? Esa pregunta no sera respondi-
da en el presente trabajo. Tal encomienda ameritaria una labor mucho
mayor en lo que respecta a su aproximacion y de mucho mayor aliento y
magnitud desde la perspectiva en la que se abarque. No obstante, tomemos
una definicion de uno de los autores en lengua castellana del siglo xx que de

' Licenciado en Pedagogia y Filosoffa, ambas por la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM; tiene
una Especialidad en Ciencias Antropoldgicas por la UAM, Conaculta, OEL y es maestro en Filosoffa
de la Ciencia y doctor en Filosoffa por la Facultad de Filosofia y Letras y el Instituto de Investiga-
ciones Filosoficas de la UNAM. Es miembro del Sistema Nacional de Investigadores Nivel I.

* Cf. Enrique Moreno y de los Arcos, “El lenguaje de la pedagogia’, en Revista Omnia, vol. 2, nim.
5. México, UNAM, 1986.
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manera mas puntual defini6 la educacion, en un sentido amplio y que sirve
para los fines del presente escrito. Es el caso de Lorenzo Luzuriaga.

En su libro Pedagogia, cuando introduce el objeto de estudio de esta
disciplina, nos dice que, mas alla de definiciones librescas, €l se remite a
la propia experiencia para decir que “la educacion es un hecho real, efec-
tivo; una realidad de la vida individual y social humana que adopta mul-
tiples formas”.3 Después de una clasificacion del fenomeno educativo,
desde perspectivas sociales e individuales, historicas y contemporaneas,
concluye el apartado exponiendo la perspectiva de algunos pedagogos
ilustres. Para efectos de este trabajo rescatamos lo que Luzuriaga trae a
colacion del filosofo inglés John Locke: “Pienso que puede afirmarse que
de todos los hombres con que tropezamos, las nueve décimas partes son
lo que son, buenos o malos, utiles o inutiles, por la educacion que han
recibido. Esta es la causa de la gran diferencia entre los hombres”*

Multiples han sido las posturas para definir la educacion. Tal vez
menos hayan sido los intentos por clasificarla. En otro trabajo’ he procu-
rado mostrar esta pretension en el contexto historico. Ahora, es de nuestro
interés aqui dar cuenta de la categoria que mas alcance ha tenido no so6lo
en el mundo de las politicas educativas, el pedagdgico y el de otras disci-
plinas: el término “educacioén no formal”.

Procuraré¢ a los origenes del término para entender el contexto de
esta denominacion y sus implicaciones. En un segundo momento trata-
remos de dar cuenta de las formas que ha adquirido para aproximarnos a
los limites y alcances del término, lo que posibilita y lo que impide, al
menos de manera exploratoria. De esta manera, se busca problematizar el
concepto en sus origenes y en su potencial uso para denominar aspectos
de la realidad educativa de las distintas sociedades.

3 Lorenzo Luzuriaga, Pedagogia. Buenos Aires, Losada, 1991, p. 35.

4 John Locke, Algunos pensamientos sobre educacion, apud L. Luzuriaga, op. cit., p. 37.

5 Cf. Renato Huarte Cuéllar, Hacia una taxonomia de la educacion. Tesis. México, Facultad de Fi-
losofia y Letras, UNAM, 2004, pp. 30-45.
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SOBRE EL ORIGEN DEL TERMINO “EDUCACION NO FORMAL”

La historia de los conceptos o términos puede ser una de las cuestiones mas
apasionantes. ; Cuando se comienzan a usar? ;En qué contextos? ;Por qué ad-
quieren fama algunos y otros dejan de usarse? Desgraciadamente este tipo de
preguntas exceden los alcances de este trabajo. No obstante, conviene hacer un
recorrido por su origen.

Este origen no esta en la pedagogia o en la filosofia. Mas bien hay que poner
los ojos en el contexto de la posguerra, las décadas que siguieron a la Segunda
Guerra Mundial, y el impacto de los organismos internacionales, en especial la
Organizacion de las Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia y la Cultura
(UNESCO por sus siglas en inglés). Su creacion se encuentra, de igual manera que
muchos términos, envuelta en un proceso que para muchos puede ser sospe-
choso. Dicha sospecha estaria fundamentada ya que el término aparece por
primera vez sin un mayor matiz tedrico y que con el tiempo va adquiriendo una
teorizacion en distintos sentidos.

Antes de propiamente entrar en materia, es preciso abordar la aparicién de
la economia de la educacion no sélo como corriente tedrica dentro de la econo-
mia, sino el florecimiento de esta area en lo que respecta a las politicas educati-
vasy, por ende y como trataremos de mostrar, en la forma en la que entendemos
teoricamente la educacion.

Tal vez debamos a dos economistas, ambos ganadores del Premio Nobel de
Economia, el momento de pensar la educacién a partir del problema del anali-
sis marginal del capital con respecto alos conocimientos, habilidades y actitudes.
Se trata de Theodore Schultz, quien en 1961 escribe el famoso articulo en inglés
“Investment in Human Capital” y tres afios mas tarde, ya con el nombre con el
que se conoceria a la subdisciplina, Gary Becker publicara el libro Human Ca-
pital. A Theoretical and Empirical Analysis, with Special Reference to Education,
yaempleando el término “capital humano” afios antes.® Al principio, este térmi-
no genero una ola de incomodidades, ya que se podia llegar a entender como
una inversion tomando al ser humano como objeto de intercambio econémico,

8 Cf. Alejandro Morduchowicz, Discusiones de economia de la educacion. Buenos Aires, UNESCO,
2004, pp. 24-30.
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incluso la esclavitud. Estos paladines economistas fueron muy atinados en ir
explicando la teoria del capital humano de tal suerte que se pudiera dar cuenta
de cdmo funcionaba la relacién econémica que los individuos, las sociedades,
los paises, etcétera, realizaban para adquirir conocimientos, habilidades y acti-
tudes, y el impacto en distintos dmbitos de la sociedad.

En palabras de Alejandro Morduchowicz, la teoria del capital humano
puede ser resumida, al menos en sus origenes de la siguiente manera: “En su
forma mas simple, dicha teoria percibe los recursos que se destinan a la educa-
cién como una forma de inversién que rendira una corriente de beneficios en
el futuro. Para la sociedad, éstos vendran representados en términos de una
mayor productividad de los trabajadores educados”’

De esta manera, habia una forma de incidir en el desarrollo econdémico de
los individuos, las sociedades y los paises a través de una inversién en estos
conocimientos, habilidades y actitudes. Al menos en la propuesta inicial de
Schultz, éstos no se adquiririan y desarrollarian en espacios exclusivamente
escolares, ya que un curso de reposteria o un taller de carpinteria estaban con-
templados en estos procesos en donde no habia un gasto sino una inversion.®

Considero no perder el eje del contexto de la década de los afios sesenta del
siglo XX paralo que nos ocupa. Sin embargo, es importante que la definicién que
E. Cohn y T. Geske dan para 1990 sea ya tajante:

La economia de la educacion es el estudio de como los hombres y la so-
ciedad eligen, con o sin necesidad del uso de dinero, emplear recursos
productivos escasos para producir diversos tipos de formacion, el desa-
rrollo de conocimientos, habilidades, cardcter, etc. —especialmente por me-
dio de la educacién formal- a través del tiempo para ser distribuida entre
las distintas personas y grupos en la sociedad.’

Resalta, sin duda, el énfasis que ponen los autores en la que ya seria de-
nominada “educacion formal”. Muy pronto la teoria del capital humano llega-

7 Ibid., p. 28.

8 Ibid., pp. 29-30.

9 E. Cohn y T. Geske. The Economics of Education, apud A. Morduchowicz, op. cit., p. 26. (Las
cursivas son mias).
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ria a vincularse casi exclusivamente con el sistema escolar de ensefianza. Sin
embargo, ésa es harina de otro costal. No adelantemos visperas y regresemos
ala década de los sesenta del siglo XX.

Regresemos a 1961, pero ahora con otro economista. Philip Hall Coombs,
egresado de la Universidad de Chicago, sera nombrado por el entonces presi-
dente estadounidense John E Kennedy, Secretario Adjunto de Educacion y
Cultura del gobierno de los Estados Unidos, y tomard la encomienda de or-
ganizar desde 1962 y fundar en 1963, junto con otros economistas, el Institu-
to Internacional de Planeamiento de la Educacion (1IEP por sus siglas en inglés).
Coombs se desarrollaria como su director general desde sus inicios.

Toda vez que la UNESCO reconoci6 el valor de la educaciéon como un de-
recho humano, la tarea era “realizar ejercicios que, desde las politicas ptblicas,
pudieran tener incidencia en el futuro de los pueblos y los paises”

Desde esta perspectiva, era imperante entender lo que sucedia en términos
de la educacion en distintos ambitos y desde distintas perspectivas, a década
y media del fin de la Segunda Guerra Mundial, suceso que dejo francamente
con mas preguntas que respuestas a la humanidad en su conjunto. Es en este
contexto que se da la famosa conferencia en la que Philip H. Coombs utiliza
los términos “educacién informal” y “educacion no formal” de manera indis-
tinta. En el libro, traducido al castellano como La crisis mundial de la educacion
en 1971, Coombs sustenta:

Hasta el momento nos hemos referido sélo ocasionalmente a ese descon-
certante surtido de educacion no formal y actividades de formacion que
constituyen —o deberian constituir- un importante complemento de la
ensefianza formal en el esfuerzo total de la ensefianza de cualquier pais.
Estas actividades reciben diferentes nombres —“educacién adulta”, “edu-

cacion de continuidad”, “formacidn en el trabajo’, “formacién acelerada’,
“formacioén de agricultores y obreros” y “servicios de extension”'°

Como puede apreciar cualquier ojo medianamente avizor de la concep-

tualizacion de términos educativos, el énfasis de Coombs no estd en realizar
una clasificacién exhaustiva de los lugares, las formas, los actores, etcétera, del

P H. Coombs, La crisis mundial de la educacién, apud A. Morduchowicz, op. cit., p. 201.
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fendmeno educativo. Mas bien parece que el economista norteamericano esta
abriendo la puerta a que se reconozca, en funcion de su potencial de planeacién
en el contexto de la UNESCO, el papel que puede jugar “la educacion” fuera de
la escuela, por mds nombres que pueda llegar a adquirir en este entendido del
progreso de las personas, los pueblos y las naciones.

Por otrolado, y esto puede rastrearse tanto en inglés como en la traduccién
al espafiol, el autor no distingue entre educacion y ensefianza. Esto también
podria llegar a discutirse. Sin embargo, considero importante analizar lo su-
cedido con el concepto y ver sus propios alcances hoy en dia.

SOBRE EL DESARROLLO DEL CONCEPTO “EDUCACION NO FORMAL”

En el siglo XX existieron formas de clasificar el fendmeno educativo por parte
de algunos pedagogos o tedricos de la educacién con mucha mayor entereza
en lo que respecta a los vocablos empleados. S6lo a manera de ejemplo, la
tesis de licenciatura de Enrique Moreno y de los Arcos versaba justamente
sobre “la educacion asistematica™'" El concepto de sistematicidad como forma
de clasificar el fenémeno educativo no tuvo tanto éxito. Dado el contexto de
la UNESCO en relacion con las politicas de los paises miembros, sus ministros
o secretarios de educacion, etcétera; la cuestion de la “formalidad” muy pron-
to fue un término popular queriendo dar cuenta de experiencias educativas
Y, por ende, sujetas a un impulso de bienestar para los individuos y las socie-
dades en donde se dieran. Contraria y paradéjicamente a la pretension de
planeacion, se llenaba de contenido una categoria que abarcaba muchos fené-
menos de lo mas disimbolos.

El propio Coombs, junto con Manzoor Ahmed, en el famoso informe que
realizaron para el Banco Mundial de 1974 ya reconocian el problema y trata-
ban de resolverlo. Nos narra Jaume Trilla sobre este informe lo siguiente:

"' Cf. E. Moreno y de los Arcos, La educacion asistematica. Tesis. México, Facultad de Filosoffa y
Letras, UNAM, 1966.
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La educacion formal comprenderia el “sistema educativo” altamente ins-
titucionalizado, cronolégicamente graduado y jerarquicamente estruc-
turado que se extiende desde los primeros afios de la escuela primaria
hasta los ultimos afios de la universidad. Llamaban educacién no formal
a “toda actividad organizada, sistematica, educativa, realizada fuera del
marco del sistema oficial para facilitar determinadas clases de aprendiza-
je a subgrupos particulares de la poblacién, tanto adultos como nifios”. Y
la educacién informal la describian como “un proceso que dura toda la
vida y en el que las personas adquieren y acumulan conocimientos, habi-
lidades, actitudes y modos de discernimiento mediante las experiencias
diarias y su relacién con el medio ambiente”*?

Segtin agrega Maria Inmaculada Pastor Homs, “recordemos que Coombs
tenia también interés en aclarar otro error frecuente con respecto a la educa-
cién no formal: la creencia de que ésta es menos costosa que la educacion
formal e intrinsecamente mas eficaz”"? El énfasis que pone la autora espafiola
es importante ya que no puede olvidarse que de trasfondo estd el interés de la
economia y bienestar de los paises, a partir de la planeacion de la educacion.
De esta manera, si se consideraba que los costos de la educacion no formal
eran infinitamente menos altos, ya que se brindaban en instituciones sociales
en las que la capacitacion era minima, entonces comprenderemos por qué este
énfasis de organismos como la UNESCO o, en este caso concreto, el propio
Banco Mundial.

De esta manera, en las dos décadas que siguieron se hicieron incursiones
para tratar de elucidar lo que era la educacién no formal y si en algo o en
mucho se distinguia de la educacién informal, ademads de sélo “no ser” parte
del sistema escolar. La tarea se volvio cada vez mas fructifera en lo que res-
pecta a los ejemplos, casos y usos. Se us6 para cuestiones de educacion rural,
de adultos, de grupos juveniles, de centros comunitarios y religiosos, de ca-

12 JaumeTrilla, La educacion fuera de la escuela. Ambitos no formales y educacién social. Barcelona,
Ariel, 199, p. 19.

'3 Maria Inmaculada Pastor Homs, “Origenes y evolucion del concepto educacién no formal’, en
Revista Espariola de Pedagogia, ailo LIX, nim. 220, septiembre-diciembre de 2001. Logroiio, Uni-
versidad Internacional de La Rioja, p. 532.
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pacitacion para el trabajo, que involucraban a la naciente computacion, entre
muchas otras experiencias. Por otro lado, habia esfuerzos de algunos tedricos
por dar cuenta del fenémeno en tanto categoria y los limites que supondrian
tanto “educacién no formal” como “educacion formal”. En todo caso, la labor
era ardua.

Sinlaintencidn de dar una lista detallada de estos autores, Abraham Pain'*
da cuenta de algunos nombres de quienes se dieron a la tarea de dar sentido
al ya popular término de “no formal” y de distinguirlo del “informal”. Men-
ciona, por ejemplo, a B. Schwartz, quien en 1994 presenta un informe sobre
la educacién informal en la Conferencia de Williamsburg. Ademas, autores
como Legrand, Gelpi o el propio Jaume Trilla o Abraham Pain mismo trataron
de dar sentido a la distincion de categorias. Philip H. Coombs, en la segunda
edicion de su libro, mismo que vio la luz en 1985, ya sostiene lo siguiente:

La educacién informal es el proceso a lo largo de la vida, en el cual cada
persona adquiere y acumula conocimientos, habilidades, actitudes y per-
cepciones de las experiencias cotidianas y de la exposicién al entorno
—en el hogar, en el trabajo, en el juego— de los ejemplos actitudes de la fa-
milia y de los amigos, de los viajes, leyendo diarios y libros, o escuchando
radio y viendo peliculas o television.

Generalmente la educacién informal no estd organizada, es asistema-
tica y a veces no intencional, aunque cuenta en gran parte en el apren-
dizaje total de cada persona incluyendo también a los escolarizados de
‘alto nivel. Aquello que un individuo aprende de la educacién informal
estd no obstante limitado a lo que el entorno personal puede ofrecerle.'

Nuevamente puede apreciarse que no hay una distincion clara entre edu-
cacion no formal y educacion informal. Si apelamos a esta distincion quedarian,
ademds, fendmenos “atrapados” entre estas dos categorias. Tal me parece que
es el caso de la ensefianza de lenguas que, si bien pueden darse en espacios

' Abraham Pain, Educacion informal. El potencial educativo de las situaciones cotidianas. Buenos
Aires, Nueva Vision, 1992, pp. 103-109.

'5 Philip H. Coombs, La crisis mundial de la educacién. Una mirada desde los ochenta, apud Abra-
ham Pain, op. cit., p. 107.
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informales de educacion, también pueden ser considerados como espacios de
educacion no formal. Parece ser que el inico “fiel de la balanza” sigue siendo
el que le dio origen a tal distincidn: la escuela. En una sociedad escolarizada,
“todo” lo que no sea escuela que pueda considerarse educacion, cabria en
estas categorias. Qué pueda hacerse con ello es algo mucho mas complejo de
lo que aparentemente pretendian tanto Coombs, asi como los otros econo-
mistas del IIEP de la UNESCO, instituto que existe hasta nuestros dias.

ALCANCES Y LIMITACIONES, A MANERA DE CIERRE

Como hemos procurado mostrar, las categorias de “formalidad” de los feno-
menos educativos no han sido tan exitosas, si las evaluamos en lo que respec-
ta ala capacidad de ordenamiento y sentido de un fenémeno que, de suyo, es
complejo y con muchas aristas. Sin embargo, es preciso aclarar varios aspectos
que pueden ser considerados alcances en tanto categoria.

En primer lugar, podemos decir que el término “educacién no formal”y,
si se quiere, “educacion informal” han visibilizado que existe una infinidad de
fenomenos que pueden ser considerados educativos. Esto, en una sociedad
como la que pretendia ser planeada con rigor econdmico a partir de la década
de los afios sesenta del siglo XX, presentaba mayores retos que soluciones, por
lo menos en la pretension de aclarar tedricamente -labor que puede llegar a
interesarnos mas a los pedagogos- o de politicas educativas concretas, mismas
que tendrian que interesarnos a todos.

En segundo lugar y vinculado con lo anterior, esto ha permitido dejar
una ventana abierta para la formacién de pedagogos y pedagogas y profe-
sionales de espacios educativos de manera amplia. Llama mi atencion que,
por lo menos en el caso de la Licenciatura en Pedagogia de la Facultad de
Filosofia y Letras de la UNAM (en el sistema escolarizado), el area de educa-
cién no formal, inaugurada con ese nombre en el Plan de Estudios 2010, ha
permitido que muchos estudiantes se interesen por estos fendmenos. Desde
mi muy particular punto de vista y sin un estudio de seguimiento de egresa-
dos que pueda arrojar luz a esta intuicion, considero que, a nivel de formacion
y laboral, hay cada vez mds “profesionales de la educacién” en ambitos de
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educacién no formal que, de no haber empleado esta categoria, tal vez no
hubieran llegado a ver su quehacer en una infinidad de sitios en donde habi-
tualmente no llega el normalista u otros profesionales de la educacion “formal”

Finalmente, creo que revisar la categoria en su dimensién macro y no sélo
en la discusion sobre fendmenos concretos, abre un marco de posibilidades
para realizar estudios tedricos. Me refiero a que los autores que desplegaron
las categorias para tratar de elucidar los limites de las mismas realizaron tareas
titdnicas. No obstante, creo firmemente que todo parece indicar que no llega-
remos a alguna definicion clara y distinta, por tanto, evidente, como sostenia
el filésofo moderno. Mas bien considero pertinente realizar estudios de lo que
las categorias han permitido. ;Cémo se ha incursionado en ellas? ;Qué alter-
nativas brindan a pensar la educacion en una sociedad cambiante en donde
la escuela, en tanto institucién cumbre de la Modernidad, parece estar dejan-
do de tener validez? En este sentido vale mi reconocimiento a investigaciones
como la de Citlali Hijuitl Valeriano,'® quien realiza un estudio de lo que se ha
permitido, en un plan de estudios, con una categoria como “educacién no
formal”.

Tal vez sdlo reste invitar a que pensemos en conjunto ya no la taxonomia
de las formas en que se ha clasificado el fenomeno educativo, sino ver como
podemos pensar y construir nuevos modelos. Sostengo que en gran medida
la intencionalidad de encontrar un fendmeno educativo lo convierte en tal.
Viendo estos espacios individuales y sociales, como sostenia Luzuriaga, tal
vez podamos encontrar algo, identificarlo y, junto con todos esos actores
educativos (que no necesariamente saben menos que nosotros), poder estu-
diarlos y darles voz.

16 Cf. Citlali Hijuitl Valeriano, La educacién no formal: su incorporacion en el Plan de Estudios 2010
de la Licenciatura en Pedagogia de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM. Tesis. México,
Facultad de Filosofia y Letras, 2023.
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Capitulo 111.
Filosofia en la ciudad: topologia de un proyecto






Historia de un secuestro

ESTHER CHARABATI NEHMAD'

La filosofia naci6 y crecio en la calle pero, dado su potencial subversivo, fue
secuestrada y aislada de la sociedad; muchos de sus adversarios pugnan por
exterminarla. Esta microbiografia selectiva en clave dramatica ubica tres mo-
mentos importantes en el desarrollo de la filosofia: de su época callejera des-
tacan los didlogos en los que Sdcrates acosaba a sus discipulos con preguntas
para que dieran a luz pensamientos propios.” El segundo momento fue la
institucionalizacién de la filosofia, estableciendo que la universidad es el lugar
—el tnico- propio al pensamiento filoséfico.? El tercero es producto de la so-
ciedad neoliberal, que pulveriza lo que sea ajeno al mercado. Como no corres-
ponde al homo faber ni al homo consumens, no acaba de entender para qué
sirve esta disciplina y arremete contra ella exigiendo su eliminacién, tanto en
las universidades como en la educacion media superior.* En pocas palabras:
una actividad se convierte en disciplina y ambas son perseguidas.

La filosofia en el aula —especialmente en el bachillerato— no constituye un
fracaso absoluto: algunos de los sobrevivientes al sistema educativo acritico y
homogeneizador, aquellos que problematizan la realidad y quieren entender

! Licenciada en Filosofia y Doctora en Pedagogia por la UNAM. Es profesora de carrera en la Facul-
tad de Filosofia y Letras en el drea de Educacion no formal. Desde el afio 2000, anima semanal-
mente el primer café filoséfico en México. En el ambito universitario, coordina el proyecto PAPIIT
“Filosofia en la Ciudad”.

* Cf. Hannah Arendt, Considérations morales, Paris, Rivages Poche, 1996.

3 Robert Frodeman y Adam Briggle “When philosophy losts its way”, en The New York Times, pant.
1, [en linea], Nueva York, 11 de enero de 2016. <http://opinionator.blogs.nytimes.
com/2016/01/11/when-philosophy-lost-its way/>. [Consulta: 3 de marzo de 2020].

4 Cf. Gabriel Vargas Lozano, “El papel de la filosofia y las humanidades en la crisis actual’, en G.
Vargas Lozano y Luis Patiflo, coords., La difusién de la filosofia, ses necesaria? México, Torres
Asociados, 2016, pp. 119-151.
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el mundo, estudian la carrera de filosofia, se convierten en investigadores
universitarios, construyen problemas, desarrollan pensamientos originales y
escriben textos a los que tiene acceso una minoria selecta, adiestrada en el uso
de un léxico especializado. Estudian los problemas del campo, y se esfuerzan
por alcanzar un conocimiento puro, tan cientifico como el de las ciencias na-
turales. Trabajo respetable y respetado: la sociedad requiere fildsofos profe-
sionales. Pero no sélo. Decia Luis Villoro que “la filosofia no conoce, piensa’”.
Y todos necesitamos pensar, pasar por un cedazo las verdades soberbias que
nos taladran desde los distintos poderes: el de la costumbre, el politico, el
econdmico... Necesitamos ser menos déciles y mas preguntones. Estar mas
dispuestos a interrumpir el flujo de la vida, a detener toda actividad para po-
der pensar. Y la ocupacién de pensar no se acaba pues, como afirma Hannah
Arendst, “es como la tela de Penélope: deshace cada mafana lo que terminé la
noche anterior”?

Yo me he preguntado muchas veces por qué estudié filosofia y no tengo
la respuesta, tampoco sé cudl era mi objetivo. No pretendia dar clases de filo-
sofia ni ser filésofa “de a deveras”, pues desde el primer semestre descubri que
ese estatus quedaba fuera de mis posibilidades. Nunca seria Kant, Nietzsche
ni Hegel. Sin embargo, perseveraba: lefa, escribia, discutia, perseveraba. Creo
que mi mayor talento consistia en hacerles preguntas a los maestros y discutir,
discutir, discutir hasta que se agotaba la clase... y su paciencia. Asi, logré
terminar la carrera y escribir una tesis que no por haberme “tomado” duran-
te tres aflos merece ser leida. El titulo —disculparan lo pretencioso-: El con-
cepto de ideologia en Gramsci. Yo entendia lo que leia, pero no lograba articu-
lar el contexto ni las ideas, no me quedaba clara la propuesta del filésofo
italiano. Podia explicarla, pero en pedazos; y lo que me resultaba imposible
era conectarla con el mundo y con la vida.

Sin embargo, y a pesar de que el tema fue elegido mds por los intereses de
mi directora de tesis que por los mios —si es que los tenia—, un pasaje de los
Cuadernos de la carcel se me quedo grabado, demostrando que las tesis no son
inutiles: en unas lineas, Gramsci sefiala que las diferencias entre los fildsofos
y los demas son cuantitativas: el fildsofo profesional piensa con mayor logica

5 H. Arendt, Martin Heidegger cumple 80 afios, apud G. Anders et al., op. cit., p. 113.
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y coherencia, sistematiza mejor y, como conoce la historia del pensamiento,
puede darle un sentido al desarrollo de éste y retomar los problemas en el pun-
to en que se encuentran. Nada mas.

En dos o tres paginas, deja claro que no se puede separar la filosofia “cien-
tifica” de la “vulgar y popular”. Para él, “la mayoria de los hombres son fildso-
fos en cuanto obran practicamente y en cuanto en su obrar practico (en las
lineas directrices de su conducta) se halla contenida implicitamente una
concepcion del mundo, una filosofia” Por ello, la historia de la filosoffa en
realidad es la historia de las iniciativas de una determinada clase de personas
para cambiar las concepciones del mundo —el “buen sentido”- de cada época,
y modificar asi las normas de conducta.

La filosofia de una época no es la filosofia de un filésofo, un grupo de
intelectuales o algn sector de las masas, sino la combinacién de todos estos
elementos, que se vuelve norma de accién colectiva y pasa a ser “historia”.
;Cudl es para este autor la tarea de la filosofia? Dado que todos los seres hu-
manos piensan y poseen sentido comun, que cuando proponen “tomar las
cosas con filosofia” estan invitando a la reflexion, el objetivo es volver critica
una actividad ya existente en la vida cotidiana.”

;Cual sera hoy esa concepcién del mundo que se traduce en las acciones
de los individuos? No lo sé, pero se me ocurre que uno de sus elementos tiene
que ver con el individualismo y la autosuficiencia, con la idea de que merece-
mos todo y todo podemos lograr con la que nos adormece la autoayuda. En
las ultimas décadas del siglo pasado, mientras en las universidades se daban
importantes discusiones sobre la ensefianza de la filosofia, algunos convenci-
dos de la necesidad de ensefar historia de la filosofia, otros de plantear pro-
blemas o de ensefiar a argumentar, surgié un nuevo adversario ajeno a lo
académico: las subculturas del New Age.® Una auténtica contracultura deriva-
da del existencialismo que tuvo su apogeo con el movimiento hippy y que en

8 Antonio Gramsci, Materialismo histdrico y la filosofia de Benedetto Croce. Trad. de Isidoro Flam-
bami. México, Juan Pablos, 1975, p. 29.

7 Ibid., pp. 15-16.

¥ Simon Critchley y Webster Jamieson “The Gospel According to Me”, en The New York Times, pant.
1, [enlinea] Nueva York, 29 de junio de 2013. <https://opinionator.blogs.nytimes.com/2013/06/29/
the-gospel-according-to-me/>. [Consulta: 10 de abril de 2021].
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poco tiempo invadio las calles, las librerias, los supermercados, los medios y
las academias. La promesa de entregar a las personas el control de su vida y
del sufrimiento en presentaciones para todo publico, demostr6 rdpidamente
su potencial econémico.

A través de mensajes simples —generalmente versiones distorsionadas de
fil6sofos reconocidos- difundidos a través de cursos, videos, retiros y diplo-
mados, se venden recetas para vivir y se garantiza la propia superacién. Con
una apologia del bienestar, el reto de la autenticidad -la vida plena- y la ex-
pulsion de la culpa como tarea urgente, estas culturas de la superacion perso-
nal han convocado a millones de mujeres y hombres a convertirse, “en lo que
realmente son”. Al preparar este tutti frutti —ad hoc ala concepcion neoliberal-
no han tenido reparo en mezclar filosofia, musica, medicina holistica, yoga,
esoterismo, psicologia, danza, ambientalismo... La mezcla referida —;0 deberia
decir ideologia ?—, potencia el egoismo disfrazado de desapego ylaidea de que
la voluntad es todopoderosa. Este culto al yo desemboca en una renuncia a la
razon, a las relaciones interpersonales y a la responsabilidad social.

Mientras el negocio de la autoayuda florecia promoviendo una lectura
acritica de la realidad, la filosofia se mantuvo como una actividad de élite,
productora de conocimiento, domiciliada en las facultades, al margen de la
sociedad. No estaba dispuesta a dar el peligroso salto que implica, de acuerdo
con Pierre Hadot, el paso del discurso a la vida. Ese paso que convertiria a los
profesionales en verdaderos filésofos.’

Puesto que no segui el camino de profesora de filosofia, ;qué caminos
quedaban para cumplir una tarea que, por mas que se escriba con minusculas,
seguia siendo un pendiente? Aunque la vida me haya llevado, a veces con mi
consentimiento y a veces no, a distintos escenarios —como un curso con el
doctor Reuven Feuerstein de quien aprendi la importancia de las actitudes en
el mediador-, quedaba uno por pisar.

Un dia, leyendo el periédico, me topé con una noticia sobre un café filo-
sofico en Paris. Sin conocerlo, decidi plagiarlo. Con los afios me fui enterando
de que existian iniciativas para hacer filosofia en diversos espacios de las
ciudades, actividad que escapa al control de las autoridades educativas y que

? Pierre Hadot, La Philosophie comme maniére de vivre. Albin Michel, Paris, 2001.
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se multiplica en varios paises, como muestra el libro La Filosofia. Una escuela
de la libertad, publicado por la UNESCO en 2007'° con colaboraciones de in-
vestigadores, profesores y consejeros filosoficos. El libro presenta una mirada
panoramica de la situacion de la ensefianza de la filosofia en los distintos ni-
veles escolares y termina con “Otros caminos para descubrir la filosofia: la
filosofia en la polis”, capitulo que incluye la pluralidad de las practicas filoso-
ficas actuales. En cuanto a mi, a la mitad de la pandemia, desperté y me di
cuenta de que llevaba mas de veinte afios realizando cafés filosoficos en la
Cafebreria El Péndulo."

Un réapido recorrido histérico nos muestra coémo se ha ido construyendo
la filosofia en la ciudad, actividad que ha recibido denominaciones como Fi-
losofia practica y Practicas filoséficas. Las diferentes iniciativas comparten
objetivos, tareas y principios: su finalidad es la constitucién de un sujeto
pensante, individual y colectivo; el eje de la actividad es el didlogo, en torno
al cual giran temas, dudas y problematicas; estd abierta a todos, a pesar de que
supone la colaboracion de una persona competente; no hace hincapié en la
historia de la filosofia ni exige la referencia a autores; defiende la ética por
oposicién a la moral, desarrolla una cultura del cuestionamiento y favorece el
debate para asegurar una evolucion de las representaciones o de las opiniones
de los participantes. Las practicas filoséficas difieren principalmente por el
publico al que se dirigen, por sus finalidades y metodologias, y por sus supues-
tos filosoficos."

La historia es reciente: en la década de los setenta, Mathew Lipman crea
la Filosofia para nifios, un método particular para acercarlos a la problematica
filoséfica y promover una concepcién democrética desde la infancia. En los
ochenta, Achenbach introduce en Alemania la Filosofia aplicada como una
forma de orientacion individual para personas que buscan comprender o
solucionar problemas, y creen que la reflexion y el didlogo filoséfico les resul-

' UNESCO, La Filosofia. Una escuela de la libertad. Ensefianza de la filosofia y aprendizaje del filo-
sofar: la situacion actual y las perspectivas para el futuro. México, UNESCO/ UAM-1, 2011.

" Inici6 el 11 de septiembre del afio 2000.

'2 UNESCO, op. cit. p. 252.
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tan atiles.'® En esta via le siguié Lou Marinoft'* en los Estados Unidos. En los
aflos noventa, Marc Sautet'® inauguré en Francia otra vertiente de la practica
filosofica: los Cafés filosoficos, que se caracterizan por el debate grupal en
torno a un tema elegido por los asistentes. Rompen con el formato de la clase
de filosofia para crear un espacio para pensar y discutir filoséficamente, y los
animadores no son exclusivamente fildsofos, sino personas de diversas disci-
plinas con habilidades para promover el cuestionamiento y el pensamiento
filoséfico.

En las siguientes décadas se multiplican las iniciativas, tanto en formatos
como en espacios: talleres filoséficos (Michel Tozzi),'® filosofia en la empresa,
filosoffa en medios dificiles —con nifios en peligro, en hospitales, carceles-—,
master en préctica filosofica, certificacion, salida profesional, filosofia en la
biblioteca, el dia, el mes, la noche de la filosofia, olimpiadas filoséficas, libros,
revistas, proyectos de internet, cine-debate...

La filosofia, una escuela de la libertad, -libro traducido y publicado en
Meéxico gracias al Observatorio Filoséfico- plantea que el interés actual por la
filosofia —el deseo de filosofar— se arraiga en el terreno de la experiencia per-
sonal: los individuos que asisten a estas actividades no formales, y en cierta
medida publicas, buscan satisfacer deseos o necesidades propios en lo cultural,
lo existencial, lo espiritual, lo terapéutico, lo politico, lo relacional o lo inte-
lectual. Lo cual muestra, en mi humilde opinién, que la filosofia sirve para
Vivir.

;Por qué tiene éxito esta herejia? Creo que la culpable es la duda: en ma-
yor o menor grado, las mujeres y los hombres dudamos de tener la razén, de
lo adecuado de nuestros métodos, de la sinceridad de los conocidos, del diag-
ndstico de los médicos, de la calidad de nuestro trabajo, de la amistad de los
amigos y de la fidelidad de los amantes. Y la duda nos atormenta, nos quita el

"3 Vid. Gerd Achenbach, “Breve respuesta a la pregunta: ;qué es la practica filoséfica?”, en El Buho:
Revista Electrénica de la Asociacion Andaluza de Filosofia, época 11, nim. 9, 2011. <https://elbuho.
revistasaafi.es>.

' Vid. Lou Marinoff, Mds Platén y menos Prozac. Filosofia para la vida cotidiana. Trad. de Colleen
Kapklein. Barcelona, Ediciones B, 2000.

15 Vid. M. Sautet, op. cit.

' Vid, <www.philotozzi.com>.
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suefio, nos robala confianza, despanzurra la autoestima y cercenalas relaciones.
Por ello, a menudo preferimos volver a nuestra existencia anestesiada, con los
clichés, las frases hechas, la adhesién a codigos de expresion o de conducta
convencionales y estandarizados [que] tienen socialmente la funcién de pro-
tegernos de la realidad, de esa exigencia de pensamientos que los aconteci-
mientos y los hechos despiertan en nosotros.

Este interés por la filosofia enfocada a la vida cotidiana puede entenderse
como una respuesta a la despersonalizacion de la vida, a una sociedad que les
arrebata a las personas su propia existencia para depositarla afuera: salud,
educacion, habilidades, deseos, formas de relacionarse, temores... todo ha
pasado a manos de profesionales que lo ofrecen de vuelta debidamente dise-
fiado, envuelto y etiquetado. Por otro lado, la informacidn, siempre a un click
de distancia, pero en una cantidad tan abrumadora e inmanejable que, en
vez de brindar respuestas, genera angustia. Otro elemento que impide la
construccion de la persona es la disolucion de los lazos, las dificultades que
impone la ciudad al encuentro y las pocas, poquisimas ocasiones para el dia-
logo que genera conocimiento y autoconocimiento. La filosofia en la calle
viene, asi, a llenar vacios generados por la vida contemporanea.

En la Ciudad de México, como en muchas otras metrdpolis, la sobrepo-
blacién y la multiplicacién de establecimientos comerciales han ido cercenan-
do los espacios de sociabilidad: los parques, las plazas y la calle van siendo
desplazados por centros comerciales, edificios y estacionamientos. Ante esta
usurpacion, se vuelve necesario crear y multiplicar los espacios de conversa-
cion, los “lugares de habla” en los que lo cotidiano es atravesado por la ética,
la politica y la filosofia. A la existencia anestesiada por el consumo solitario
proponemos una alternativa: pensar entre varios, prestarnos los cerebros para
compartir el tormento y el gozo de la duda, de la reflexion y del cuestiona-
miento. Esta es la tarea de los cafés filoséficos, un espacio ganado al dogma-
tismo y a la indiferencia donde nos damos el lujo de sabernos defectuosos y
falibles, seres a quienes la verdad absoluta esta negada, pero que disfrutamos
tratando de alcanzarla.
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LA FILOSOFIA EN LA CIUDAD COMO META Y COMO SEMINARIO

Un dia, en 2016, con algunos estudiantes de pedagogia y filosofia, creamos
el Seminario de filosofia en la ciudad en la Facultad de Filosofia y Letras
dela Universidad Nacional Auténoma de México. El objetivo era reflexio-
nar sobre la naturaleza y la practica de los cafés filoséficos. Nos cuestio-
namos, por ejemplo, silos cafés filoséficos tienen algo de filoséfico, si esta
actividad es distinta de la que promueve la autoayuda, cual es el objetivo
y cudl la dindmica, y cudl es el perfil de los animadores de café. A partir
de esos debates, decidimos integrar un equipo de trabajo. El seminario se
convirtié en un laboratorio —en el sentido de que las condiciones ambien-
tales estan controladas- en el que los participantes realizan investigaciones,
experimentos y practicas que luego aplicaran como animadores. Asimis-
mo, se trabajaron competencias para el cuestionamiento, la conceptuali-
zacion y la argumentacion. Desde 2016, las sesiones semanales —que ret-
nen a estudiantes de Pedagogia, Filosofia, Letras y otras carreras— han
estado dedicadas, en su mayoria, a la formacién de animadores de cafés
filosoficos. Asi, sentamos las bases de nuestra préctica.

En una segunda etapa, pasamos a los retos metodolégicos: un animador
no es un maestro, no es un tallerista ni un lider espiritual, es la persona que
anima a los participantes a debatir sobre el tema elegido, de manera democra-
tica, sin imposiciones —nadie es duefio de la verdad-, con cierto rigor. Es el
que formula las preguntas que deberan sostener y ampliar el debate para que
cada participante, desde su mundo, desde su biografia, haga suyos los cues-
tionamientos. No imparte una clase en la que se brindan conclusiones, sino
que cada uno se lleva las dudas propias y las ajenas para construir su propia
postura.'” Cada uno aporté sus conocimientos y habilidades: didlogo, argu-
mentacion, ética del animador, arte de preguntar, horizontalidad en el debate. ..

En una tercera etapa iniciamos los cafés filosoficos en los espacios que
pudimos conseguir —que no fueron muchos-: la cafeteria Cafeina, la libreria
Salgari y después, gracias a un acuerdo con la Delegacion Cuauhtémoc, en

'7 Cf. E. Charabati, “La filosofia de café: el primer café filoséfico en México’, en HASER: Revista In-
ternacional de Filosofia Aplicada, nim. 11. Sevilla, Universidad de Sevilla, 2020, pp. 81-82.
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plazas y parques de dicha delegacion. La Biblioteca Vasconcelos nos abrio las
puertas y, ademas de los cafés quincenales, instituimos el Maratén Filoséfico
por el Dia mundial de la filosofia, actividad que hemos mantenido a lo largo
de los afios, incluido el 2020, a pesar de la pandemia. Los temas han sido:
“Sofia, la callejera’, “Pecados, tentaciones y otras perversiones’, “sPor qué da
miedo un sombrero?”, ;Este mundo es una sopa?” y “Pienso, luego jdoh!”.
Los nuevos tiempos exigen nuevas estrategias por lo que, a una semana
de la pandemia, nos vimos obligados a cambiar las calles y los cafés por el
Zoom, modalidad que nos reportd varios beneficios, entre ellos el contar con
el tiempo necesario —robado a los traslados— para preparar y animar cafés
filosoficos tres veces por semana. De marzo de 2020 a diciembre de 2021
realizamos 242 cafés virtuales con publicos diversos; a los habitués se sumaron
participantes de diversos estados de la Republica, y de otros paises desde
Ecuador hasta Australia. El nimero de participantes oscila entre 20 y 100
personas. A través de la pagina de Facebook “Filosofia en la ciudad” se difun-
den los carteles de los cafés filosoficos de la semana, con sus respectivos ani-
madores. A cada café, sigue una sesién de retroalimentacion por parte del
grupo. Esto ha representado un entrenamiento intensivo para todo el equipo,
pero no agradecemos a la pandemia, sino a quienes decidieron seguirnos.
Nuestro intento por monetizar los cafés fracasd, pero nuestras ganas nos sal-
varon. A esta actividad se sumaron tres talleres de filosofia con nifios y uno
con adultos, tres zumitos filoséficos,'® y un coloquio internacional,'® ademas
de que participamos en varios conversatorios, entrevistas y un vino filoséfico.
Enel 2021 iniciamos una nueva fase, pues hoy diez de los veinte miembros
del equipo son becarios de PILARES (Puntos de Encuentro, Innovacion, Liber-
tad, Arte, Educacion y Saberes), institucion de la Ciudad de México en la que
se han realizado, hasta febrero de 2022, 423 cafés filoséficos. Ademads, duran-
te el primer semestre del 2021, el equipo completo de Filosofia en la ciudad®
llevé a cabo el Diplomado en Formacion de moderadores para cafés filosdficos
a docentes de PILARES egresados de la carrera de filosofia con el fin de que la

'8 En colaboracién con Bunko-Roma.
9T Coloquio Internacional “Pensar fuera de la escuela: Filosofia en la ciudad”.
%% Con el apoyo del Observatorio Filoséfico de México.
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experiencia se replique en los barrios mas marginados de la ciudad. En sep-
tiembre de 2020 se abri6 el Filolab con el mismo proposito, pero abierto al
publico. En mayo de 2022 se abrid otro curso similar en El Péndulo.

Asimismo, logramos que el seminario de la Facultad de Filosofia y Letras
se convirtiera en un proyecto PAPIIT,”' lo que nos permite ampliar nuestros
horizontes.

Como todos los proyectos, éste deriva del entusiasmo, del trabajo, de las
manos solidarias que nos tendieron y, sin duda, del azar. Pero también creo
que si las puertas se nos han abierto con relativa facilidad, probablemente es
porque existe gente interesada en reflexionar filoséficamente, en aprovechar
el espacio que se abre para escuchar, intercambiar ideas y debatir.

Parece que la filosofia estd siendo llamada a las calles, a recuperar el es-
pacio publico que la sociedad neoliberal ha poblado de miedos, de mensajes
individualistas, de llamados a convertirnos en seres eficientes. La filosofia
vuelve a las calles para hacerse presente a los individuos, para decir que no
todo lo que se puede hacer es éticamente correcto, para actualizar la practica
de hacer preguntas. La filosofia vuelve como espacio subversivo que interrum-
pe el flujo del tiempo y del movimiento e invita a pensar con otros. Pensar en
voz alta para que quienes comparten la duda analicen, evalten y acepten o
rechacen cada idea expuesta. La filosofia vuelve a su lugar de nacimiento con
su capacidad disruptora para restaurar el debate y el didlogo en libertad, para
ofrecernos el placer que se deriva del descubrimiento, de entender un poco
mejor el mundo, de vivir de forma mads apasionada.

El reto —nuestro reto- es multiplicar la iniciativa sin perder el objetivo.

*! Programa de Apoyo a Proyectos de Investigacion e Innovacién Tecnoldgica IT400321
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Notas para pensar lo politico en los cafés filosoficos

OMAR EScUTIA GIRON!

UN PUNTO DE PARTIDA

En alguna cafeteria al sur de la Ciudad de México, Fernanda y su amigo Omar
organizan, fuera del nido, sus propios cafés filoséficos (CF’s). Utilizan, como
pretexto para la discusion, algunos capitulos de una conocida serie de ciencia
ficcion.? Algunos dias hay mucha gente, otros, sélo un par de personas. Sin
embargo, algunos regresan con regularidad a cada encuentro. ;Por qué van?
sPor la serie? ;Por la discusion? ; Por el ambiente? ;Por el café? Tal vez un poco
de todo eso y algo mas. Anima una misteriosa complicidad que nace entre des-
conocidos, el sentir que pueden exponer ideas pensadas en solitario y ver qué
rumbo toman al ser puestas en publico. Entusiasma compartir un chismeci-
to y saber que queda ahi, pero con la condicién de hacer algo més con esa
historia.

Los cuerpos en ese pequefio espacio que abre el café estan expuestos por
la organizacion del lugar, todo mundo se ve y se van dando cuenta de la res-
ponsabilidad conjunta por elaborar la atmoésfera propicia para la exposicion
de ideas, para la discusion o s6lo para una agradable conversacion. Esa atmds-

' Licenciado en Pedagogia y estudiante de la licenciatura en Filosoffa de la UNAM. Desde 2016 es
integrante del seminario Filosofia en la Ciudad. Ha trabajado como docente, ayudante de profesor
e investigacion, moderando diversos cafés y talleres filosoficos. Le interesa la educacion, la teorfa
pedagdgica, los estudios sobre masculinidades y las practicas filoséficas.

*El ciclo de cafés filosoficos, que se desarrolld cada miéreoles del 26 de junio al 23 de julio del 2019
en la cafebrerfa Salgari. <https://www.facebook.com/salgarilibreria>, gir en torno a algunos
capitulos de la serie producida por Netflix, Black Mirror. Este mismo ciclo, pero con una eleccién
nueva de capitulos, se replico en el centro cultural La isla de minerva, esta vez los sabados del 28
de septiembre al 2 de noviembre también del 2019. (Vid. <https://laislademinervaonline.
com/2019/09/25/ciclo-de-cafes-filosoficos-sobre-the-black-mirror-en-la-isla-de-miner-
va/>.)
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fera esla oportunidad para que las preguntas acontezcan, para abrir/sellar una
suerte de amigable confidencialidad y que el chisme sea elaborado en ideas.

Al finalizar cada café filoséfico, Fernanda y Omar comparten algunas
impresiones. Les genera inquietud el lugar del cuerpo en los cafés y como se
pone en juego, como aparecen los afectos y lo que hacen. Piensan en un tema,
problematico metodologicamente, que parece estar ligado con el cuerpo ylos
afectos, en una dimension que se mueve, y que les mueve personalmente, en
la ejecucion de los cafés filoséficos: lo politico.

Antes de seguir, es importante trazar, o al menos indicar, la ruta que siguen
estas palabras para que quien las lea (y también quien escribe) tenga presente
el itinerario y no se pierda en el camino de esta divagacion, de este ejercicio
de pensamiento. Veamos en donde terminamos. Lo primero que se hara es
pensar como surgieron los cafés filosoficos y situar el lugar en donde se ha
formado quien escribe. Después se abordara qué es lo politico, lo que nos
brindara insumos para las anotaciones posteriores. Finalmente, se intentard
tender puentes entre ambos apartados para pensar lo politico en los cafés fi-
loséficos. Vamos a ello entonces.

;COMO SURGIO Y QUE INTENCIONES PERSIGUE UN CAFE FILOSOFICO (CF) ?

El esfuerzo de hacer cafés, de apostar por la filosofia de/en café, abrir espacios
de discusion en lugares publicos es, en realidad, un esfuerzo colectivo de llevar
la filosofia a otros lugares, en el que los CF’s son un formato entre otros. Hablo
del movimiento de practicas filosoficas o de filosofia aplicada.? Detengdamonos
un momento a pensar en los origenes de los CF’s pues es la practica que convoca.

El primer CF tuvo lugar en 1992 cuando Marc Sautet, un profesor francés
de filosofia del Instituto de Estudios Politicos hizo publicidad del evento, sin
quererlo, al mencionar, en un programa de radio, que se reunia cada domingo

3 José Barrientos, “Introduccion a la Filosoffa aplicada’, en J. Barrientos, Licio Packter y José Mau-
ricio de Carvalho, Introduccién a la Filosofia aplicada y a la Filosofia clinica. Aplicaciones y funda-
mentaciones. Buenos Aires, ACCI Ediciones, 2014, pp. 17-20.
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con sus amigos en el Café des Phares.* Después del comentario del filésofo, en
su siguiente encuentro, varias personas acudieron para participar de la con-
versacion, para filosofar. Asi surgieron los CF’s como un acontecimiento no
meditado, como la apertura de una actividad privada organizada por un pu-
flado de amigos, pues el espacio y la discusion se volvieron publicas, tuvieron
que cobijar a desconocidos, invitados inesperados, a nuevos amigos. De esa
forma, como “arte del instante”, surge la premisa de hacer filoséfica una acti-
vidad que suele acontecer en los cafés:

Estamos, nos parece, ante una reivindicacion de un tipo de conversaciéon
—que flota entre el debate y la discusion, la platica y el didlogo, el chisme
y la disputa— que forma sin imponer; un tipo de charla que no busca
ensefar pero puede ilustrar, que permite a la ignorancia, el error, la opi-
nion y el intercambio. Estamos, nos parece, frente a la ‘filosofia de café,
una variante de la conversacion que en la tltima década del siglo XX serd
‘rehabilitada’ por los cafés filosoficos.®

Varios afios después, una egresada de la licenciatura de Filosofia en la
Ciudad de México (en ese entonces Distrito Federal) lee sobre el fenémeno
del café filosofico en Francia, y se propone organizar uno con el apoyo de la
Cafebreria El Péndulo ubicada en la colonia Polanco.® De esa forma, como
respondiendo a multiples convocatorias, inician los CF’s en esta ciudad.

Esta egresada, Esther Charabati, decidio, después de varios afios soste-
niendo esa actividad en el mismo lugar, impulsar los CF’s entre estudiantes de
la Facultad de Filosofia y Letras en la UNAM, llevar la filosofia a las calles. En
2016 inicia las sesiones del seminario Filosofia en la ciudad. Muchos estudian-
tes, yo entre ellos, asistimos con gran entusiasmo a esa primera sesién. Han
sido varias las convocatorias a ese espacio, mismas que han atraido a muchas
personas, las han alejado o mantenido en el grupo. A muchos y muchas nos

7 »

4 Oscar Brenifier, “Capitulo 1v. Otros caminos para descubrir la filosofia’, en UNESCO, Filosofia.
Una escuela de la libertad. México, UNESCO, 2011, p. 161.

> Esther Charabati,” La filosofia de café: el primer café filos6fico en México’, en HASER: Revista Inter-
nacional de Filosofia Aplicada, ntim. 11. Sevilla, Editorial de la Universidad de Sevilla, 2020, p. 72.

8 Ibid., p. 78.
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sostiene la amistad y el placer de hacernos preguntas, discutir sin los temores
escolares, sin los prejuicios académicos; nos mantiene el compromiso con la
filosofia, la educacion, la esperanza de ;generar, construir, provocar?, pensa-
miento en los espacios ptblicos porque confiamos en la actividad.

El seminario Filosofia en la ciudad ha funcionado como un laboratorio
en el que experimentamos distintas formas de animar un CF, en el que prac-
ticamos y experimentamos entre todos y todas. Ahi preguntamos, responde-
mos, observamos y nos damos consejos, criticas e impresiones sobre nuestras
formas de animar,” sobre cdmo hacemos preguntas y lo que pensamos de los
temas. Jugar en ambos lados, como animadores y participantes, es crucial,
pues nos permite pensar nuestra practica y perder el miedo a exponernos.

Una sesion suele ser un breve CF, todos participamos y, después de cerra-
do el café, cada uno manifestamos nuestras impresiones y consejos o festeja-
mos los aciertos. Ese ejercicio de retroalimentacion, ese juego pedagogico con
un ambiente controlado, nos ha permitido tomar consciencia del tipo de re-
laciones que se pueden dar, del tipo de funcién que jugamos quienes animamos.
Fue uno de estos ejercicios de coevaluacion en el que escuché la idea de que
‘los cafés filosoficos son un espacio democratico’' y comencé a tomar conscien-
cia de como se mueve lo politico en el CF, o al menos acercarme metodolégi-
camente, tanto dentro como fuera de Filosofia en la ciudad.

sQUE ES LO POLITICO?

Para abordar esta pregunta, lo primero es prestar atencion a ese uso del articulo
neutro, “lo”, y preguntar retrospectivamente ;es distinto lo politico y la poli-
tica? Intentemos aclarar esa intuicion.

La distincidn entre la politica y lo politico apela a dos formas de aborda-
je, a saber, la ciencia politica y la filosofia. Es también, en terminologia hei-

7 Se elige el término “animar” en lugar de moderar, coordinar, etcétera, por dos razones. Primero,
porque es el término que se usa en Francia, en donde el sentido de animar, y ésa es la segunda
razdn, no tiene que ver sdlo con provocar la risa. Animar tiene que ver con dinamizar, estimular
y provocar determinadas atmdsferas, lo cual es funcién del Animador de CF’s. M4s adelante se vera
el lugar del cuerpo y los afectos y se podra vislumbrar otra razén para preferir el término.
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deggeriana, una distincion entre lo 6ntico y lo ontolégico, entre “la multitud
de practicas de la politica convencional [...] [y] el modo mismo en que se
instituye la sociedad”®

Chantal Moufte “[concibe] ‘lo politico' como la dimensién de antagonis-
mo que [...][es] constitutiva de las sociedades humanas mientras que [...]
[entiende] ‘la politica’ como el conjunto de practicas e instituciones a través
de las cuales se crea un determinado orden, organizando la coexistencia hu-
mana en el contexto de la conflictividad derivada de lo politico”’

Lo anterior es importante porque si aceptamos la premisa de que los CF’s
son una practica politica, entonces deberfamos dar un paso atras y pensar lo
siguiente: si los cafés son una practica social, ésta debe estar organizada por
una dimension de antagonismo que supone lo politico y que la instituye como
practica social. Si es asi, ;qué trazos definen como politico el tipo de practica
al que nos enfrentamos?

Desde la posicién que vengo esbozando, es decir, desde la postura de
Chantal Moulfte, lo politico estd caracterizado por el poder, el conflicto y el
antagonismo.'® Quisiera anotar a continuacién algunas lineas sobre cada uno
de los elementos y asi esbozar un panorama explicativo sobre el concepto de
lo politico y sus temas:

El poder. Una de las ensefianzas que Foucault nos legé fue la idea de que
el poder no se posee, no es un objeto, el poder se ejerce. Si esto es asi, el poder
se puede observar en las practicas, pues es productor de las mismas; el poder es
omnipresente.'’ El poder refiere, pues, a las relaciones que se dan entre los
sujetos que interactuan formando una red especifica. Toda practica social
puede ser pensada con esa analogia de la malla de poder, y cada sujeto ejerce

8 Chantal Mouffe, En torno a lo politico. Trad. de Soledad Laclau. Buenos Aires, FCE, 2007, pp. 15-16.
® Idem.

'* Frente a esta concepcion de lo politico encontrariamos, segun Mouffe, otra que lo piensa como
el espacio de la libertad y la deliberacién. Se podria pensar que esta posicion serfa la que nos per-
mite pensar de una mejor manera por qué los CF son politicos; sin embargo, colocarnos en la otra
linea nos ofrece la oportunidad de hacer una apuesta y un esfuerzo por pensar criticamente lo que
sucede o puede suceder en esas practicas.

! Michel Foucault, Historia de la sexualidad 1. La voluntad de saber. Trad. de Ulises Guinazu.
México, Siglo XXI, 2009, p. 113.
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el poder de ciertas formas bajo determinadas estrategias, en los nodos de
contacto. Lo anterior nos orilla a pensar, ya no en términos de dominacion,
sino cartograficamente para identificar los puntos de esa malla y sus juegos
hegemonicos. ;Qué cuerpos se encuentran, como se relacionan y qué funcio-
nes desempefian entre si?

El conflicto. Refiere a que aquello que Schmitt llama la distincién entre
amigos y enemigos, esto es, la dupla fundamental de lo politico.'* Que el con-
flicto caracterice lo politico no excluye la posibilidad de acuerdos entre sujetos,
mas bien intenta ilustrar la relacion siempre tensa entre los cuerpos y sus
posibles acuerdos o desacuerdos, ésta es, la diferencia especifica delo politico.'
La existencia del otro es un reto para la individualidad, el como se resuelve esa
diferencia fundacional, qué tipo de decision se toma, qué posicion se asume;
nos permite pensar el tipo de malla que se conforma, es decir qué cuerpos
conforman un nosotros (amigos), y frente a qué ente, o a partir de qué ele-
mentos, se pueden nuclear dichos cuerpos. Eso abre la insistente pregunta
;qué queda fuera?

El antagonismo. Es crucial porque sefiala la forma en que lo social se con-
forma, por juegos hegemonicos. El antagonismo revela el limite de los consensos,
que solemos creer racionales. Lo que se juega en la relacién amigo-enemigo
no son so6lo los buenos deseos de la razén moderna de borrar las diferencias:
en ese juego hegemonico se producen los sujetos, se sedimentan las identida-
des. A partir de las decisiones y definiciones de nosotros-ellos, se activa en la
toma de posicion identitaria, por eso la identidad es mévil. Cuando otro pa-
rece cuestionar nuestra existencia, aparece de nuevo lo politico como una
posibilidad.

Lo anterior quiere decir que en la sociedad lo politico se moviliza hege-
monicamente, es decir, aquellas intervenciones ‘contingentes’ —que producen
ciertas articulaciones en lo social y permiten, en su caracter ‘constitutivo,
sedimentar ciertas practicas sociales—, universalizan un particular. Dichas
articulaciones suelen ocultar los actos contingentes que las instituyeron. De
todo esto hay que rescatar que lo politico, como movimiento hegemoénico, nos

'2 Carl Schmitt, EI concepto de lo politico. Trad. Rafael Agapito. Madrid, Alianza, 1991, p 56.
'3 C. Moutte, op. cit., p. 18.
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permite visualizar los discursos que constituyen nuestras practicas; lo politico
acontece cuando ponemos a prueba nuestras certezas y las miramos en su
condicién contingente, cuando las evaluamos para cuestionarlas. Lo politico
es eso que reactiva la pregunta spor qué las cosas son como son y no de otra
forma?'*

Hechas estas notas, pasemos a tender los puentes, y a responder la pre-
gunta que nos hemos planteado.

sQUE HACE POLITICO A UN CAFE FILOSOFICO ?"5

Ya decia en un inicio que este texto es un ejercicio de pensamiento que inten-
ta re-correr lo hecho, lo vivido, lo pensado, lo in-corporado en la experiencia
de quien redacta estas lineas. En este tltimo apartado quisiera pasar revista a
cuatro temas que, me parece, nos ayudan a pensar esta pregunta. Esto se hizo
a partir de revisar las notas y observaciones en mis cuadernos para definir
ciertas recurrencias que me permiten unir las hebras, tender los puentes para
pensar la pregunta de este apartado.

Tema 1:

Las reglas de juego, mismas que se sefialan al inicio de cada CF, sirven para
regular las participaciones y establecer las condiciones minimas para conver-
sar y escucharnos. Esas reglas tienen que ver con el poder y demarcan una
diferencia entre la persona que anima y las personas que asisten a la practica,
define las funciones de cada quien, y, sobre todo, sirve para abrir el espacio y

' Ibid., p. 25.

'5 Este apartado tiene algo de autobiografico, sin serlo realmente, pues recurro a las notas, esas que
uno esboza en los margenes del cuaderno. Dichas notas han sido tomadas en distintos espacios
del seminario, pero la mayoria son de cuando hicimos con Fernanda ese ciclo de cafés filosoficos
que se indican en la apertura del texto. Pensar el ejercicio del café desde el espacio autobiografico
me exige aclarar que hay muchos estilos de café y aqui pongo en juego mi propia experiencia, mi
estilo no explicito y las notas de los apartados anteriores.
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que los antagonismos se puedan hacer presentes para sortearlos. No se puede
debatir si no regulamos de alguna forma el conflicto, de manera que la diver-
sidad de sujetos nos coloquemos en la misma sintonia, es decir, sentar el es-
pacio.

Lo que atraviesa en este caso las relaciones de fuerza son los cuerpos, pero
los cuerpos hablantes, los cuerpos que enuncian ideas. El poder se ejerce
sobre las palabras y sus potencias, lo que desatan. Las reglas aqui funcionan
para limitar los decires y sus formas de aparecer.

Respecto al decir, hay una regla no explicita pero que parece incentivar
las participaciones. Esther Charabati sefiala que la “la tnica condicién [...]
[para participar] es la pertinencia”'® en la conversacidn, es decir, el intento de
introducirnos en la conversacion aportando alguna idea u observacién que
nos haga avanzar, o retroceder para revisar algo que pasamos por alto. En esos
decires se asumen las posiciones, se organizan los nodos y se activan los jue-
gos hegemonicos que sedimentan nuestras practicas e imaginarios.

Tema 2:

Las pretensiones, o lo que llamo la apuesta filosofica, se refiere alo que mueve
y organiza el sentido de la discusién y que ya no es sélo la pertinencia.

En distintos espacios del seminario hemos discutido uno de los temas
cruciales sobre la actividad, que tiene que ver con el adjetivo “filoséfico”. Este
tema tiene en distintos pensadores respuestas especificas que nos permiten
comprender desde donde se piensa la filosofia y el tipo de filosofia que se
practica, pues, como dice Charabati, el tipo de lugar en donde se ejerce la fi-
losofia nos indicara el tipo de filosofia con el que se compromete.

Este tema, el sentido de la filosofia y sus diversas definiciones, trasciende
en muchos sentidos este trabajo. Sin embargo, lo que nos permite anotar es
que la filosofia aparece en primera y en tltima instancia como pretension en
el café, una pretension que estd presente al elaborar nuestras preguntas y
pensar las estrategias. Es, pues, la convocatoria filoséfica la que une a los

!¢ E. Charabati, op. cit., p. 82.
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cuerpos, inaugura un espacio particular entre éstos (en el tema 4 se entende-
ra la profundidad de esta nocién) y abre el conflicto.

Hay algo que debemos admitir frente a esa pretension. Por mas que pla-
neemos los CF’s, éstos tienen algo de acontecimiento y lo azaroso e inesperado
insiste. Esta tension entre la intencién de planear y la insistencia del aconte-
cimiento, plantea retos metodoldgicos, pues hay ocasiones en que se logra
trabajar filosoéficamente de manera fluida y otras en que no, y varias son las
razones para que esto suceda asi: las preguntas, el publico, el animador...

Lo que intento sefialar es que la pretension misma de hacer filosofia abre
un tipo de espacio que dispone a las personas y abre lugares de discusion y
cuestionamiento. La pretension abre el juego antagénico pues las posiciones
que aparecen, —previstas 0 no—, son un reto que nos pone alertas a las posi-
ciones, organizaciones, y articulaciones de los juegos antagénicos que presu-
ponen dichas ideas. Los CF’S, entonces, reactivan el cuestionamiento de por
qué las cosas son como son. Ello exige a quien anima una mirada cartografica
para indagar los movimientos, las posiciones y las articulaciones que se gene-
ran en la actividad y las decisiones que aparecen.

Finalmente, quisiera hacer una nota de ese tema que trasciende este tra-
bajo, pero que es sustancial para la practica. No hay una definicién cerrada de
lo que es la filosofia; el debate por lo que es la filosofia, aunque puede tener
respuestas concretas, es algo que carece de sutura, de respuesta tltima, es un
tema en debate, y por ello estd en el orden de lo politico.'”

Tema 3:

El tercer topico es el chismecito, el cual fue un concepto que utilizamos en el
ciclo ya referido. Echdbamos mano de este concepto cuando trafamos a la
discusion alguna historia suculenta propia o ajena. Dado que una de las reglas
era considerar el CF como un espacio publico, soliamos decir en los primeros

'7 Es ilustrativo que lo que abre el libro de Zea, Introduccion a la filosofia, sea el concepto de filo-
soffa. En la introduccidn, el filosofo advierte sobre la pluralidad de interpretaciones en torno a qué
es la filosoffa. Esta pluralidad tiene como causa el momento histérico en el cual se hace filosoffa y
parece siempre moverse pues hay algo vital que la mueve (Leopoldo Zea, Introduccion a la filosofia.
La consciencia del hombre en la filosofia. México, FEL, UNAM, 1993).
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cafés que evitdramos historias personales. Sin embargo, esa regla se rompi6
innumerables veces y dejamos de invocar la segunda parte de la regla en los
ultimos encuentros, nos bastaba con recordar la responsabilidad de lo que se
decia.

Cuando traiamos una historia, personal o ajena, anunciadbamos su estatus
de chisme, lo cual servia para advertir su caracter de ejemplo o como caso de
discusion. El chisme no quedaba ahi, lo abriamos, lo disecciondabamos, lo
explorabamos, lo invocabamos en otros momentos de la discusion. El chisme-
cito era la excusa para seguir pensando, para ver posiciones e indagar los
puntos problematicos, los conflictos. Ademas, el chisme traia supuestos que
también eran cuestionados, era el lugar para evidenciar las decisiones, las
contingencias que se sedimentan en el imaginario social y que estabamos
indagando. Con el chisme tocdbamos tierra y se ponfan en juego nuestros
supuestos éticos, epistemoldgicos y estéticos.

Quisiera advertir que Fernanda y yo aceptamos trabajar con el chisme
porque el publico ya era regular y habia una suerte de complicidad, que no
siempre se logra cuando el publico no se conoce y, sobre todo, cuando se ig-
noran las posibilidades y limites de los CF’s, asi que hay que ser precavidos.

Tema 4:

El ultimo punto tiene que ver con los cuerpos y los afectos, dimensiones co-
nectadas. Este, como los otros temas, merece ser trabajado con mas amplitud
en otro espacio. Sin embargo, lo que quiero rescatar sobre el tema de lo poli-
tico en los CF’s tiene que ver con el hecho, nada abstracto, de que somos
cuerpos quienes nos reunimos en un café, cuerpos que sienten, cuerpos
atravesados por atmosferas colectivas que nos motivan o inhiben a pensar,
cuerpos afectivos y no sélo pensantes. Hay que agregar que lo que en muchas
ocasiones nos lleva a tomar decisiones o a sostener ideas es la fuerza de los
afectos, por eso es importante expurgar toda mirada moralista de su papel y
sus poderes.

No hay que olvidar entonces que ese espacio entre cuerpos no es sélo el de
la discusion, sino algo que se mueve en los afectos, es decir, en lo que nos mo-
viliza como seres humanos. Introducir el papel del cuerpo y los afectos nos
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permite complejizar y entre-tejer el tema del entre, el como nos relacionamos
con los otros y los efectos que los puntos de contacto tienen con los temas que
trabajamos. Es el entre del que habla Hanna Arendt, ese espacio que marca el
comienzo de la politica, el espacio siempre exterior de la politica, pues lo poli-
tico aparece entre los hombres,'® nunca en la sola interioridad. Ese entre, pues,
posibilita una accion que indica el comienzo," no de algo, sino de alguien, de
la pluralidad, de las diferencias inevitablemente irreductibles que el espacio de
lo politico apertura. Dicho entre es el que puede abrirse en los CF’s, aunque
pensar los efectos que la actividad puede tener para la vida de las personas es
otro de esos temas que nos exceden, asi que dejémoslo como simple sugerencia.

CIERRE Y APERTURA

Estas conclusiones asumen ese eufemismo de cierre y apertura por un par de
razones. Primero, porque resuena con la primera vez que lei esa nocion, en
un articulo de Alicia de Alba, y entendi la importancia de no cerrar los deba-
tes y dejar abierta la discusion. La otra razon, tiene que ver con el caracter de
notas (sobre mis notas) de este ensayo, pues son apenas acercamientos que
quien escribe sigue pensando y hace publicos, asi que vayamos cerrando estas
anotaciones.

Como mencioné mas arriba, lo que me motivo a pensar este ensayo fue
la sentencia “los cafés filosoficos son un espacio democratico’, por lo que
quisiera cerrar con ello pues, aunque uno podria vislumbrar ahi el trazo de lo
politico que caracterizaria a los CF, hay algo de problematico con la compren-
sion de lo politico que he venido esbozando, sobre todo si pensamos la demo-
cracia como lugar del consenso y dejamos fuera la dimension antagoénica.

La pensadora que nos ha acompafado en este camino del pensamiento,
Moulffe, ofrece otra sentencia que es necesario confrontar con nuestra idea
germen: “la tarea de la democracia es transformar el antagonismo en

'8 Hannah Arendt, ;Qué es la politica? Trad. de Rosa Sala Carbé. Barcelona, Paidés, 1997, p. 46.
' Ibid., p. 65.
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agonismo’,*’ ;qué quiere decir esto?, es la propuesta de una politica agonistica
que conserve el antagonismo sin arriesgar la pluralidad, en palabras de la
pensadora francesa:

Mientras que el antagonismo constituye una relaciéon nosotros/ellos en
la cual las dos partes son enemigos que no comparten ninguna base co-
mun, el agonismo establece una relacién nosotros/ellos en la que las par-
tes en conflicto, si bien admitiendo que no existe una solucién racional
a su conflicto, reconocen sin embargo la legitimidad de sus oponentes.*!

Lo que intenta sefialar Mouffe es una apuesta por una forma de enfrentar
la otredad, una propuesta de pensar la democracia y, en ese sentido, un reto
para los CF’s como espacios politicos en donde buscamos practicar un debate
democratico, en donde intentamos que se democratice el saber filosofico.

Por lo anterior, el café no pretende ocupar el lugar de la catedra universi-
taria; aunque parte de su critica, no busca desplazarla, busca desbordarla,
rehacerla y asi restituir las conversaciones a los espacios publicos. Esa restitu-
cién implica construir un lugar para la discusion, colocarnos como cuerpos
en el lugar y ponernos a pensar. Esas intenciones implican un reto politico
enorme, sobre todo si apostamos por esa forma agonistica de la discusion.

Sera tarea de otro articulo o de otro espacio evaluar los alcances de los
CF’s, por ahora nos quedamos con estas lineas para iniciar un debate, pues
parece que pensar lo politico ya nos coloca en la posibilidad de pensar los
retos de esta actividad y el desafio de asumir nuestro papel ético-politico en
las intervenciones que realizamos.

% C. Moufte, op. cit., p. 27.
! Idem.
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Filosofar es formarse entre amigos. Degustar
la filosofia al estilo socratico

MARIANA GARCIA PEREZ'

Dedicado a todos mis compaiieros de Filosofia en la ciudad,
con quienes he experienciado genuinamente la profanacion de la academia,
la potencialidad de la filosofia y el auténtico valor de la amistad.

3COMO SE BEBE UNA TAZA DE CAFE?

Hace un par de aflos acompafié a unos amigos a probar una taza de café en un
negocio instalado frente a la facultad. A diferencia de ellos, quienes optaron
por tipos de café de denominaciones algo “elegantes”, yo pedi una taza de café
americano tradicional. Debo decir que mi eleccion se debia a dos razones
principalmente; la primera: este café era el que se habia convertido en mi
compafiero nocturno durante las eternas jornadas de escritura universitaria
en mi paso por la licenciatura, y la segunda: mi absoluto desconocimiento de
otra variante de esta bebida.

Mientras estaba lista nuestra orden, mis compafieros me comentaron en
aquella catedra express que los tipos de café varfan no sélo por su sabor, sino
incluso por su elaboracion. Los baristas, personas especializadas en el arte de
su preparacion, invierten largos periodos en producir una taza de café lista
para el consumo del cliente. Lo anterior se debe a que supervisan el estado del
grano, la cantidad, su textura y el grado de tostado ideal en el que éste debe
ser incorporado a la cafetera, momento perfecto de filtro y cantidad exacta de
agua en la que debe prepararse, entre otros procedimientos.

! Licenciada y maestra en Pedagogia por la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM, asimismo es
estudiante de Filosoffa en la misma Facultad. Es miembro del seminario Filosofia en la ciudad desde
enero de 2017 y profesora de asignatura de la Licenciatura en Educacién Musical de la Facultad de
Musica de la misma universidad. Sus lineas teméticas de interés son la filosofia de la educacion y la
investigacion pedagogica de corte cualitativo.
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Quedé sorprendida del mecanismo tan meticuloso de elaboracion de lo
que, a ojos de un incauto e ignorante consumidor —como lo era yo hasta antes
de aquella charla-, suponia el acto de beber una simple taza de café. Curiosa-
mente, en cuanto mis compafieros terminaron de ilustrarme con sus comen-
tarios, el encargado nos notificé que nuestros cafés estaban listos. Nos acer-
camos a la barra y nos entregaron nuestras bebidas en lindas tazas blancas de
porcelana; en la superficie de espuma destacaba el trazo de una flor de color
beige dibujada sobre ella.

Con sumo cuidado di el primer sorbo a mi café, temiendo no sélo que-
marme, sino también deformar terriblemente aquel lienzo producido (proba-
blemente) de manera casi religiosa. Luego de saborearlo por un par de minu-
tos fue inevitable expresar mi disgusto por su sabor amargo, por lo que le
solicité a uno de los empleados que fuera tan amable de obsequiarme aztcar
morena. Este no sélo se limit6 a darme un sobre pequefio de Stevia, sino que
afladié un singular comentario con un tono y una mirada que mostraban
cierto desconcierto e incomodidad: “El auténtico café no se toma con azutcar.”

Me limité a reir por lo que el barista me habia dicho. “Nada mds eso me
faltaba: que me dijeran como debo beber mi propio café”. Mis amigos tnica-
mente sonrieron y continuamos con la conversacion sobre nuestros pendien-
tes relativos a los trabajos académicos finales. Sin duda, la irritacion que aquel
comentario y la insuficiente cantidad de azticar en mi café me produjeron, se
disip6 a los pocos minutos dado el ambiente de camaraderia en el que con-
versabamos.

Al recordar la anécdota y plasmarla en estas lineas encuentro algunas
similitudes entre lo que los especializados en el mundo del café elaboran, lo
que llaman “el auténtico café” y lo que en los pasillos de la academia se deno-
mina “hacer Filosofia en serio” (asi, con mayuscula). Mi propoésito en este
escrito es reflexionar sobre la degustacion de la filosofia como una experiencia
que se practica como lo hiciera Socrates, entre amigos, frente a la insipida
enseflanza especializada de la Filosofia (semejante al curso formativo de ca-
tadores) como disciplina candnica y sistematica, caracteristica de las catedras
universitarias.

106



LA FILOSOFIA SE SABOREA ENTRE AMIGOS

Sin duda, filosofar es un acto que, ya desde su etimologia, sugiere ser una
practica afectiva en la que esta involucrado el sentir y, por tanto, el contacto
humano.” Desde este punto de vista queda claro que la practica filoséfica
unicamente es posible en la medida en que se intercambia algo con un otro,
un acto que no se realiza en circunstancias de lejania o soledad.

Por otro lado, si indagamos con mayor profundidad en la raiz etimolégi-
ca del sustantivo ‘filosofia, es posible encontrar rasgos particulares en las
primeras interpretaciones de los antiguos filosofos griegos. A decir de Giorgio
Colli, por ejemplo, Platon “llama ‘filosofia, amor a la sabiduria, a su investiga-
cion, a su actividad educativa |...] [y la concibe no como] aspiracion a algo
nunca alcanzado, sino tendencia a recuperar lo que se habia realizado y vivido”3

En este punto, habria que detenernos momentaneamente en las singula-
ridades que se destacan en la concepcion platonica. En un primer momento,
es notable no sélo que el filésofo griego, desde la 6ptica de Colli, haya conce-
bido cierta dimension “formativa” en el acto de filosofar, sino que a su vez ésta
estuviera, desde su perspectiva, permeada por la intenciéon de recobrar o
rescatar las vivencias pasadas del hombre. Asi, y a propésito del aspecto que
hemos destacado, es posible encontrar similitudes entre el acto de educary el
de filosofar. Veamos.

Si volvemos por un momento a la etimologia del término educar, encon-
tramos por lo menos dos acepciones desde la lengua latina: educere y exduce-
re de las cuales derivan distintos sentidos. Si bien existe una importante ma-
yoria de autores y tedricos que se han inclinado hacia la nocion educere (de la
raiz ducere: guiar, conducir), es cierto que, aunque minima, existe también
la referencia ala nocion exducere, cuyo prefijo indica la accién de “sacar algo”
o “extraer”*

2 De las raices griegas QINOG (philos = amor) y 0OQOG (sofos = sabidurfa). Cf. s.v. “filosofia’, en
[s/f], Diccionario Enciclopédico Espasa, t. X1, 8 ed. Madrid, Espasa-Calpe, 1979, p. 413.

3 Giorgio Colli, El nacimiento de la filosofia. 3 ed. Trad. de Carlos Manzano. México, Tusquets,
2009, pp. 13-14. (Las cursivas son mias).

4 Cf. s.v., “educar’, en [s/f], Diccionario Enciclopédico Espasa, t. 1X, 8* ed. Madrid, Espasa-Calpe,
1979, p. 406.
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Teniendo en consideracién ambas nociones, podriamos intentar dilucidar
su origen “practico”. Probemos comprender con mayor nitidez el primer tér-
mino: al remitirnos particularmente al origen de la figura del pedagogo en la
antigua Grecia, encontramos que el paidagogos (ra1daywyoc) era el término
asignado al esclavo de las familias nobles. Entre sus funciones estaba la de
llevar o acompafiar al nifio a donde se encontraba el diddskalos (816A0KAAQG),
quien impartia las lecciones de gramatica, musica y aritmética.’

El apelativo que se les adjudicaba a aquellos esclavos nos ilustra respecto
a la actividad que emprendian. En contraste con la figura de quien impartia
las lecciones de un saber bien definido, el paidagogo caminaba hombro con
hombro junto al niflo, de manera que éste es, en todo caso, un acompafante
que mantiene una relacion horizontal con su pequefio amo. En este orden de
ideas, el término “relacién” no debe tomarse a la ligera, pues si recordamos
que para Platon la filosofia es amor a la sabiduria, y que fue precisamente su
maestro Sdcrates quien se encargd de emprender el acto filoséfico a través del
acompariamiento a los atenienses con la formulacién continua de preguntas,
es posible entrever la presencia de cierto vinculo filial y ademas educativo en
la filosofia misma.

Siel acto educativo implica, en una de sus acepciones etimoldgicas —como ya
hemos visto— el acto de “tomar hacia afuera’, entonces la practica socratica bien
podria ser considerada como una labor educativa, toda vez que la figura del
filésofo griego se distinguia por el intento de extraer el conocimiento “conteni-
do” en cada uno de sus interlocutores. Asi, en la medida en que Sdcrates no
pretende “enseflar” y/o “instruir” en un determinado saber, su labor mas bien
consiste en mostrar o poner de manifiesto, a través de la pregunta, el saber que
reside en ellos y que hasta entonces desconocian. En tanto que Socrates “no

5 La figura del diddskalos bien podria ser considerada como el antecedente del maestro, es decir,
de la representacion que encarna el saber disciplinar, el cual busca transmitir a sus discipulos. En
este sentido, no es casualidad que el papel del maestro y sus funciones, tal como hoy lo conocemos,
haya tenido prevalencia entre mediados y finales del siglo XIX, precisamente cuando las disciplinas
sociales y humanas, bajo la influencia del paradigma positivista, comenzaban a consolidarse.
Baste por ahora mencionar la pedagogia de esta época, la cual se ha visto influida, incluso hasta
nuestros dias, por los canones instrumentales y metodologicos de la psicologia de corte experi-
mental.
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sabe nada”, Pierre Hadot precisa que su labor evidencia “esta voluntad com-
partida de ponerse de acuerdo [y, por ello, éste] no ofrece sabiduria, pero
ofrece otredad”®

Con lo expuesto hasta aqui parece que la referencia platdnica respecto a
que la filosofia es amor a la sabiduria describe de manera puntual la forma en
la que procedia Sdcrates, haciendo patente el saber a partir de lo que el otro
ya lleva consigo, es decir, su propia experiencia. No obstante, es importante
subrayar que el filésofo griego no puede acceder a su propia carencia o falta
de saber si no es a través del otro. Es preciso recordar entonces que la dimen-
sién erdtica de la mayéutica requiere de una privacion sin la cual no seria
posible entrar en contacto con el saber a través del otro.

Si ahondamos en la idea anterior, nos damos cuenta que en el ambito del
saber se precisa la intervencion de otro a través del cual podamos hacer evi-
dente no sélo aquello que apre(he)ndemos, sino también aquello que nos
falta. No obstante, como sucedia en el caso del vinculo entre el paidagogos y
el nifio, la relacion que se construya en el ambito del saber filoséfico requiere
de cierta horizontalidad sin la cual no seria posible ubicarnos -literalmente—
en el mismo campo de vision que el otro. Al respecto, Giorgio Agamben ha
asegurado en gran parte de su obra que la pregunta ;qué es la filosofia? nos
orillaa pensar que se trata de “una cuestion a tratar entre amis” [entre amigos].”

Socrates es interpelado por las respuestas que le devuelven sus interlocuto-
res y también pone en jaque sus propias consideraciones en torno a la materia
particular sobre la que discurren en conjunto. Asi, como si se tratara de un pro-
ceso inverso, el filosofo se encuentra expuesto a las intervenciones de quienes
le acomparian en la conversacion o, mas concretamente, siendo, en la medida
en que rehace sus posicionamientos. Dicho de otra manera, si la filosofia es,
como asegura Agamben, un ambito que unicamente puede ser abordado
(3y configurado?) entre amigos, ello significa que, asi como lo hiciera eviden-
tela figura socratica, el auténtico conocimiento y la genuina formacién de uno

8 Pierre Hadot, Elogio de Sécrates. Prol. y trad. de Raul Falco. México, Me Cayd el Veinte, 2006, p.
71. (Las cursivas son mias).

7 Giorgio Agamben, ;Qué es un dispositivo? Trad. de Mercedes Ruvituso. Barcelona, Anagrama,
2010, p. 39.
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mismo atraviesa necesariamente un vinculo filial y el acompafiamiento con
los otros. Al respecto, Agamben describe lo anterior en los siguientes términos:

Se conoce algo sdlo si se lo ama o, como decia Elsa [Morante] “solo quien
ama conoce”. En indoeuropeo, la raiz que significa “conocer” es homoni-
ma de la que significa “nacer”. Conocer significa nacer juntos, ser gene-
rados o regenerados por la cosa conocida. Y esto, y no otra cosa, significa
amar. No obstante, precisamente un amor asi es dificil de encontrar entre
aquellos que creen conocer. Antes bien, con frecuencia sucede lo con-
trario: quien se dedica al estudio de un autor o de un objeto termina
concibiendo por ellos un sentimiento de superioridad y casi una suerte
de desprecio. Por este motivo es bueno quitarle al verbo “conocer” toda
pretensién meramente cognitiva (cognitio [conocer] en latin es en origen
un término juridico, que designa el procedimiento de requisitoria de un
juez). En lo que a me ataile, pienso que no puede tomarse un libro que
se ama entre las manos sin sentir un vuelco en el corazoén, ni conocer de
veras a una criatura o una cosa sin renacer en ella o con ella.?

El sefialamiento agambeniano consiste fundamentalmente en subrayar la
naturaleza del saber, la cual prescinde del nimero de credenciales que se tenga
y, por ende, de cudn especializado se es en torno a un campo de conocimiento.
Antes bien, el genuino acto de conocer, y por tanto de filosofar, se encuentra
ubicado en la posibilidad de ser trastocados por quienes nos interpelan a través
de diversas formas de contacto. Asi, como ya lo habia sugerido Colli, la filosofia
lleva implicado como uno de sus fines fundamentales recuperar aquello que se
ha vivido previamente. En otras palabras, la filosofia parece ser un procedimien-
to que suscita una suerte de “alteracion” respecto a la manera en que soliamos
concebir el mundo previamente o incluso a nosotros mismos.

Como vemos, la filosofia que encarna la figura socratica prescinde del fin
ultimo de instruir o ensefar en tal o cual saber, antes bien, se trata de una
experiencia de vinculo con otro en el que cada uno se ve “regenerado”. Dicha
dimension afectiva la vuelve una suerte de refugio frente a la sistematicidad y

8 G. Agamben, Autorretrato en el estudio. Trad. de Rodrigo Molina-Zavalia y Mar{a Teresa D’Meza.
Buenos Aires, Adriana Hidalgo, 2019, p. 14.
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hostilidad del espacio propio de la especializacion en el que el conocimiento
funge como propiedad y el cual le provee al sujeto de cierta autoridad y sobe-
rania frente a quienes no estan versados en él.

AMISTAD VERSUS GOBIERNO

Para ahondar un poco mas en la critica agambeniana a lo que podriamos
definir como especializacién o incluso “tecnificacion” del saber, es preciso
comenzar por afirmar que aquella lleva imbricada un elemento de suma rele-
vancia: el gobierno. Para profundizar en esta acepcion es necesario volver al
posicionamiento de Michel Foucault, uno de los pensadores de la segunda
mitad del siglo XX que analizd, con sumo cuidado, el papel de la gubernamen-
talidad de los sujetos a través de lo que denominé dispositivos.

En lo que respecta al filésofo francés, el lenguaje es probablemente el
mecanismo por excelencia a través del cual se intenta regir los cuerpos de los
hombres y encauzarlos hacia fines cuidadosamente estructurados con antela-
cion. Tal como Foucault sostiene, los discursos construidos dentro de deter-
minados circulos de intelectuales juegan un papel fundamental en el intento
de estructurar paradigmas del saber. Asi, desde la perspectiva foucaultiana, el
saber disciplinar es un conjunto de discursos, o bien esquemas de enunciacion
bien definidos, los cuales adquieren sentido y validez al interior de un grupo
o tradicion de estudio de un campo de conocimiento particular.

La tesis de Foucault intenta hacer patente la manera en que los intelectua-
les o versados en tal o cual disciplina, a través de dichos enunciados de carac-
ter eminentemente lingiiistico, conforman o constituyen el saber mismo y, en
consecuencia, a los sujetos implicados en él. Dicho de otra manera, el ambito
del saber disciplinar no se rige por el objetivo de que los expertos se aproximen
hacia sus respectivos objetos de estudio, sino que son estos ultimos los que
son configurados a través de las disposiciones tedricas y metodoldgicas de
dichos expertos. Segun lo indica el pensador:

[...] [el esquema de enunciacion de un campo de conocimiento] se tra-
ta de una formacién discursiva [...] para designar [...] como “ciencia’,
o “ideologia’”, o “teoria” o “dominio de objetividad”. Se llaman reglas de
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formacién las condiciones a que estdn sometidos los elementos de esa
reparticién (objetos, modalidad de enunciacién, conceptos, elecciones
tematicas). Las reglas de formacién son condiciones de existencia, de
conservacion, de modificacién y de desaparicién en una reparticiéon
discursiva determinada.’

Llegados a este punto, resulta necesario subrayar un aspecto que no se
revela de manera manifiesta en la conformacion de las disciplinas y que, sin
embargo, es consecuencia directa de las disposiciones de validacién de los
discursos disciplinares: el gobierno. Es claro que todos aquellos especia-
listas que se adscriban a un particular circulo o tradicién intelectual seran
regidos —quiza de manera imperceptible e involuntaria— por la autoridad que
supone la particular acepcion de saber valido que la oriente, incluidas, por
supuesto, las formas de proceder metodologicamente, y los autores y/o refe-
rencias que se consideren canénicas.

Foucault resalta la dimension formativa que subyace a todo intento de
gobierno y concretamente al de toda aquella figura que se asuma como sobe-
rano. En el discurso de bienvenida que pronunci6 —paradodjicamente- a su
llegada al College de France en 1970, el fil6sofo francés hace explicito el poder
que ejerce el discurso lingiiistico disciplinar, el cual se construye incluso con
miras a permanecer y permear en otras areas, por ejemplo, a nivel social,
politico o incluso econémico. Al respecto, el pensador se interroga “3qué es,
después de todo, un sistema de ensefianza, sino una ritualizacion del habla;
sino una cualificacion y una fijacion de las funciones para los sujetos que
hablan, sino la constitucién de un grupo doctrinal cuando menos difuso; sino
una distribucién y una adecuacién del discurso con sus poderes y saberes?”'°

9 Michel Foucault, La arqueologia del saber. Trad. de Aurelio Garzén del Camino. Buenos Aires,
Siglo XXI, 2002, pp. 62-63.

' M. Foucault, El orden del discurso. 2* ed. Trad. de Alberto Gonzalez Troyano. Buenos Aires,
Tusquets, 2005, pp. 45-46. Resulta sumamente interesante que, en otra citedra impartida en el
mismo aflo en esa misma institucién, Foucault haya referido constantemente el papel que ha
desempeniado la disciplina pedagdgica, incluso ya desde el siglo XVI, con el propdsito de perfec-
cionar las habilidades que debe desarrollar el gobernante para conservar su soberania. El ejemplo
mas ilustrativo que sitia Foucault es EI principe de Maquiavelo, publicado en 1532. Sobre éste, el
filésofo francés afirma: “Quien quiera poder gobernar el Estado debe en primer lugar saber gober-
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Lo que la postura foucaultiana sitia de manera mucho mas patente son
los rasgos de autoridad y gobierno que reposan en la figura del experto dentro
de un campo disciplinar. En este sentido, como vemos, son dichos elementos
caracteristicos sin los cuales el terreno de un saber particular no sélo podria
definir lo que éste debe llegar a sery, por ende, su manera especifica de siste-
matizar la construcciéon de conocimiento, sino que también manifiesta la
supremacia sin la cual los intelectuales no podrian ejercer su dominio dentro
de él.

Si volvemos nuevamente a la nocion de filosofia que nos ofrece la etimo-
logia, resulta claro que se ha desvanecido poco a poco la antigua practica
socratica de la privacion del saber y la regeneracién de uno mismo en com-
pafiia de un otro. Como vemos, contraria a un discurso que define y enjuicia
al otro a través de la palabra, la dimension afectiva del procedimiento mayéu-
tico propio de la conversacién entre amigos nos invita, mas bien, a ser y a
hacer en la palabra misma en comunion con alguien mas.

Asi, adiferencia de la manera en que se establecen las formas “fidedignas”
de hacer filosofia del mismo modo en que se hace el auténtico café, Agamben
indica —con una evidente influencia foucaultiana— que lo que esta en juego en
esa apuesta es, en primer lugar, las relaciones y esquemas de proceder que se
establecen como validas incluso desde el ambito del lenguaje. A diferencia de
lo anterior, segin indica, “creo que ‘amigo’ pertenece mas bien a esa clase de
términos que los lingtiistas definen como no-predicativos, es decir, términos
a partir de los cuales no es posible construir una clase de objetos en la que ins-
cribir los entes a los que se les atribuye el predicado en cuestion™ "'

Tal como se ha expuesto a lo largo de estas lineas, en el lazo afectivo ge-
nuino que supone la amistad, el encuentro con el otro prescinde de toda va-
lidacién y discurso que imponga un esquema o prototipo acerca de lo que debe

narse a si mismo; después, a otro nivel, gobernar a su familia, a su bien, a su dominio, y, finalmen-
te, llegara a gobernar al Estado. Esta especie de linea ascendente es la que va a caracterizar a todas
esas pedagogias del principe que son tan importantes en esta época. [...] La pedagogia del princi-
pe esla que va, pues, a asegurar esta continuidad ascendente de las diferentes formas de gobierno”
(M. Foucault, Estética, ética y hermenéutica. Obras esenciales, vol. TIL. Introd., trad. y ed. de Angel
Gabilondo. Buenos Aires, Paidds, 1999, p. 179).

"' G. Agamben, ;Qué es un dispositivo?, p. 43. (Las cursivas son mias).
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ser el otro. El vinculo que se gesta entre los amigos desprecia todo juicio, va-
loracién o instruccién (como ocurre en las tradiciones académicas dentro
de los campos disciplinares) con miras a lo que se debe llegar a ser o a hacer.
En contraste, la amistad invita, como S&crates, a trastocarse, a alterarse Y, por
ende, a resurgir junto con el otro.

PROFANAR LA CATEDRA UNIVERSITARIA O SOBRE DEGUSTAR CAFE CON AMIGOS

A partir de las ideas que he planteado a lo largo del presente texto, considero
que uno de los desaciertos de los circulos académicos de filosofia —y de paso
también (;por qué no?) los de educadores y pedagogos— ha sido reducir el
espectro de contacto con otros a un minimo de sujetos que aspiran a conver-
tirse en eruditos sobre tal o cual tema y/o autor. En préacticas académicas como
ésta, parece que el experto se ocupa exclusivamente de ilustrarse a si mismo,
con miras a justificar y hacer imperecedera una tinica manera de entender el
saber particular construido dentro de su propio gremio. Al respecto, Mary
Midgley agrega que lo anterior puede suscitar interpretaciones en las que se
considere que “las personas inteligentes filosofan porque pueden ver en ello
un tipo especial de valor supremo [...] pero esta inclinacién se ve como un
tanto separada del resto de la vida, e independiente de ella. Se considera que
nuestra atencion a la filosofia debe ser desinteresada, que hay algo mezquino
en depender de ella”'?

Si bien es totalmente vélido y necesario que los letrados en el saber filo-
sofico se desenvuelvan en el ambito académico, también es cierto que ello no
justifica considerar el saber especializado como apto y de acceso exclusivo
para los iniciados en él. Dicho de otra manera, la profesionalizacion de la fi-
losofia ha impulsado —quiza sin darse cuenta- la reclusion, o quiza mas espe-
cificamente, la negacién de la posibilidad de configurar lazos afectivos con
otros y con ello también la dificultad para emprender experiencias en las que

!> Mary Midgley, Delfines, sexo y utopias. Doce ensayos para sacar la filosofia a la calle. Trad. de
Jesus Izquierdo. Madrid, Turner, 2002, p. 28.
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nuestros saberes y vivencias previas, como concebia Platdn, sean recuperadas
desde distintas perspectivas.

Lalabor de Socrates, al igual que la del paidagogo, no se concibe ni tendria
sentido sin la presencia de un acompanante, elemento trascendente que se ha
desvanecido poco a poco al profesionalizar la filosofia. Tan es asi que “hoy la
relacion entre amistad y filosofia ha caido en el descrédito y los que tienen
como profesion la filosofia se relacionan con una especie de molestia y mala
conciencia con este partner incomodo [Sécrates], clandestino de su
pensamiento”'?

Quiza para reavivar la figura de aquel Sécrates convendria no sélo profa-
nar las catedras universitarias haciendo usos distintos del saber que se obtie-
ne de ellas, sino también apostar por pensar en otras formas que permitan
reconstituir vinculos con el otro y, en tal caso, quiza la amistad sea una de
tales vias. Como lo hiciera Sécrates o el paidagogos en la Antigiiedad, tal lazo
afectivo es mds bien un acompafniamiento que de antemano lleva implicado
un lazo horizontal y no un gobierno o autoridad que se impone. He ahi el
genuino saber y la experiencia del renacimiento mutuo. En lo que respecta a
Agamben, “la amistad es el compartir que precede a toda particion, porque lo
que tiene que partir es el hecho mismo de existir, la vida misma. Y lo que
constituye la politica es esta particion sin objeto, este con-sentir original”'*

Parece que el rasgo distintivo de la figura socratica encarnaba de manera
genuina la dimension afectiva que no sélo circunda a la filosofia, sino que
precisa de ella para ser tal. Asi, a diferencia de la necesidad de poseer un ob-
jeto de estudio para transmitir un saber, Socrates precisa de un acompafiante,
de un amigo con el que pueda compartir, como en cualquier conversacién o
charla de café, sus propias privaciones y las del otro, resguarddandolas. Como
se ha desarrollado aqui, todo amigo es un refugio donde encontramos el lugar
propicio para formarnos en el saber mismo, con y desde el amor.

'3 G. Agamben, ;Qué es un dispositivo?, . 40.
" Ibid., p. 51. (Las cursivas son mias).
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Capitulo 1v.
Formas periféricas de vivir la filosofia






Hacia una filosofia para nifios en clave deleuziana

JOSE EZCURDIA!

La Filosofia para Niflos y Niflas (FpNN) es en esencia una ciencia menor, en
el sentido deleuziano del término. Una filosofia como contrapoder, que tiene
lugar a partir de medios que toda vez que van mas alla del sélo servilismo a
Estado, a la Iglesia o la familia, presenta como nucleo una produccion afecti-
va que en el horizonte de una intuicion creativa, se resuelve como dimension
material de la practica de la libertad. Frente a todo proceso de domesticacion y
normalizaciéon —una educacion bancaria, podriamos apuntar con Paulo Frei-
re— la FpNN se ordena como un espacio de autodeterminacion individual y
colectivo.? La palabra de los pequefios, alcanzada en la practica de la FpNN, es
motor para la emergencia del pueblo que falta, de un pueblo que se levanta
frente a las imposturas de la sociedad adulta sujeta a la tutela de las exigencias
de la axiomatica capitalista. FpNN y filosofia deleuziana se impulsan entre si:
la FpNN le brinda a la reflexion deleuziana una tierra fértil para cultivar y ver
germinar los conceptos por los que ésta afirma su caracter libertario; la filo-
soffa de Deleuze le regala a la FpNN marcos tedricos para pensarse a si misma,
y encaminar sus intuiciones justo en la senda de una lucha de liberacién

! Doctor en Filosofia por la Universidad de Barcelona. Sus dreas de interés son el vitalismo filosd-
fico, la ontologia politica y la Filosofia para nifios. Es miembro del SNI-Conacyt. Es investigador
de tiempo completo del CRIM-UNAM y profesor de las asignaturas ‘Metafisica’ y ‘Problemas de
Metafisica y Ontologfa’ de la propia FFL de la UNAM.

* “Una educacion que posibilite al hombre para la discusion valiente de su problematica, que lo
advierta de los peligros de su tiempo para que, consciente de ellos, gane la fuerza y el valor para
luchar, en lugar de ser arrastrado a la perdicién de su propio yo, sometido a las prescripciones
ajenas. Educacion que lo coloque en didlogo constante con el otro, que lo predisponga a constan-
tes revisiones, a andlisis criticos de sus descubrimientos, a una cierta rebeldia, en el sentido mas
humano de la expresion” (Paulo Freire, La educacién como prdctica de la libertad. Trad. de Lilian
Ronzoni. México, Siglo XXI, 1986, p. 85).

119



frente a los poderes en curso, que mantienen a los pequefios en un estado de
cosas insoportable. Veamos estos planteamientos mas de cerca.

La FpNN, practicamente en todas sus vertientes y emplazamientos con-
ceptuales tiene como punto de partida la articulacion de comunidades de
didlogo, en las que el planteamiento de los problemas aparece como acicate
de su desenvolvimiento. Como sefialdbamos en otro texto,’ mayéutica y dia-
léctica se engendran reciprocamente en la puesta en marcha de Talleres de
FpNN, constituyéndose como la senda para restituirle a los pequefios una
centralidad en el proceso constructivo de aquellos conceptos que han de
nombrar una realidad determinada —cognitiva, moral, politica, econdmica
etcétera—. El planteamiento de los problemas no busca reproducir una verdad
ya hecha, sino encaminar al pensamiento hacia la creacion de verdades que
expresan un proceso de autoconocimiento y autodeterminacion.

La FpNN es constructivista, en el sentido deleuziano del término. La FpNN,
a partir del despliegue de un proceso dialéctico fundado en la realizacion de
comunidades de didlogo no busca llegar a la generacién de consensos que
presumen un caracter universal y necesario, sino a la promocion de disensos
que expresan singularidades y procesos de individuacion. El binomio dialéc-
tica / mayéutica se vertebra en un constructivismo en el que la creacion de
conceptos tiene una dimensién material anclada en la formacién del carac-
ter como ethos o morada. Verdades propias y significativas, que se ordenan
como lineas de fuga frente a un horizonte de significacién y subjetivacion que
es forma de hacer experiencia que efectiia una serie de relaciones de poder,
son el fruto de los Talleres FpNN. La FpNN se resuelve como espacio para la
emergencia del acontecimiento o sentido, en tanto practica de la libertad.

Un nifio que explica y nombra la violencia padecida por generaciones,
muestra el ascendente deleuziano de la FpNN que se levanta como espacio de
resistencia y lucha de liberacion.

3 Cf. José Ezcurdia, Filosofia para nifios. La filosofia frente al espejo. México, FFL, UNAM/ ftaca, 2016.
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Deleuze, a lo largo de su produccion filoséfica, siguiendo a Bergson, se-
fiala el cardcter problemético del pensamiento. Este es capaz de crear concep-
tos, en la medida que plantea problemas, propone obstaculos, que por la re-
sistencia que representan, convocan a una concentraciéon de todas las
funciones cognitivas —-memoria, imaginacion, razén, sensibilidad-. Esta
concentracion de las facultades desemboca en el ejercicio de una intuicion
que es el resorte interior de la creacion de conceptos dotados de una dimen-
sion vital. La creacion de conceptos filosoficos no es resultado de una inferen-
cia cefiida a un caracter meramente formal, sino un proceso creativo que
supone una tension, una puesta en juego y una concentracion de la totalidad
del aparato psiquico y cognitivo, que se desenvuelve en un excedente —una
transformacion de caracter cualitativo- que desborda el sistema simbdlico y
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semidtico que lo precede. La filosofia por ello es subversiva, ya que desarbola
y coloca entre signos de interrogacion relaciones de poder determinadas, que
fijan y estabilizan formas de hacer experiencia preestablecidas.

De este modo el planteamiento de los problemas como columna vertebral
dela reflexion filosofica es el nicleo de los rendimientos cognitivos, psiquicos
y morales de la FpNN, justo en tanto fundamento de un constructivismo en la
que la creacién de conceptos implica una emisién de singularidades que van
a contracorriente de dispositivos diversos —familiar, escolar, comunicativo,
etcétera— ordenados como dominio de enajenacion y esclavitud. La FpNN goza
de un ascendente deleuziano / foucaultiano en el que el planteamientos de los
problemas implica el cultivo del cuerpo en tanto capacidad de afectar y es
afectado como espacio de resistencia y una subversion del lenguaje que ve
modificados sus acentos y sus horizontes de sentido, para dar lugar a regi-
menes de experiencia novedosos que implican un gobierno de si. La FpNN,
en sentido deleuziano, subvierte el lenguaje de la dominacién y lo hace enun-
ciar verdades que expresan un proceso de autodeterminacion.

Deleuze subraya el cardcter paradéjico de la verdad filoséfica anclada en
el planteamiento de los problemas, capaz de trastocar los horizontes de signi-
ficacién y subjetivacién de una lengua mayor o molar. La FpNN se constituye
como ciencia menor o minoritaria, en oposicion a todo discurso formativo
que se erige como ciencia mayor o molar que busca imponer a los pequefios,
verdades preestablecidas. Deleuze apunta al respecto:

Si la filosofia es paradéjica por naturaleza, no es porque toma partido por
las opiniones menos verosimiles ni porque sostiene las opiniones contra-
dictorias, sino porque utiliza las frases de una lengua estandar para expre-
sar algo que no pertenece al orden de la opinién, ni siquiera de la pro-
posicién. El concepto es efectivamente una solucion, pero el problema al
que responde reside en sus condiciones de consistencia intencional, y no,
como en la ciencia en las condiciones de referencia de las proposiciones
extensionales. Si el concepto es una solucion, las condiciones del problema
filosofico estan sobre el plano de inmanencia que el concepto supone.*

4 Gilles Deleuze y Félix Guattari, ;Qué es la filosofia ? Trad. de Thomas Kauf. Barcelona, Anagrama,
2009, p. 82.
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Un niflo que enuncia ‘mi papd me pega porque quiere desquitarse de sus
problemas’ lleva a cabo la satisfaccion del discurso filoséfico como expresion
de un constructivismo que pone de cabeza el orden semidtico y simbdlico que
lo precede para destilar un sentido que es la dimension material del ejercicio
de la libertad. El planteamiento de los problemas dada en la comunidad de
didlogo entrafia un caracter polémico que emplaza al pensamiento a acuflar
conceptos que suponen un esfuerzo y un caracter activo, que va a contraco-
rriente de las verdades que efectiian un estado de cosas insoportable, a saber,
en nuestro caso, la violencia como rasgo fundamental de las relaciones fami-
liares y transgeneracionales. Es el propio cuerpo del pequefio el plano prefi-
losofico o plano de inmanencia a partir del cual éste construye verdades filo-
soficas. No la repeticion de un orden simbdlico, conceptual y semidtico que
le es impuesto con la fuerza de la ley moral.

La FpNN brilla como acontecimiento que se transmite no por herencia o
filiacién, sino por propagacion o contagio. Los nifios en la comunidad de
didlogo cultivan verdades que, como meteoritos, modifican sus formas de hacer
experiencia, y por un fenémeno de simpatia hacen de la comunidad de dia-
logo una tribu, una manada, un huracan que pone en entredicho las directri-
ces disciplinares del orden simbdlico-politico establecido -la propia familia
como dispositivo de dominacion- que los mantienen bajo el régimen de una
esclavitud fundada en la promocién de pasiones tristes en el sentido spino-
ziano del término. La FpNN es capaz de enunciar verdades que entrafian un
caracter creativo, justo en la medida que se caracterizan como solucion al
problema mismo que aparece como matriz y principio genético de su deter-
minacién: 3 Tu papa te pega? ;Es bueno que te pegué tu papa ? ;Estas de acuerdo
con tu compariero? ;Por qué?’

La filosofia de la diferencia deleuziana, a través del despliegue de un
constructivismo fundado en el planteamiento de los problemas, toda vez que
apunta a la subversion de los procesos de significacion y subjetivacion impues-
tos por un diagrama que efecttia relaciones de poder determinadas, da lugar
a través del ejercicio de la intuicion a un reequilibrio de las relaciones entre
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inconsciente y consciente. El vaivén entre ser y pensar, entre physis y nous,” es
para Deleuze una intuicion que posibilita el vinculo del consciente con el in-
consciente, la afirmacion del inconsciente o la vida en el consciente, y la
afirmacion del inconsciente por el consciente en términos de un proceso de
individuacion, que trastoca una conciencia significada y subjetivada, atada a
figuras exteriores o trascendentes —justo un significante— que aparecen como
detonante de la articulacion de una moral heterénoma. La intuicién, como un
proceso a la vez ontoldgico, psicoldgico y cognitivo, tiene como expresion la
construccion de una linea de fuga que planta cara a las directrices de aquellos
dispositivos que satisfacen las directrices de la axiomatica capitalista. Para
Deleuze los procesos de significacion y subjetivacion encuentran su paradig-
ma en una rostrificacién en la que el rostro de Cristo —blanco, varon, rico,
joven, heterosexual, etcétera— es el modelo de una dominacién etnocentrista
y (neo) colonial en el seno de la modernidad capitalista.® La intuicién deleu-

5 “Cuando surge el pensamiento de Tales es como agua que retorna. Cuando el pensamiento de
Heraclito se hace polemos, es el fuego que retorna sobre él. Hay la misma velocidad en ambas
partes: ‘el dtomo va tan de prisa como el pensamiento. El plano de inmanencia tiene dos facetas,
como Pensamiento y como Naturaleza, como Physis y como Nous. Es por lo que siempre hay
muchos movimientos infinitos entrelazados unos dentro de los otros, plegados unos dentro de los
otros, en la medida en que el retorno de uno dispara otro instantdneamente, de tal modo que el
plano de inmanencia no para de tejerse, gigantesca lanzadera” (ibid., p. 42).

6 “La apuesta tedrica del rostro se vuelve eminentemente politica, pues, sserd el rostro como régi-
men de signos una politica que pretende delinear, uniformar y tecnocratizar el funcionamiento
societal? ;No se juega también en el rostro un registro de ordenacion de lo sensible segtin los ejes
dominantes? Es el rostro quien tiene un impacto social y politico, ya lo decia Deleuze en una en-
trevista del afio ochenta, a propdsito de la publicacion de Mil mesetas: ‘Pensamos que el rostro es
un producto, y que no todas las sociedades lo producen, sino sélo aquellas que lo necesitan. ;Por
qué y en qué casos?’ (Conversaciones 44). Esto lo encontramos en la meseta “Afio 0-Rostridad”,
donde se cimienta el sistema-rostro, es decir la aparicion del hombre occidental, como irrupciéon
y produccion del rostro-Cristo” (Borja Castro Serrano y Cristian Ferndndez Ramirez, “Deleuze y
la politica del rostro [rostridad]: alcances sobre el Estado’, en Revista de Humanidades, nim. 36,
[en linea]. Universidad Nacional Andrés Bello, Santiago de Chile, 2017, p. 51).

Deleuze, a pesar de que desarrolla una critica al cristianismo, sefiala los rendimientos positivos
que éste presenta en los mbitos ontoldgico, ético y politico. El fildsofo ve en la nocién misma de
Verbo Encarnado un ascendente doctrinal de primer orden en la caracterizacion de la nocion de
inmanencia, aun cuando ésta se ve limitada y distorsionada por la propia impronta platénica que

124



ziana tiene como objeto la ruptura de los registros de significacién y subjeti-

vacion anclados en la rostrificacién cristiano-capitalista, cuyo objeto es la

captura del cuerpo vivo, para extraer de éste una plusvalia y un trabajo util.”
Deleuze sefala a propdsito de la intuicion volitiva:

Lo que define el movimiento infinito es un vaivén, porque no va hacia
un destino sin volver ya sobre si, puesto que la aguja es también el polo.
Si “volverse hacia” es el movimiento del pensamiento hacia lo verdadero
scémo no iba lo verdadero a volverse también hacia el pensamiento? ;Y
como no iba él mismo a alejarse del pensamiento cuando éste se aleja de
él? No se trata no obstante de una fusion, sino de una reversibilidad, de
un intercambio inmediato, perpetuo, instantaneo, de un relampago. El
movimiento infinito es doble, y tan s6lo hay una leve inclinacién de uno
a otro. En este sentido se dice que pensar y ser son una unica y misma
cosa, 0, mejor dicho, el movimiento no es imagen del pensamiento, sin
ser también materia del ser.?

Y sefala con relacion al rostro de Cristo en tanto modelo o causa ejemplar:

postula un Dios trascendente y los usos tristes que ha hecho de ella la propia Iglesia. Al respecto
revisese la siguiente cita “Y sin embargo es cierto que esta tendencia expresionista no se realiza
plenamente. Es el cristianismo el que la favorece, por su teoria del Verbo, y sobre todo por sus
exigencias ontologicas que hacen del primer principio un Ser. Pero es él quien la rechaza, por la
exigencia atin mas poderosa de mantener la trascendencia del ser divino. También se ve siempre
alaacusacion de inmanencia y de panteismo amenazar a los fildsofos, y a los fildsofos preocupar-
se ante todo de escapar a esta acusacion” (G. Deleuze, Spinoza y el problema de la expresién. Trad.
de Horst Vogel. Barcelona, Mario Muchnik, 1996, p. 173).

7 “Pero atin hay mds, puesto que la naturaleza de las mezclas puede ser muy variable. Si es posible
fechar la maquina de rostridad, asignandole el afio cero de Cristo y el desarrollo histérico del
Hombre blanco, es porque la mezcla deja entonces de ser una interseccién o un entrecruzamiento
para devenir una penetracion completa en la que cada elemento impregna al otro, como gotas de
vino tinto en agua clara. Nuestra semidtica de hombres blancos modernos, la misma del capitalis-
mo, ha alcanzado ese estado de mezcla en el que la significancia y la subjetivacion se extienden
efectivamente la una a través de la otra. Ahi es donde la rostridad, o el sistema pared blanca-agu-
jero negro adquiere toda su extension” (G. Deleuze y F. Guattari, Mil mesetas. Trad. de José Pérez
Vézquez. Valencia, Pre-Textos, 2010, p. 186).

8 G. Deleuze y F. Guattari, ;Qué es la filosofia ?, p. 42.
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Si el rostro es Cristo, es decir, el Hombre blanco, medio-cualquiera, las
primeras desviaciones, las primeras variaciones-tipo, son raciales: hom-
bre amarillo, hombre negro, hombres de segundo o tercera categoria,
también ellos serdn inscritos en la pared, distribuidos en el agujero. De-
ben ser cristianizados, es decir, rostrificados. El racismo europeo como
pretension del hombre blanco nunca ha procedido por exclusién, ni asig-
nacion de alguien designado como Otro: més bien serfa en las sociedades
primitivas donde se percibe al extranjero como “otro”’

Deleuze, a través de su teoria de la intuicién, pugna por una ruptura de
los procesos de significacion y subjetivacion dados por la rostrificacién occi-
dental. Es la relacion productiva entre consciente e inconsciente el fundamen-
to de la emergencia de contenidos preindividuales, impersonales y asubjetivos,
que de manera paraddjica concurren en el despliegue de la intuiciéon como
dimension material de la produccion de sentido. En este contexto, los Talleres
de FpNN gozan de una raigambre deleuziana, en tanto que en el movimiento de
la intuicién volitiva se constituyen como ariete de una lucha de resistencia
encaminada a descolonizar el inconsciente, desgarrar el rostro y reinsertar la
cabeza en el cuerpo, restableciendo precisamente las relaciones entre incons-
ciente y consciente. Cuando los pequefios en los Talleres de FpNN rechazan
los estereotipos 0 modelos raciales impuestos por los medios masivos de co-
municacion, y afirman una igualdad de las personas fundada en su singulari-
dad constitutiva, recuperan para ellos mismos una produccion deseante acti-
va, que no es mas objeto de la captura de los dispositivos de dominacién de la
axiomatica capitalista.

Veamos los que dicen los pequefios a propdsito del racismo televisivo y
la negacion de la propia identidad dada por aquellos modelos impuestos des-
de su exterioridad —el rostro de Cristo, la Barby, Lucerito, Luis Miguel, Leo-
nardo di Caprio—, como modelo del hombre occidental.'

® G. Deleuze y E Guattari, Mil mesetas, p. 183.

10 “Este rostro no soporta la alteridad y por ello la operativiza en un sistema determinado. ;Qué
articulacion posible hay entre el sistema-rostro en tanto rostrificacion y un tipo de politica estatal
capitalista? ;Qué implicancias tiene la maquina abstracta y la produccién capitalista para el poder,
lasociedad y el Estado? [...] La critica radica en que la politica del rostro tiende a subjetivarlo todo,
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a significarlo todo. He aqui su estrecha relacion con la sociedad capitalista. Es de gran importancia
aquella concatenacion de dos problemas expuestos ahi: (1) la relacion que establece el rostro con
la maquina abstracta que lo produce y (2) la relacion del rostro con los agenciamientos de poder
que tienen necesidad de esa produccion social. Es en este sentido que Deleuze y Guattari afirman
que el rostro es una politica —una de aquellas que rigidiza y no permite exterioridad posible, o bien
la expropia-, porque da cuenta de que, bajo el concepto de ‘agenciamiento de poder’, se articula el
espacio donde se concretiza la maquina” (B. Castro Serrano y C. Fernandez Ramirez, “Deleuze y
la politica del rostro (rostridad): alcances sobre el Estado’, en op. cit., p. 52).
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Para Deleuze, la filosofia supone una violencia al pensamiento, una vio-
lencia que toda vez que trastoca el régimen afectivo pasivo concomitante a un
proceso de estratificacion —en tanto amasijo de afecciones pasivas y reactivas
que sostienen una moral heterénoma- estimula un reequilibrio y una relacién
productiva entre las dimensiones del consciente y el inconsciente, justo en el
despliegue de una intuicion volitiva por la que el pensamiento es capaz de crear
conceptos. El plano de inmanencia, el inconsciente, se expresa en un cuerpo que
en el horizonte de la intuicion hace de las afecciones en las que se constituye
la dimension interior de un rizoma que toda vez que hace frente a los registros
de significacion y subjetivacion, es fuente de cultura.

La cultura como cultivo del cuerpo, tiene lugar en una filosofia para
nifios que moviliza la dimension del inconsciente, en tanto un plano de
inmanencia que es fuente de la creacién de conceptos prefiados de una di-
mension vital. El planteamiento de los problemas, el debate filosofico, el bi-
nomio mismo mayéutica / dialéctica, es una violencia al pensamiento, por el
que el pensamiento mismo es llamado a pensar: el planteamiento de problemas
se endereza como resorte de la intuicién como corazoén de cultura, de la in-
tuicion como cultivo del cuerpo vivo, en tanto flujo de afecciones activas que
son el soporte de la practica material de la libertad.'* Deleuze sefiala al res-
pecto en Nietzsche y la filosofia:

Y jamads alcanzara esta potencia si algunas fuerzas no ejercen sobre ¢él
una violencia. Debe ejercerse una violencia sobre él en tanto que pensa-
miento, un poder debe obligarle a pensar, debe lanzarle hacia un deve-
nir-activo. Esta coaccidn, este adiestramiento, es lo que Nietzsche llama
“Cultura”. La cultura, segtin Nietzsche, es esencialmente adiestramiento
y seleccion. Expresa la violencia de las fuerzas que se apoderan del pen-

" En relacion con la interioridad de las nociones de diferencia y causa sui. “Esta causa interna es
la causa eficiente que ocupa un lugar central en los fundamentos ontolégicos escolasticos. Ademas,
s6lo la causa eficiente, precisamente en virtud de su naturaleza interna, puede sostener al ser como
sustancia, como causa sui. En el contexto bergsoniano, podriamos decir pues que la diferencia
eficiente es la que funciona como motor interno del ser. A través de esta dindmica productiva in-
terna, el ser de la diferencia eficiente es causa sui” (Michael Hardt, Deleuze: un aprendizaje filoso-
fico. Trad. de Alcira Bixio. Buenos Aires, Paidds, 2004, p. 43).
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samiento para hacer de él algo activo, afirmativo. Sélo se entendera este
concepto de cultura si se captan todas las formas en las que se opone
al método. El método supone siempre una buena voluntad de pensa-
dor, “una decisién premeditada”. La cultura, en cambio, es una violen-
cia sufrida por el pensamiento, una formacién del pensamiento bajo la
accion de fuerzas selectivas, un adiestramiento que pone en juego todo
el inconsciente del pensador. Los griegos no hablaban de método, sino
de paideia; sabian que el pensamiento no piensa a partir de una buena
voluntad, sino en virtud de fuerzas que se ejercen sobre él para obligarlo
a pensar. Incluso Platén distinguia lo que obliga a pensar y lo que deja
el pensamiento inactivo; y el mito de la caverna subordinaba la paideia
a la violencia sufrida por un prisionero, sea para salir de la caverna, sea
para volver a ella. Nietzsche encuentra esta idea griega de una violencia
selectiva de la cultura en los textos célebres.'?

Como venimos diciendo, la FpNN no se constituye como un ejercicio
domesticacion encaminada a realizar las directrices de un método que supo-
ne el cumplimiento de verdades predeterminadas ordenadas en un caracter
puramente formal, ni mucho menos como la repeticion de los repartos iden-
titarios y los regimenes de experiencia derivados de la imposicién de la axio-
matica cristianocapitalista (rostro). La tension dada por el ejercicio del des-
pliegue mayéutico/dialéctico emplaza a los pequefios a llevar a cabo una
rearticulacion de las relaciones entre inconsciente y consciente en términos
dela satisfaccion de una produccion deseante activa, vertebrada en afecciones
alegres que expresan la potencia de su cuerpo vivo. La FpNN abreva de una
teoria deleuziana del inconsciente con un fuerte acento spinoziano. La desco-
lonizacion del inconsciente tiene lugar en un cuerpo que se apropia su poten-
cia de afectar y ser afectado.

La FpNN como violencia al pensamiento emplaza a los nifios a una con-
quista y una descolonizacion del inconsciente que se expresa en un proceso
de singularizacién que planta cara a la rostrificacion cristiano-moderna, en
tanto dispositivo de la axiomatica capitalista. La FpNN se caracteriza como una
ciencia menor que produce inclinaciones, angulos y vortices cuya fuerza

"2 G. Deleuze, Nietzsche y la filosofia. Trad. de Carmen Artal. Barcelona, Anagrama, 2013, p. 153.
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vectorial es la emision de espirales aladas, que le dan contenido a un proceso
diferencial: una produccion de imagenes-afecto activas, que son la simiente
viva de la cultura. La cultura, como cultivo de las imagenes-afecto o las razo-
nes seminales en las que se constituye el cuerpo vivo, es la preocupacion de
una FpNN que se ordena como un proceso formativo.'® La filosofia para nifios
como paideia (formacion, educacion) encuentra en el inconsciente la fuente
dela que se nutre una cultura que tiene como nervio el ejercicio dela libertad.

Deleuze hace de su pensamiento una filosofia menor que planta caraala
filosofia de Estado. La filosofia de la diferencia deleuziana resiste a los emba-
tes discursivos de una filosofia Estado que a lo largo de la modernidad preci-
pita las directrices de la axiomatica capitalista. Frente al eje Descartes-Kant-
Hegel, Deleuze nos regala una filosofia de la diferencia encaminada a
restituirle al cuerpo su propia potencia, liberandolo de su captura por un
Estado rehén del gran capital. Al eje Descartes-Kant-Hegel, Deleuze afiade
Heidegger —quien abrazo al régimen Nazi- ilustrando la barbarie en la que se
constituye la modernidad capitalista. Heidegger, segtin Deleuze, hace eviden-
te la determinacion de la modernidad capitalista como horizonte de satisfac-
cion de una esclavitud maquinica. Deleuze sefiala al respecto:

Desde que la filosofia se ha atribuido el papel de fundamento, no ha ce-
sado de bendecir los poderes establecidos y de calcar su doctrina de las
facultades de los érganos de poder de Estado. El sentido comtn, la uni-
dad de todas las facultades como centro del Cogito, es el consenso de
Estado llevado al absoluto. Esa fue particularmente la gran operacién de
la ‘critica’ kantiana, asumida y desarrollada por el hegelianismo. Kant no
ha cesado de criticar los malos usos para mejor bendecir la funcién. No
debe, pues, extraiiarnos que el filésofo haya devenido profesor ptiblico o
funcionario de Estado. Todo esta regulado a partir del momento en que
la forma Estado inspira una imagen del pensamiento.'*

'3 “La investigacion de la naturaleza del poder le permite le permite a Deleuze dar sustancia al

discurso materialista y elevar la teorfa de la practica al nivel de la ontologfa. El fundamento del ser
reside pues, tanto en el plano corporal como en el mental, en la compleja dindmica de la conduc-
ta, en las interacciones superficiales de los cuerpos” (M. Hardt, op. cit., p. 22).

' G. Deleuze y E. Guattari, Mil mesetas, p. 381.
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De igual modo suscribe:

La posicién de muchos autores respecto a la democracia es compleja,
ambigua. El caso de Heidegger ha complicado mas las cosas: ha hecho
falta que un gran fildsofo se reterritorializara efectivamente en el nazis-
mo para que los comentarios mds sorprendentes se opongan, ora para
poner en tela de juicio su filosofia, ora para absolverle en nombre de unos
argumentos tan complicados y rebuscados que uno se queda dubitativo.
No siempre es facil ser heideggeriano. Se comprenderia mejor que un
gran pintor, un gran musico se sumieran de este modo en la ignominia
(pero precisamente no lo hicieron). Tenia que ser un fildsofo, como si la
ignominia tuviera que entrar en la filosofia misma. Pretendi6 alcanzar a
los griegos a través de los alemanes en el peor momento de su historia:
shay algo peor, decia Nietzsche, que encontrarse ante un aleman cuando
se esperaba a un griego? ;Coémo no iban los conceptos (de Heidegger) a
estar intrinsecamente mancillados por una reterritorializacién abyecta?'

Para Deleuze Heidegger culmina un idealismo y un racionalismo moder-
nos que toda vez que sujetan toda produccién de subjetividades a las dindmi-
cas psicologicas y politico-sociales que implica la figura del Estado capitalista,
niegan el vinculo de la conciencia misma con el inconsciente o vida, como
raiz nutricia de un proceso de autodeterminacion articulado en el despliegue
de la intuicién volitiva. Es esta negacion de la relacién productiva entre in-
consciente y consciente, entre ser y pensar, el motor interior de la sujecion del
cuerpo a las exigencias que plantea la reproduccion del capital. La filosofia de
Estado en tanto ciencia mayor es comparsa de la efectuacion de la propia
axiomatica capitalista a través de cuerpos cuya produccion afectiva se resuel-
ve en afecciones pasivas y reflejas que son el soporte de una moral disciplinar,
encaminada a sostener la distincion entre burguesia y proletariado, el colo-
nialismo yla esclavitud (entre otra larga serie de repartos identitarios indignos),
cuando no el franco extermino.

Es en este contexto que Deleuze invita a la filosofia a hacer una toma del
contacto con el cuerpo como plano de inmanencia. Esta toma de contacto se

"5 G. Deleuze y E Guattari, ;Qué es la filosoffa?, p. 110.
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traduce no en un proceso de significacién y subjetivacién anclado en el rostro
de Ciristo, sino en un devenir indio, que hace efectiva la insercion de la cabe-
za en el cuerpo, en tanto horizonte de la circularidad y mutua penetracion
entre consciente e inconsciente. La filosofia deviene indio, conquistando su
forma como un pensamiento menor o minoritario. El pensamiento deviene
indio, y no copia, buena o mala, pero siempre copia, de una causa ejemplar.
Un pensamiento indio le devuelve a la filosofia una dignidad perdida en los
altares del poder, cuyo pilar fundamental es la Idea trascendente, caracteriza-
da por el rostro blanco, joven, varén, heterosexual, rico, burgués, que hace de
todo participe una forma degradada, prefiada de una insuficiencia ontolégica
constitutiva. Deleuze invita a Heidegger a devenir indio para hacer una toma
de contacto con un cuerpo cuya arquitectura afectiva se desdobla como
produccion de sentido o una libertad en esencia diferencial que se mueve
fuera de los registros de codificacion de la modernidad capitalista con ascen-
dente judeocristiano. Deleuze sefiala al respecto:

[...] Se equivocd de pueblo, de tierra, de sangre. Pues la raza llamada por
el arte o la filosofia no es la que se pretende pura, sino una raza oprimida,
bastarda, inferior, andrquica, némada, irremediablemente menor, aque-
llos a los que Kant excluia de los caminos de la nueva Critica... Artaud
decia: escribir para los analfabetos, hablar para los afasicos, pensar para
los acéfalos. ;Pero que significa “para”? No es “dirigido a..”, ni siquiera
“en lugar de...” Es “ante”. Se trata de una cuestion de devenir. El pensador
no es acéfalo, afdsico o analfabeto, pero lo deviene. Deviene indio, no
acaba de devenirlo, tal vez “para que” el indio que es indio devenga él
mismo algo mas y se libere de su agonia.'

Devenir indio es para Deleuze el ariete de lucha de una filosofia menor o
minoritaria que tiene como objeto la practica de la libertad. Frente a una filo-
soffa de Estado encaminada a legitimar las relaciones asimétricas entre bur-
guesia y proletariado, entre pueblos civilizados y pueblos primitivos, entre
primer y tercer mundo, entre cristianismo y paganismo, Deleuze reconduce
el discurso filoséfico en la senda de un devenir indio, por el que se afirma una

' Ibid., p. 111.
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lucha de liberacion. Deleuze lleva a cabo una revolucién corpernicana en el
corazoén del discurso filoséfico dada por la figura del devenir indio: el cuerpo
sustituye a la representacion en la determinacion de la conciencia; el incons-
ciente y la voluntad sustituyen a la forma trascendente como horizonte de la
produccion de sentido; el vaivén entre physis y nous destrona a una razén
tutelada por las exigencia de la reproduccion de capital, como fundamento de
la formacion del caracter. El devenir indio es expresion de una filosofia dife-
rencial abocada a restituirle al cuerpo su propia potencia, frente a los reitera-
dos embates de una modernidad cristiana y capitalista, que aparece como
motor de esclavitud y exterminio.

;La FpNN nos da una palabra respecto al devenir indio? ;La palabra de los
pequefios recoge la figura de un devenir indio que se levanta como barricada
de resistencia, frente ala modernidad capitalista? ; La FpNN se constituye como
una filosofia o ciencia menor que en el horizonte de experiencia del devenir
indio se ordena como una linea de fuga vertebrada en una produccién de
subjetividades irreductible a los regimenes de vigilancia, de disciplina y de
control de la modernidad capitalista?

Veamos lo que nos dicen nifios raramuri o tarahumara frente al problema
del cultivo de su propia identidad, ante el acoso de una sociedad mestiza que
enarbola los valores, los simbolos y la semidtica del poder de la sociedad oc-
cidental. Los nifios raramuri, toda vez que critican el malinchismo por el que
los grupos indigenas reniegan de su identidad, pugnan por un retorno a ésta,
ordenando a su favor los procesos de transculturacion.
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Devenir indio es un asunto politico que la FpNN aborda desde el hori-
zonte formativo del binomio mayéutica / dialéctica. Los nifios raramuri
asumen la cuestion de la identidad, como la conquista de un territorio
donde se cifra su supervivencia. El cuerpo indio es la tierra fértil de la emer-
gencia de una produccion deseante y afectiva en la que lo menor o lo mino-
ritario se afirma como foco de resistencia y frente de lucha ante un mundo
colonial en el que el cristianismo y el capitalismo se encabalgan para some-
ter al cuerpo vivo a formas varias de servidumbre. La FpNN y filosofia de-
leuziana de la diferencian se penetran y se engendran reciprocamente. La
FpNN le ofrece a la filosofia de la diferencia las intuiciones y las imagenes
afecto en los que se desarrollan sus marcos teéricos y sus conceptos. La fi-
losofia de la diferencia le brinda a la FpNN conceptos y horizontes reflexivos
para descubrirse a si misma como una ciencia menor o una filosofia dife-
rencial, que tiene como objeto la promocién de la libertad en tanto sentido
0 acontecimiento.

La FpNN se constituye como un contrapensamiento en la acepcion de-
leuziana del término, que visibiliza procesos de sujecién a aparatos de cap-
tura y dispositivos que aseguran el cumplimiento de la axiomatica en la que
el capitalismo se ordena. De este modo, la FpNN, toda vez que da lugar a un
ejercicio de autoconocimiento, impulsa afecciones activas que se levantan
como sostén material de una intuicion volitiva que se expresa como capa-
cidad de autodeterminacion: la FpNN, al promover la creacion de verdades
vivas y significativas sobre experiencias vividas, se desenvuelve como espa-
cio de contraefectuacion de aquellas pasiones tristes, pasivas y reflejas
concomitantes a los procesos de significacion y subjetivacion, en una toma
de conciencia que es fundamental en la creacion de sentido como gobierno de
si. FpNN como contrapensamiento: contraefectuacion, intuicion volitiva y
transmutacion.

Deleuze sefiala al respecto a las nociones de contraefectuacion y trans-
mutacidon que nutren interiormente nuestra aproximacion la FpNN:

Y si es en esta parte que la efectuacién no puede consumar, ni la causa
producir, donde el acontecimiento reside enteramente, es también ahi
donde se ofrece a la contra-efectuacién y donde reside nuestra mas alta
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libertad, por la cual lo desarrollamos y conducimos a su término, a su
transmutacion, y nos convertimos finalmente en duefios de las efectua-
ciones y de las causas.'”

Asimismo, sefiala:

;Qué quiere decir entonces querer el acontecimiento? ;Es aceptar la
guerra cuando sucede, la herida y la muerte cuando suceden? Es muy
probable que la resignaciéon sea atn la figura del resentimiento, él,
que ciertamente posee tantas figuras. Si querer el acontecimiento es, en
principio, desprender su verdad eterna, como el fuego del que se alimenta,
este querer alcanza el punto en que la guerra se hace contra la guerra, la
herida, trazada en vivo como la cicatriz de todas las heridas, la muer-
te convertida en querida contra todas las muertes. Intuicién volitiva o
transmutacion.'®

Los textos y los dibujos de los pequefios sobre el drama de la migracién
son ilustrativos respecto de una caracterizacion de la FpNN como contrapoder
y contraefectuacion. Un nifilo que nombra y visibiliza la cuestion de la migra-
cién, es un niflo que deja de experimentar este fendmeno de manera pasiva y
refleja, y siembra la semilla para encararlo de manera activa. La FpNN se
constituye como un espacio reflexivo que descarrila las practicas discursivas
y politicas asociadas a un uso del poder que es padecida desde un mutismo
que invisibiliza sus efectos en el cuerpo y la psique. La FpNN se despliega en
el horizonte de experiencia de una produccion deseante que se recupera a si
mismay que es momento fundamental de la intuicién volitiva como horizon-
te material de una conversion existencial en la que tiene lugar el paso de lo
pasivo y lo reactivo a lo activo, de la mera masificacion y la moral esclava a la
formacion del caracter como capacidad de autoderminacion.

'7G. Deleuze, Légica del sentido. Trad. de Miguel Morey. Barcelona, Paidés, 2005, p. 250.
'8 G. Deleuze y F. Guattari, Mil mesetas, p. 183.
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La FpNN es un espacio critico y reflexivo que toda vez que le restituye a
los pequefios una palabra propia capaz de nombrar sus experiencias vividas,
se levanta como un contrapoder que coloca entre signos de interrogacion e
interpela el orden de cosas establecido. Los nifios interpelan al orden adulto,
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exigiendo de éste una responsabilidad y un servicio cuyo cumplimiento pre-
cipita el acontecer del Bien. Deleuze y Lévinas' se encuentran en la FpNN,
justo en la determinacién de la palabra de los pequefios como un aconteci-
miento que en su caracter inmemorial e intempestivo desmonta e interpela el
orden de la significacién y la subjetivacion, el orden de una historia y una
politica narradas y elaboradas segun las exigencias de una modernidad capi-
talista que toda vez que se despliega en la negacion y el silenciamiento del Otro
y la Diferencia, se vertebra en el enaltecimiento de las categorias de lo Mis-
mo y la Identidad en las que se funda la ontologia politica de la dominacién
burguesa, blanca, y logocentrista de Occidente.

Sdcrates, Deleuze y Lévinas brillan como momentos de una constelacién
filosofica que es ascendente fundamental de una FpNN orientada a la practica de
lalibertad y a la emergencia del pueblo que falta. A pesar de las grandes asime-
trias que enfrentan estos autores, en muchos sentidos coinciden en el ejercicio
de la filosoffa como una practica ético-politica que no sélo pugna por impulsar
la formacion del caracter del individuo, sino por llevar adelante la formacion de
un pueblo que tiene que ganar su forma frente a los usos tristes del poder que
disuelven el tejido social, sembrando esclavitud y barbarie.*

1 “Necesidad de un servicio sin esclavitud: necesidad, puesto que esta obediencia es anterior a

toda decision voluntaria que la hubiese asumido, y necesidad que desborda al Mismo del reposo,
de la vida que goza de la vida ya que se trata de la necesidad de un servicio, pero dentro de ese
no-reposo, dentro de esa inquietud mejor que ese reposo. Esta antinomia es el propio testimonio
del Bien” (Emmanuel Lévinas, De otro modo que ser o mds alld de la esencia. Trad. de Antonio
Pintor-Ramos. Salamanca, Sigueme, 2011, p. 108).

20 “En este momento, atenienses, no es en manera alguna por amor a mi persona por lo que yo
me defiendo, y serfa un error el creerlo asi; sino que es por amor a vosotros; porque condenarme
serfa ofender al dios y desconocer el presente que os ha hecho. Muerto yo, atenienses, no encon-
traréis facilmente otro ciudadano que el dios conceda a esta ciudad (la comparacion os parecerd
quizd ridicula) que como un corcel noble y generoso, pero entorpecido por su misma grandeza,
tiene necesidad de espuela que le excite y despierte. Se me figura que soy yo el que Dios ha esco-
gido para excitaros, para punzaros, para predicaros todos los dias, sin abandonaros un solo ins-
tante. Bajo mi palabra, atenienses, dificil serd que encontréis otro hombre que llene esta mision
como yo; y si queréis creerme, me salvaréis la vida” (Platon, Apologia. Trad. de Antonio Pintor-
Ramos. Salamanca, Sigueme, 2011, p. 100). Asimismo, Platén afirmalo siguiente en otro fragmen-
to: “Pasemos ahora a las tltimas acusaciones y tratemos de responder a Melito, a este hombre de
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Para Deleuze la filosofia como contrapensamiento se expresa en una
produccion afectiva que impulsa interiormente la emergencia del pueblo. El
vitalismo deleuziano se constituye como una filosofia de la diferencia que
llama al acontecer de una multitud que se sustrae a la esfera del Estado. La
afirmacion de lo menor o lo minoritario se desenvuelve en el tejido vivo de
una multitud actuante que da contextura al pueblo que afirma su forma en el
marco de la satisfaccién de un poder instituyente. La suma de singularidades
que constituye el pueblo, es una multitud irreductible a la légica del capital y
los manojos de dispositivos y aparatos de captura que efectuan su axiomatica.

Deleuze sefala al respecto:

Pero también hay otra razén por la que el ‘pensador privado’ no es bue-
na expresion: pues si bien es cierto que este contra-pensamiento habla
de una soledad absoluta, es una soledad extraordinariamente poblada,
como el propio desierto, una soledad que ya enlaza con un pueblo futu-
ro, que invoca y espera ese pueblo, que sélo existe gracias a él, incluso si
todavia no existe... ‘carecemos de esta tltima fuerza, a falta de un pueblo
que nos empuje. Buscamos ese apoyo popular... Todo pensamiento es ya
una tribu, lo contrario de un Estado.!

De igual manera sefala:

El pueblo es interior al pensamiento porque es un “devenir pueblo” de
igual modo que el pensamiento es interior al pueblo, en tanto que deve-
nir no menos ilimitado. El artista o el filésofo son del todo incapaces de
crear un pueblo, sélo pueden llamarlo con todas sus fuerzas. Un pueblo
solo puede crearse con sufrimientos abominables, y ya no puede ocupar-
se mas de arte o de filosofia. Pero los libros de filosofia y los libros de arte
también contienen su suma inimaginable de sufrimiento que hace pre-
sentir el advenimiento de un pueblo. Tienen en comun la resistencia, la

bien, tan llevado, si hemos de creerle, por el amor a la patria. Repitamos esta ultima acusacion,
como hemos enunciado la primera. Hela aqui, poco més o menos: Socrates es culpable, porque
corrompe a los jovenes, porque no cree en los dioses del Estado, y porque en lugar de éstos pone
divinidades nuevas bajo el nombre de demonios” (ibid., p. 91).

! G. Deleuze y E. Guattari, Mil mesetas, p. 382.
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resistencia a la muerte, a la servidumbre, a lo intolerable, a la vergiienza,
al presente.”

Deleuze encuentra en la produccion afectiva del cuerpo vivo el resorte de
la emergencia de un pueblo que se sustrae a los procesos de codificacién y
captura en los que se despliega la axiomatica capitalista. La filosofia deleuzia-
na, de este modo, simpatiza profundamente con la filosofia con la FpNN cuan-
do los pequefios ven en el propio fenémeno de la migracion la afirmacién de
un pueblo que articula una linea de fuga, fisurando el territorio estriado que
precipita las directrices de la axiomatica capitalista. La FpNN plantea el pro-
blema de un pueblo que afirma su forma, constituyendo un pensamiento
némada que horada y agrieta la tupida red de dispositivos de disciplina, vigi-
lancia, control y exterminio a partir de los cuales el capitalismo asegura la
codificacion de cualquier parcela de materia viva, para extraer de ésta rendi-
mentos libidinales, simboélicos, monetarios, etcétera.*®

Los niflos norteamericanos y mexicanos plantean la relacién entre migra-
cién y la emergencia del pueblo que falta a partir de la oposicion Amor / Ley.
El pueblo que falta aparece como preocupacion fundamental de la FpNN.

> G. Deleuze y E. Guattari, ;Qué es la filosofia?, p. 111.
2 “Deleuze y Guattari otorgan valor politico a la experimentacién de los devenires. Estos consti-
tuyen desviaciones del poder mayoritario. Los devenires siempre implican una desterritorializacion
del régimen molar (Sujeto o Estado) que cancela aquellas capacidades de generar afectos y ser
afectado en un gran nimero de formas: Devenir minoritario es un asunto politico. Asi, artistas
menores, escritores y filosofos —aquellos que encuentran y expresan devenires minoritarios- jue-
gan un papel politico cuando, siguiendo cierto orden de necesitad de acuerdo con Deleuze y
Guattari, anuncian un pueblo por venir y una nueva tierra” (Alain Beaulieu, “The Status of Ani-

mality in Deleuze’s Thought’, en Journal for Critical Animal Studies, vol. IX, nim. 1/2, 2011, p. 77).
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Los nifios y las nifias encuentran en los talleres de filosofia un marco para
tratar temas de su interés. Los norteamericanos discuten la pertinencia de la
migracién de los mexicanos a Estados Unidos. Los mexicanos expresan el
clamor del pueblo mexicano por sobrevivir y afirmarse como tal al migrar alos
Estados Unidos. Amor y ley se oponen como astas del debate dialéctico. Son
los infantes quienes en la comunidad de didlogo plantean la cuestion de la
afirmacion de un pueblo que se gana a si mismo en el contexto de la migracion.

En este sentido, los Talleres de FpNN encuentran una coincidencia funda-
mental con la filosofia de Deleuze: la afirmacion de la vida como la produccién
del pueblo que falta, la produccion de un pueblo vivo que tiene lugar justo al
articularse en un autoafecto y un territorio en el que se despliega su singula-
ridad constitutiva. FpNN y filosofia de la diferencia ven en la produccién de lo
comun el dominio para dar cumplimiento a la potencia de un cuerpo al que
se la ha restituido su propia potencia.* El vitalismo filoséfico anima desde

** A propésito de los cimientos del proyecto ético-politico de Deleuze: “Con todo, el rodeo que hace
Deleuze no es solo un ataque, es también el establecimiento de un nuevo terreno: la intuicion tem-
prana de un proyecto politico positivo que va cobrando forma en virtud del largo recorrido que se-
guiremos: de Bergson a Nietzsche y finalmente a Spinoza. Deleuze necesita una ontologfa positiva
para establecer una teorfa positiva de la ética y la organizacion social” (M. Hardt, op. cit., p. 29).
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dentro una FpNN que le devuelve al vitalismo mismo su sentido como una
filosofia practica, necesariamente encarnada, que tiene en la afirmacion del
cuerpo como capacidad de afectar y ser afectado la brujula que le otorga con-
sistencia y orientacion.

La FpNN encuentra en el planteamiento de los problemas el resorte de una
serie de procesos de pensamiento que sin descuidar el formalismo de la razon,
involucra un cardcter expresivo que supone el despliegue de un abanico amplio
de las facultades de la psique —cuerpo / afecto, memoria, imaginacion, sensi-
bilidad, intuicién— que dotan a la creacién de conceptos una dimension plas-
tica y artistica: una produccién de sentido, en la que va de por medio la creacién
del caracter como segunda naturaleza. Los nifios y las nifias, en el espacio
mayéutico / dialéctico de los talleres de filosofia, satisfacen la concepcién de-
leuziana de la filosoffa misma como creacién de conceptos. Por ejemplo, los
nifios y las nifias plantean el problema de la oposicion realismo / idealismo —;la
montafa existe en si misma o se necesita alguien que diga que esta ahi para
que exista?— con una claridad meridiana que hace patente la dimension crea-
tiva que reviste el discurso filosofico cuando se despliega en el plano material
que implica una dialéctica que se ve relanzada interior y sistematicamente por
el factor de inestabilidad de la mayéutica. Nifios filésofos que en el despliegue
de un proceso creativo conquistan una sorprendente madurez intelectual.
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Un niflo sefiala la necesidad de una mirada humana para otorgarle exis-
tencia al mundo. Sin el ser humano, el mundo no podria ser concebido y no
existirfa:
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Otro niflo, por su parte, sefiala la existencia del mundo como un hecho
independiente a la propia mirada humana y su capacidad para nombrar las
cosas:
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Deleuze acoge el planteamiento de los problemas como gatillo epistemold-
gico que detona el ejercicio del pensar. Asi, el planteamiento de los problemas se
inscribe en un vitalismo en el que el ser, la vida misma como plano de inmanen-
cia, eleva la creacion de conceptos a la esfera del pensamiento. Es en la esfera del
pensamiento que la filosofia afirma su dimension vital, justo como la asuncién
voluntaria de la vida misma como causa material y fuerza elemental de la forma-
cion del caracter como morada. Materia viva / cuerpo, pensar y libertad presen-
tan una interioridad en la filosofia deleuziana de la diferencia. Nuestro autor
retoma las reflexiones bersgonianas relativas al planteamiento de los problemas,
y al mismo tiempo incardina estas reflexiones en un vitalismo que desde Socrates
—y antes que Sdcrates, en la filosofia tragica presocratica— funda la creacion de
conceptos en una intuicion en la que el cuerpo como portal de un fondo de in-
determinacion y fuerza elemental (agua, tierra, aire y fuego), desdobla de mane-
ra paradojica el sentido como capacidad de autodeterminacién.®

Deleuze sefiala a proposito de la relacion entre el plano de inmanencia y el
planteamiento de los problemas en la filosoffa de Bergson:

Bergson que tanto contribuyé a la comprensién de lo que es un problema
filosofico, decia que un problema bien planteado era un problema resuelto.
Lo que no obstante no significa que un problema sea sélo la sombra o el
epifendmeno de las soluciones, ni que la solucién sea sélo la redundancia o
la consecuencia analitica del problema. Mas bien resulta que las tres activi-
dades que componen el construccionismo se relevan si cesar, se solapan sin
cesar, una precediendo a otra, ora a la inversa, una consistiendo en crear los
conceptos como casos de solucion, otra en trazar un plano y un movimiento

5 “La ‘verdad’ para el pensamiento es su valor, aquello que él vale, aquello que le importa, lo que
le concierne. O si se quiere, la verdad como valor es ‘aquello hacia lo que el pensamiento se vuelve’
como bien dice Deleuze. Y aquello hacia lo cual el pensamiento se vuelve, aquello que él debe
hacer o hace cuando él es él mismo, es inventar, crear conceptos” (Philippe Mengue, Deleuze o el
sistema de lo multiple. Trad. de Julin Pava. Buenos Aires, Las Cuarenta, 2008, p. 53). Asimismo,
el mismo autor afirma lo siguiente “La teorfa deleuziana del plano de inmanencia constituye asf
un avance, un enriquecimiento y una determinacion mas concreta de los altos pensamientos de
Nietzsche. Pero para tener una visién completa de su posicion, se debe agregar que, para un nietzs-
cheano como Deleuze, el pensamiento es inseparable del ser, y este ser es él mismo inseparable de
la vida” (ibid., p. 61).
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sobre el plano como condicionantes de un problema, y otra en inventar un
personaje como incégnita del problema.?

Y subraya en relacion con la cuestion del sujeto de la enunciacion filoséfica:

Fueron siempre momentos extraordinarios aquellos en los que la filoso-
fia hizo hablar al Sin-fondo y encontré el lenguaje mistico de su furia, su
informidad, su ceguera: Boehme, Schelling, Schopenhauer. En principio
Nietzsche era uno de ellos, discipulo de Schopenhauer, en El nacimiento
de la tragedia, cuando hace hablar a Dionisos sin fondo, oponiéndolo a la
individuacion divina de Apolo, y no menos a la persona humana de Sécra-

tes. ;Es el problema fundamental de “4Quién habla en filosofia” 0 ;Cual es el
“sujeto” del discurso filosdfico?™”

Deleuze le regala a la FpNN los marcos tedricos que ésta aprovecha para
ordenar su quehacer con los pequefios en un vitalismo que enfila los multiples
procesos formativos en los que se constituye en una orientacion creativa. El
juego, la danza y la risa —en el sentido nietzscheano del término- son el cora-
z6n del planteamiento de los problemas y el didlogo polémico en el que se
cifrala FpNN, brinddndole a ésta la posibilidad de hacer de la razén el recuadro
para filtrar, expresar y someter a limite y medida la dimensién inconsciente o
plano de inmanencia: inconsciente y consciente se dan la mano en la FpNN,
haciendo efectivas verdades y afectos activos que expresan un proceso de
autodeterminacion.

La FpNN como contraefectuacion y transmutacién de aquellas pasiones
tristes que mantienen a los pequefios en la servidumbre y la esclavitud. La FpNN
como desestratificacion y catharsis (purificacion). Como reterritorializacién y
péiesis (creacion). ;Quién habla en la FpNN? ; Cual es el sujeto de enunciacion en
la FpNN? Los nifios y las nifias como fuerza demoniaca e intermedial que hace
tambalear el orden adulto y sus pasiones tristes. Los infantes como demiurgos de
la creacion de un mundo noble. Los menores como filosofos artistas. Espirales
aladas. Como alquimistas capaces de afirmar la vida de los elementos, dandole

26 G. Deleuze y F. Guattari, ;Qué es la filosofia?, p. 83.
7 G. Deleuze, Ldgica del sentido, p. 140.
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vida al pensamiento. La FpNN como horizonte de la formacién del caracter. Como
acontecimiento y destino. La FpNN como resistencia y lucha de liberacion.
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Filosofar con infancias: tejer espacios

STEPHANIE ITZEL LOZANO BRAVO!

A Malena Bertoldi, por cobijar con la filosofia su infancia
y a las infancias que se formaron con ella.
Por cobijar a la filosofia y a su forma otra de educar con su infancia.

En junio del 2017 tuve la oportunidad de obtener una beca internacional de
investigacion. Esta beca me permitié viajar a La Plata, Argentina y conocer al
doctor Walter Kohan, a la doctora Laura Agratti, a la maestra Malena Bertoldi
y alalicenciada Luciana Carrera. Estas personas han dedicado su vida a la de-
fensa de la filosofia y a la implementacién de esta ‘asignatura’ desde el nivel
basico de educacién. Con ellos conoci el programa de Filosofia con nifios en la
Escuela Graduada “Joaquin V. Gonzalez”. Fue esta experiencia la que me sostu-
vo no sdlo tedricamente sino también de forma practica para comprender cémo
se realiza y cudl es su importancia.

Vivir la filosoffa como parte del programa curricular de la primaria argen-
tina me hizo cuestionar muchas cosas: ;Por qué en México se duda de la per-
manencia de la filosofia en el nivel medio superior? ;Por qué se desdena esta
practica argumentando que los nifios no pueden filosofar? ; Qué se necesita para
que los docentes se formen con este programa? ; Por qué incluso en la universi-
dad se escucha muy poco de la practica “filosofia para / con nifios”? ;Qué espa-
cios se tejen al realizar filosofia con las infancias? ;La clase de filosofia estaba
fuera de la escuela o estaba haciendo escuela en un tiempo no escolar?

Las preguntas anteriores se dieron gracias a ese viaje, y también gracias a
ello pude romper con algunas creencias que venian persiguiéndome desde el
momento en que ingresé a la licenciatura: los pedagogos no estan formados para
trabajar con infantes, la filosofia es para quien puede entenderla. En primer
lugar, es cierto que la formacion que se recibe en nuestra casa de estudios no esta
orientada para que trabajemos con nifios, lo lamentable es que ademas de reco-

! Egresada del Colegio de Pedagogia, de la Facultad de Filosofia y Letras de la uNaM. <paidos.silb@
gmail.com>. ORCID: 0000-0003-4322-0479
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nocerlo nos jactemos de despreciar el trabajo con ellos. En segundo lugar, si
la filosofia inicamente puede profundizarse en la universidad y no todos
tienen la posibilidad de acceder, esto la convierte en un aspecto de élite, es
decir no la democratiza. Ojald estas palabras y lo que viene pueda ayudarnos
a repensar nuestras creencias y nos faculte para cuestionar lo que se nos cru-
ce por la mente.

FILOSOFIA CON INFANCIAS, ;QUE ES?

Existen diferencias entre la filosofia para nifios y la filosofia con nifios. La filo-
soffa para nifios es un programa educativo creado por los fildsofos y educadores
Matthew Lipman y Ann Sharp, mientras que las filosofias con nifios® surgen
como una alternativa a esa propuesta base. Son modos diversos de acercar a la
infancia y ala filosofia. Ademas, la distincion entre las preposiciones va mas all
del disefio curricular, tiene que ver con el objetivo con el que surgen estos pro-
yectos y tienen un matiz mas especifico:

[...] el cambio de preposicién puede resultar significativo no es una
filosofia para ellos, no es sélo poner a su alcance algo que antes era inac-
cesible. Filosofia con niflos significa que la filosofia es algo que los nifios
pueden practicar y que ambos términos se modifican en su encuentro. No
se trata de nifios prodigio ni de fildsofos precoces. Se trata de nifios vivien-
do la experiencia de la filosofia. Experiencia que conlleva algo de riesgo y
ausencia de certeza. Que prepara para un pensar diferente. La cuestion es,
entonces, propiciar ese encuentro.?

sPor qué se apuesta por una filosofia con infancias y no con nifios? Hay
muchos problemas en el lenguaje que hoy nos estamos cuestionando. Cuando

* Una vez que Lipman dio a conocer su programa y formé a muchos filosofos docentes, éstos
adaptaron la propuesta con base en sus propios ideales educativos. Asi es como surgen las propues-
tas de Oscar Brenifier, Walter Kohan, Eugenio Echeverria, Félix Garcfa Moriyon, entre otros.

3 Vera Waksman y Walter Kohan, Filosofia para nifios. Discusiones y propuestas. Buenos Aires,
Novedades Educativas, 2000, p. 8.
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hablamos de nifios, ;a quiénes nos referimos ? ;Es una cuestién de génerolo que
permea al lenguaje ? Entonces, ;por qué no lo llamamos filosofia con infantes?

El problema parece tener una solucién simple, sin embargo, no lo es. A
propdsito de estas preguntas, recuerdo que un lunes de homenaje en la Escuela
Graduada, la directora saludé con un “buenas tardes, nifios”. Enseguida las nifias
de tercero comenzaron a murmurar. Mas tarde me enteré que un grupo de ellas
fueron a ver a la directora* explicando que no se sentian incluidas en el saludo
delinicio de jornada. Al siguiente dia, la directora saludé con un “buenas tardes
niflos y nifias”. Qué forma de resolver el problema, dije hacia mis adentros; mas
tarde me enteré que las nifias volvieron a la oficina, esta vez cuestionando por
qué nifios primero y después nifias. La directora les cuestiond ;como preferi-
rian ser llamadas para sentirse incluidas?, la respuesta de las nifias fue “salu-
denos como nifies”, parecia que la ‘¢’ les resolvia el problema, al menos por el
momento.

La infancia, para mi, es un término mas justo. Aunque muchos la definen
como una etapa que se vive en cierto momento cronoldgico de la vida, en rea-
lidad es un concepto mucho mas profundo. Walter Kohan la define como una
forma de extranjeridad. No es una ausencia de saber, es una forma otra de
acercarse al saber. Es la filosofia del pensamiento.”> Se reconoce que no es una
etapa que se termina cuando se alcanza la pubertad, sino que es un modo de
estar en la vida, y que independientemente de nuestra edad podemos vivir in-
fantilmente. “La infancia es una apertura constante a pensar y repensar lo nue-
vo, lo inesperado, lo insolito. Es el mapa y territorio de una posible experiencia
del pensamiento que puede transformar nuestra vida’® Ademds de ello, es ne-

* Fue interesante ver que la puerta de la direccion siempre estaba abierta, la directora siempre es-
tuvo al pendiente de cualquiera que le fuera a buscar. ;Cudntas inquietudes fueron escuchadas
pacientemente en esa oficina?, ;cudnto estamos dispuestos a dejar la puerta abierta a esas voces
que necesitan decir lo que piensan?

5 W. Kohan, “Infancia’, en Abecedario de infancias. CINEAD LECAV, Rio de Janeiro, 5 de enero de
2018, video, 28:54. <https://www.youtube.com/watch?v=NRNNIcNYImU&t=5371s>. (Consulta:
2 de febrero de 2022).

§ Maximiliano Duran, “El concepto de infancia de Walter Kohan en el marco de la invencion de
una escuela popular”, en Childhood & Philosophy, vol. 11, nim. 21, enero-junio. UER] Maracana,
Brasil, 2015, p. 169.
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cesario reconocer la diversidad de infancias que se invisibilizan cuando inten-
tamos simplificarlas en los estereotipos ya conocidos.

Pensar que ya todo estd dicho y hecho es pensar que ya todo esta determi-
nado. Por el contrario, nos falta inventar nuevas formas posibles de acercarnos
a las filosofias, a las infancias. Por ende, tenemos un compromiso por generar
espacios en donde se puedan tejer los lazos que sostengan estos encuentros.
Inventar sitios en los que las infancias puedan ser y puedan darles voz a sus ideas,
pensamientos, preguntas, inquietudes. Por eso, ese compromiso no puede que-
darse en la teoria, tiene que moverse.

ZU-MITOS FILOSOFICOS: EL ORIGEN

En febrero de 2018 la maestra argentina Malena Bertoldi tuvo la posibilidad de
viajar a México, y aprovechando su llegada se le solicit6 participar en el conver-
satorio “La ensefianza de la filosofia con nifios y nifias. Una propuesta de filosofia
de la educacién™ enla sala A de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universi-
dad Nacional Auténoma de México. Este espacio académico se convirtié en un
convivio entre amigos. Malena realizé una exposicion de lo que significa e im-
plica realizar filosofia con infancias como un modo de vivir-educar. Este con-
versatorio dio pauta para que Daniel Méndez, estudiante de filosofia se acercara
al seminario de Filosofia en la Ciudad. Ahi nos conocimos.

Daniel y yo estamos interesados en aprender mas de la filosofia con nifios,
y con ese interés creamos los “Zu-Mitos filosoficos” en 2019. Esta idea surgio de
pensar como se podria acercar los cafés filosdficos al publico infantil. Tenfamos
dos problemas: los nifios no deben beber café y el modelo de esta practica filo-
sofica no esta disefiado para ellos. Nuestra intencion en un principio era hacer
una adaptacion, sin embargo, una vez que pusimos cerebros y corazones a tra-
bajar, surgio algo distinto. Este proyecto estaba disefiado para presentarse en
Piso 16 UNAM,® lamentablemente no fue seleccionado.

7Puede verse la transmision online de este conversatorio en el siguiente link: <https://www.facebook.
com/facultaddefilosofiayletras/videos/333185817088509>.

8 Es un laboratorio de iniciativas culturales en el que se incentiva para que los universitarios inves-
tiguen y materialicen iniciativas artisticas, culturales, o de emprendimiento de trabajo colaborativo.
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Los Zu-Mitos son un neologismo que parte de la unién de zu[mo]-mitos.
Aljugo de frutas en Espafia se le conoce como zumo, es una bebida que chicos
y grandes podemos beber. Y los mitos son narraciones que pueden detonar
muchas preguntas si se les escucha con atencidn, es este pretexto lo que les da
el apellido de filosoficos. Estas narraciones fomentan dos habilidades: la es-
cucha y el cuestionamiento. Para fomentar el interés por nuestras raices deci-
dimos retomar mitos mexicanos, especialmente “el vuelo de los pensamientos”.’

El origen de esta actividad tejié muchos caminos posibles por los cuales
andar. El primero es el de la amistad entre un filésofo y una pedagoga que,
interesados por la infancia, se atrevieron a jugar con la filosofia. El segundo,
el que se transita para atreverse a cuestionar las creencias que parecian soste-
ner nuestra existencia: la duda es un camino interesante, pero igualmente
doloroso. El tercero, que invita a todo curioso a vivir infantilmente la filosofia,
porque apostamos a que hay un lazo irrompible entre estos dos caminos (in-
fancia y filosofia) que tiene que vivirse, experimentarse, descubrirse. ;Se po-
dran transitar todos estos caminos al mismo tiempo?

Fue el Seminario de Filosofia en la Ciudad el laboratorio que nos permitié
experimentar y dar a luz esta propuesta. En ese mismo afio, en la Feria Inter-
nacional del Libro Infantil y Juvenil (FILIJ) 39, se realizé por primera vez el
Zu-Mito filosofico “El vuelo de los pensamientos” con grupos de infantes que
asistieron al bibliomévil de la Ciudad de México.

FILIJ 39, EL ESPACIO DEL DEBUT Y BUNKO ROMA, EL ESPACIO DE LA
VIRTUALIDAD

Pensando en la filosoffa como practica, como actividad, esta maestra se
atreve a decir que la implementacién de Filosofia con Niflos y Nifas [...]
le permite entender que para educar es necesario problematizar no sélo

? “El vuelo de los pensamientos. Leyenda de origen maya’, en Luigi Dal Cin, La calaca llora y la serpien-

te suefia. Cuentos y leyendas de México. Trad. de Fabio Mordbito. México, Ediciones SM, 2014, [s/p].

153



su practica sino fundamentalmente la vida que vive y el modo en el que la
quiere vivir.'°

;Y como se realizan los Zu-Mitos filosoficos? ;En qué espacios pueden
desarrollarse? ;Para quiénes estan pensados? Son preguntas que suelen reali-
zarnos cuando escuchan la propuesta. La respuesta parece improvisada, no lo
es. Esta actividad esta diseflada para que pueda transformarse mientras se
desarrolla. Sélo tenemos claro el inicio y el final. Se comienza con la lectura
en voz alta de un mito. Cada mito puede detonar una discusion diferente,
incluso el mismo mito con pensadores diferentes. El mito es el pretexto para
pensar lo que se escucho y relacionarlo con lo que nos acontece. Surgen en-
tonces las ideas, y la mayoria de las veces, vienen con preguntas. Lo siguiente
es darles voz, dejar que nazcan.

;Hay reglas? Si, la primera es escucharnos. Implicita en esa regla esta lo
que ya aprendimos en la escuela: pedir la palabra, respetarnos. Siempre y
cuando la regla se cumpla, lo que ocurre al interior de la actividad es un tiem-
po de reflexion.

La primera vez que realizamos esta actividad fue en la FILIJ 39. Llegaron
al bibliomévil un grupo de estudiantes de 9 afios. Los llevaban de su escuela
avivir la experiencia de la Feria Internacional del Libro Infantil y Juvenil. Las
maestras, al escuchar que era una actividad “con” nifios, decidieron salir del
espacio. ;Qué les habra orillado a ello? ;Pensar que esa actividad no era para
ellas? ;Sentirse excluidas del espacio? ; Dejar que los nifios disfrutaran? ; Des-
cansar un poco de la excursion? La verdad es que nadie les preguntd, hoy me
gustaria haber conocido sus razones.

Daniel y yo leimos la leyenda. ;Qué pasé después? Segtin las notas que
tomé y mis recuerdos, la pregunta que detond la discusion fue: ;por qué son
importantes los pensamientos? La mayoria de los infantes al finalizar sus
respuestas esperaban que nosotros, “los maestros” —como nos llamaban a
pesar de que les dijimos nuestros nombres—, diéramos la respuesta “correcta”

19 Malena Bertoldi, “Matar al maestro. Un ejercicio —;no habitual?— de educacion’, apud,
Allan Rodrigues et al., Filosofia e Educagao en errdncia: inventar escola, infancias do
pensar. Rio de Janerio, NEFI, 2018, p. 284.
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Una vez que explicamos que en ese juego no habia necesariamente respuestas
correctas, comenzaron a realizar mas preguntas. Algunas de ellas fueron: ;los
animales piensan? ;Por qué los pensamientos tienen que ser nombrados para
saber que existen? ;Se puede no pensar nada? ;Hay personas que se dediquen
unicamente a pensar? ;Por qué nos exigen que pensemos antes de actuar?
Estas preguntas fueron lanzadas por distintos infantes pensadores. Cuando se
escuchaban las respuestas que se daban entre ellos, surgi6 una nueva necesidad:
pensar en las preguntas que se hicieron. ;De donde venian? ;Por qué era im-
portante para cada uno su pregunta?

Casi al cerrar la actividad, una de las pequefas que participaron de la
actividad nos pregunté a Daniel y a mi si nosotros atin éramos infantes. De-
jamos que ellos mismos respondieran. Algunas de las respuestas fueron: “son
nifos en cuerpos de adultos”, “claro son nifios, si no se hubieran salido como
sus otras maestras”. De la pregunta inicial que era sobre la importancia de los
pensamientos, saltamos cudnticamente al tema de la nifiez. No fue intencional
hacer esa conexion, yesa coincidencia nos tiene conmovidos, porque con esas
respuestas llegd la voz de la infancia a hablar de si misma como si fuera un ser
excéntrico. Los infantes salieron de si mismos para reflexionar sus inquietudes.

sPor qué la escucha es tan importante? Segin Byung-Chul Han, “la escu-
cha tiene una dimension politica. Es una accion, una participacion activa en
la existencia de otros [...]. Eslo tinico que enlaza e intermedia entre hombres
para que ellos configuren una comunidad”'" Aunque la escucha pareciera un
acto pasivo, no lo es. Es una accién en la que se mueve la voluntad de cada
escuchante. Uno siempre escoge qué escuchar, a qué prestarle atencion y qué
dejar que pase de largo. Darle la palabra al otro es darle la posibilidad de exis-
tir con nosotros, por ello laimportancia de la configuracién de una comunidad.
En muchas ocasiones la voz de los infantes se ve aminorada, no se le presta
atencion ni se le da el valor a lo que dicen, a lo que piensan. ;Cudntas veces
hemos negado al otro la posibilidad de existir?

Como se menciono, sélo se tiene claro el inicio y el final de la actividad.
Para cerrar, aunque no queriamos que se acabara el encuentro, les pedimos a

"' Byung-Chul Han, La expulsion de lo distinto. Trad. de Alberto Ciria. Barcelona, Herder, 2017, p.
113.
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los nifios que no dejaran de cuestionar y de decir lo que piensan. Ese es el
cierre. Los Zu-Mitos tienen esa intencién, muy elemental pero sustancial:
posibilitar que los infantes vivan una experiencia en la que puedan hacer suyo
el tiempo, sus ideas, sus preguntas. Que las infancias puedan vivir y experi-
mentar que son escuchadas, y que lo que tienen que decir es importante.

Afortunadamente, ésa no ha sido la tinica vez que los Zu-Mitos vieron la
luz. Hemos desarrollado estas actividades en otras ocasiones y cada experien-
cia ha sido enriquecedora. Con la llegada de la pandemia, los espacios que
habitamos se transformaron.

En México se celebra el dia del nifio el 30 de abril. Para no dejar que pa-
sara desapercibido, en conjunto con Bunko Roma'? se organizé un Zu-mito
virtual. Este espacio implica nuevos retos: ;A qué infancias se llegara? ; Cémo
les convocamos? ;Cémo trabajaremos con una plataforma desconocida?
;Como leeremos sus cuerpos ‘ausentes’? ;Como nos daremos la palabra?
;Nuestra escucha se tiene que transformar?

Al final, los miedos se desvanecieron. Pudimos trabajar, ver medios cuer-
pos que en sus hogares escucharon el mito. Vimos a papas vigilar-acompariar
a sus hijos. Sin embargo, la pregunta que detono la discusion con los nifios en
esa ocasién fue ;qué es lo filoséfico? Esta es una pregunta que constantemen-
te nos hacemos y atin no tenemos una respuesta definitiva. ;Por qué nos
atravesd esta pregunta en este momento?

Lo filosdfico se encuentra en la accion. Es el acto de filosofar. Filosofar es
abrir el pensamiento, disponerse a ser atravesado por la duda, por la experien-
cia de la pregunta. Lo filosofico se encuentra en la actitud filoséfica: en la re-
flexion por lo que se vive, lo que nos acontece y el modo en que se vive. Supo-
ne una disposicion voluntaria a vivir problematizando. ;Lo filoséfico se
encuentra en la pregunta?

sQué es lo que hace de una pregunta un problema relevante para la
filosoffa y cémo un problema se expresa en una pregunta?; a la vez
que nos permite percibir que no toda pregunta es filoséfica, critica la

"2 Es un espacio gestionado por IBBY México en el que se busca fomentar la lectura y vincularla con
actividades artisticas-culturales.
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sumision a las preguntas formuladas por otro porque poco podremos
decir ante una pregunta que recibimos como pura exterioridad y que
no constituye para nosotras/os un problema que merece ser pensado.
De modo que, si podemos fabricar nuestras preguntas -y a través de
ellas los problemas que nos interesa plantear— es porque algo tene-
mos para decir. Asi, por un lado, nos incita a fabricar preguntas vy, al
mismo tiempo, nos alerta a no permitir que nos las planteen, ya dadas,
consagradas.'

La experiencia de la pregunta se vive de forma distinta en la presencialidad
y en la virtualidad. Suponen tiempos distintos. El silencio se siente diferente
cuando conectamos la mirada con quienes nos rodean, que cuando vemos

una pantalla negra con un nombre que no nos dice mucho del que esta al otro
lado.

EL HILO DE LA NOVEDAD

Debido a que la filosofia con infancias nos permite trabajar con éstas incluso
fuera de las aulas, nos hemos dado cuenta de que al no tener la presion de
obtener una calificacién trabajan mas emocionados y sin prejuicios, pues la
mayoria expresa no saber qué es un filésofo ni qué es la filosofia y descubrir
este “mundo” es bastante divertido. Lograr que se interesen por estos ejercicios
y temas nos da la pauta para cuestionarnos qué estan haciendo las escuelas
para abordar estos contenidos, si es que lo hacen, o en caso de no hacerlo, por
qué no los estan integrando. Habria que defender que la filosofia es para todos
incluyéndola en la curricula de nuestro sistema educativo. Aun con ello, hay
retos mas grandes. Algunos de ellos estan representados por las preguntas con
las que iniciamos este texto.

Otro factor importante es que, aunque los formadores o docentes (quiza
filésofos o pedagogos) somos quienes trabajamos con la ficha didactica, no
siempre es posible seguirla al pie de la letra, es mas, ni siquiera deberia ser ese

'3 Laura Agratti, Devenir pregunta: filosofia e infancias entre la escuela y la universidad. Rio de Ja-

neiro, NEFI, 2020, p. 61.

157



nuestro objetivo. Esto no significa la improvisacién irresponsable, sino la
disposicion a escuchar las voces que toman parte del didlogo.

En los Zu-Mitos los infantes también se convierten en los guias de cada
sesion. Es esta apertura la que deja que la voz de los nifios avive el didlogo y
tome la direccion de sus inquietudes, para que no quede asfixiada en la cami-
sa de fuerza que muchas veces representa cumplir con los programas en los
tiempos establecidos, para asi responder a objetivos que no siempre estan
enfocados en las necesidades del grupo de trabajo.

Por eso es importante presentar el presente texto. Si el objetivo es que se
debe propiciar el encuentro entre la filosofia y los infantes, y los Zu-Mitos
pueden cumplirlo, también se debe reconocer cudles son los retos a los que
nos enfrentamos paralograrlo. Uno de ellos es la necesidad de desarrollar este
proyecto de forma virtual en tiempos de pandemia. Entonces podemos cues-
tionarnos qué lugar ocupa la infancia tanto en la filosofia como en la época
actual. Y se tendra la necesidad de renovarlo una vez que nos adaptemos a la
nueva normalidad.

Alo largo del texto un hilo fue tejiendo espacios y personas: la novedad.
No hemos descubierto el hilo negro, pero si nos hemos atrevido a repensarlo,
areconfigurarlo y a proponer caminos por los cuales andar. Es la novedad un
hilo que teje posibilidades. Formas otras de mirar, de leer y de construir nues-
tra realidad.

Se ha intentado darle voz a la experiencia, a la infancia. Poner en su lugar
algunos matices; con ello hemos dejado de lado el lugar del “acompariante
filosofico” Le llamamos asi, Daniel y yo, para liberarnos de la carga de térmi-
nos como “maestro’, “docente’, “guia”. Quisimos vernos involucrados como
quien acompafa en un paseo. Sin la necesidad de remarcar que filosofar es
educar. Pero tampoco podemos dejarlo “al vuelo”. El acompafante filoséfico
tiene una misién educadora. Sabemos que educar es atravesar al educador y
al educando, y que los papeles se transfieren continuamente pues ambos en-
seflan y ambos aprenden.

Esla filosofia con infancias un espacio que permite la produccion de ideas
al mismo tiempo que se les da la voz a aquellos que tienen la inquietud por
nombrar el mundo. Al final, tenemos un tejido conformado con varios hilos:
filosofia, educacion, infancia, preguntas, mitos, inquietudes, escucha, forma-
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cién, comunidad, sujetos. Al menos éstos son los que alcanzamos a ver, hay
muchos otros que se irdn tejiendo para dar mayor resistencia a este hacer fi-
losofico.

A MODO DE CIERRE-APERTURA

Cuando uno intenta cerrar algo, se da la oportunidad de abrir otra cosa. Una
pregunta, un didlogo, un texto, etcétera. Al escribir este humilde texto, inaca-
bado, intenté moderar las preguntas, pues bien pude haber construido un
soliloquio de interrogantes que me atravesaron. Al igual que la actividad de
los Zu-Mitos, sabia como iniciar y como cerrar. Cerrar para invitar a quien
escribe, y a quien lee este texto a seguirse cuestionando...

;Qué infancias necesitamos nombrar? ;Qué infancias requieren ser
dotadas de voz? ;Qué voz es la que habla? ;Qué filosofia se juega con las
infancias? ;Qué infancias se juegan con la filosofia? ;Quién acompaia a
quién en la filosofia? ;La filosofia tiene voz? ;Quienes escuchan son fildso-
fos? ;Quienes preguntan son filésofos? ;Qué preguntas son filosoficas? ;Se
puede vivir preguntando? ; Preguntar es vivir filoséficamente? ; La filosofia es
infantil? ;Se puede vivir infantilmente? ;Qué vida vivimos?
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Entrenamiento estoico en Santa Martha Acatitla

ANGEL ALONSO SALAS!

A MANERA DE INTRODUCCION

En el presente texto se compartiran una serie de experiencias que han suce-
dido en el interior del Centro Femenil de Reinsercion Social Santa Martha
Acatitla —conocido como el “Reclusorio Femenil de Santa Martha”- en donde
alolargo de varios afios se ha impartido un curso de Filosofia que actualmen-
te se enmarca en el proyecto internacional Boecio.

Sibien en cada cuatrimestre existe un programa en especifico,” y el mismo
proyecto Boecio cuenta con un programa indicativo, en estas lineas se com-
partiran una serie de experiencias que tuvieron en dos cuatrimestres, particu-
larmente a través de la lectura de dos textos del estoicismo imperial, a saber,
las Meditaciones de Marco Aurelio y las Cartas sobre la brevedad de la vida de
Séneca al estilo de un entrenamiento estoico.

En este sentido, se reflexionara, en primer lugar, acerca del sustento ted-
rico de la ensefanza de la filosofia en el interior de penales. Posteriormente,
se mencionaran fragmentos o pasajes que constituyeron un gran aprendizaje
para las estudiantes y la manera en que la argumentacion estoica brindé he-
rramientas a las Personas Privadas de su Libertad (PPL), conocimientos que
ha sido utilizados con sus compaiieras de estancia, familiares o amistades, para
afrontar la situacion en la que dichas personas se encuentran.

! Profesor de Tiempo Completo en CCH-Azcapotzalco.. Doctor en Filosofia y en Ciencias (Bioéti-
ca) por la UNAM. Es investigador nivel I del SNI, Conacyt y actualmente es el Secretario Académico
del Programa de Bioética de la UNAM.

* Desde que iniciaron los cursos con el servicio social que llevd a cabo Marco Antonio Lopez
Cortés en 2017.
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PENSAR LA FILOSOFIA EN RECLUSION

La filosoffa nunca ha sido ajena a pensarse en el interior de una prisién. A lo
largo de la historia de la filosofia, contamos con personas que han estado
privadas de sulibertad y ha sido en este sitio donde han escrito obras, tratados
o reflexiones sobre las implicaciones de vivir presos, mas alla de que fueran
acusado por parte del Estado al que pertenecian por su actividad politica, fi-
losofica 0 humanista. Basta recordar los pasajes de Sdcrates en la prision antes
de beber la cicuta o los Cuadernos de la cdrcel de Antonio Gramsci, en donde
es posible justificar la importancia, valia, sentido y significado que tiene la
filosofia fuera de los centros de educacion formal o desde la exclusion que
implica un centro penitenciario, y en especial, la manera en que son leidos y
pensados por quienes estan en un proceso judicial y penal.

Reflexionar sobre la pertinencia del quehacer de la filosofia con Personas
Privadas de su Libertad (PPL) posibilita el pensar el sentido y alcances que
tiene la enseflanza y difusion de la filosofia fuera de la academia, por ejemplo,
en contextos de marginacion o exclusion que viven las internas en los penales.
Es importante reconocer que las PPL son conscientes de la serie de estigmas,
prejuicios y etiquetas que adquieren por encontrarse en este lugar. Si bien,
existen espacios formales de la filosofia en las asignaturas obligatorias que
cursan quienes hacen la preparatoria abierta o quienes llegan a estudios
universitarios,® los cursos de filosofia que se han ofrecido en el proyecto Boecio
no tienen que ver con créditos o como parte de la malla curricular de algin
grado escolar.

Los cursos de filosofia a los que se hara referencia en este escrito buscan
ofrecer herramientas de pensamiento critico, de filosofia practica y de una
especie de entrenamiento estoico a quienes asistan a los cursos. En este sen-
tido, cabe resaltar la importancia que la UNESCO plantea de la ensefianza de la
filosofia en espacios no formales, en particular, en prisiones:

Si hay un lugar clave donde se plantea el sentido de las cosas, ese lugar
es sin duda la carcel. Se trata exactamente del tipo de vivencia que la

* Como ocurre particularmente en las carreras que existen en el interior de penales.
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practica filoséfica puede abordar, que puede ayudar a soportar, incluso
darle un sentido. El filosofar en la cdrcel tiene varias ventajas. Para mu-
chos delincuentes, en particular para los que tuvieron la oportunidad de
estudiar, se trata desde un comienzo de educarse, de tener acceso a una
cultura que nunca tuvieron la oportunidad de adquirir en el pasado. Se
trata de revalorar, en la medida de lo posible, una existencia que no tiene
una imagen muy buena de si misma; de experimentar un momento en
que el pensamiento puede evadirse y establecer perspectivas nuevas o
extrafias, sin por ello huir de la realidad; de distanciarse de uno mismo
y de lo inmediato y de la contingencia; de trabajar sobre uno mismo; de
ayudar a vivir; de encontrar sentido ahi donde quizds no podria haberlo;
de encontrar a otras personas y dialogar sobre cuestiones distintas a las
inmediatas, poco gratificantes.

En este sentido, uno de los objetivos que tiene la ensefianza de la filosofia
en prisiones es brindar herramientas de pensamiento critico y nociones de la
filosofia helenistica. Se espera que al dotar a las PPL de estos conocimientos,
puedan afrontar su estancia en prision y encontrarle asi un sentido al sin-
sentido de la vida en el que se encuentran.

Enfatizamos que, aun con el hecho de que se encuentren en prision o bajo
un proceso judicial, éstas siguen siendo personas valiosas y dignas, y que si
bien han perdido muchos derechos civiles y politicos, pueden continuar con
sus estudios y aprender algo que puedan compartir con sus familiares y amis-
tades con quienes se comunican. Es necesario resaltar que en las prisiones
mexicanas las mujeres, ademas de la sancion que reciben por parte del Estado,
heredan varias condenas morales desde el momento en que son detenidas
hasta que salen de prision, mismas que se manifiestan en las siguientes expre-
siones: la “madre que abandona a sus hijos”; “Ella se lo buscé”; “Le pediran
que se divorcie y sus hijos queden bajo la tutela del padre o de sus padres”;
“No recibe visitas porque da vergiienza que una madre esté en prision”; “Tie-
ne que seguir al frente de la educaciéon o manutencion de sus hijos”; “Las

4 UNESCO, La filosofia, una escuela de la libertad. México, UAM-I, 2011, p. 166. (Las cursivas son
mias).
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unicas visitas conyugales que pueden tener deben ser de sus conyuges siempre
y cuando estén casados por lo civil’, entre otras.

Estas y expresiones similares evidencian una serie de prejuicios que
terminan en un mayor seflalamiento social al que son expuestas las mujeres a
diferencia de los varones, los cuales, por cierto, aunque también sean PPL, no
sufren ni padecen con la misma intensidad y grado. Por una parte, sucede con
frecuencia que por un mismo delito (cometido por una mujer y un varén en
el mismo espacio y tiempo), el varén recibe una condena de menor tiempo a
diferencia que a la mujer con quien habia sido capturado, lo que termina se-
falando a ésta con “mayor grado de culpabilidad” Y, por otra parte, el varén
seguira recibiendo visitas conyugales y la visita de sus familiares, hijos (que
estan bajo el cuidado de la mujer) y amistades, cuando no sucede asi con una
mujer en prision, ya que la tutela de los hijos dificilmente la ejerce el padre o
tutor sino los abuelos maternos, dificilmente contintan las visitas conyugales
(pues llega el aviso de divorcio) y que cada semana estén los hijos y familiares
en las visitas en los penales.

Asi pues, es en este marco contextual en el que se trabaja en el interior de
las prisiones con los cursos anteriormente mencionados, con el objetivo de
empoderar a las PPL y de mostrar que siguen siendo personas con dignidad,
pues siguen siendo humanos como quien lee estas hojas.

Veamos algunas caracteristicas del penal de Santa Martha Acatitla, en
donde se ha llevado a cabo el proyecto Boecio. Este lugar cuenta con las si-
guientes caracteristicas: posee 7.7 hectdreas (34 000 metros cuadrados), su
arquitectura es octagonal, es decir, tiene una forma de semi-pandptico y
cuenta con una poblacion de 1 200 mujeres privadas de su libertad y 50 nifios
y nifias en su interior, aproximadamente. Mds alld de estos datos, cabe resaltar
una caracteristica que nos permite comprender a la poblacion penitenciaria,
que es la exclusion y olvido en el que viven, su “marginalidad”, que las ha
convertido en “sobrantes”. Estas nociones las he tomado del texto de Larissa
Adler de Lomnitz quien en Cémo sobreviven los marginados describe estas
categorias para comprender las comunidades o barriadas que se encuentran
en las periferias de las grandes urbes como la Ciudad de México, Rio de Janei-
ro o Buenos Aires. Estos conceptos nos permiten comprender el imaginario
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social y contexto en que son insertadas las PPL y como estas categorias se van
interiorizando en la vida de cada persona o en los sistemas penales y judiciales.

En primer lugar, la marginalidad es “definida estructuralmente por la
ausencia de un rol econémico articulado con el sistema de produccion
industrial’® lo cual indica que se trata de una categoria que permite compren-
der los indicadores econdmicos de una nacion para ubicar el nivel de pobreza
en el que se encuentra y las acciones que debera llevar a cabo para obtener
créditos bancarios o mejorar el nivel socioecondmico de sus integrantes. En
este sentido, una de las caracteristicas que se ven en el interior de Santa Mar-
tha, y en general de otras prisiones, es el nivel de abandono social y que las
evidentes diferencias de clases sociales. En los talleres se hace presente, por
ejemplo, la disparidad en grados de escolaridad, las cuales van desde personas
analfabetas hasta aquellas que tienen una profesion, o bien, de hablantes de
una lengua indigena hasta personas que dominan dos idiomas ademas del
castellano. Asimismo, el nivel socioecondmico se refleja en el poder adquisi-
tivo para adquirir agua potable, toallas femeninas, ropa, estupefacientes, pe-
riddicos, material para trabajar o vender, rentar una television, comprar una
pera eléctrica, alimentos o tenis, o cualquier cosa que permita hacer mas so-
portable la vida en el dia a dia en prision.

Larissa A. de Lomnitz retoma a Richard Adams quien en la categoria de
marginalidad incluye “a ciertos grupos sociales excluidos de las fuentes de
poder, aun cuando el Estado, se hace cargo de su supervivencia fisica”® entre
ellos, aquellas que viven en las “barriadas” o esas especies de campamentos
urbanos, ciudades de “paso” que estan entre las urbes y las poblaciones mas
alejadas. Ahora bien, estos grupos de barriadas que viven en la marginalidad
son personas que sobreviven y procuran obtener lo indispensable para conti-
nuar viviendo.

Entre las integrantes de nuestros cursos se encuentran personas que en
sus historias particulares de vida (antes de entrar a prisién) eran mas duras y
miserables que lo que viven en Santa Martha, o viceversa. Estos enfoques e
historias de vida regularmente se reflejan en la manera en que interpretan los

5 Larissa Adler de Lomnitz, Cémo sobreviven los marginados. México, Siglo XXI, 2016, p. 17.
8 Idem.
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contenidos o cuando contrastan lo que vamos aprendiendo con sus vivencias
anteriores. De esta forma, esta marginalidad que muchas PPL han sufrido
previas a su estancia en prision contintian lacerando su existencia en el interior
del panéptico, lo que se traduce en la proyeccién o concrecién de sus expec-
tativas de vida; sus conductas o en el nivel de agresion y rencor desde el que
tienen que aprender a vivir para sobrevivir su estancia el tiempo en que estén
adentro, y que las lleva a responder o contra argumentar lo que se aborda en
clase o a través de sus intervenciones.

Otra categoria con la que trabaja De Lomnitz es la de “sobrante”, que “debe
entenderse desde el punto de vista de la economia industrial dominante, para
la que el marginado constituye una carga social o un simbolo de atraso en el
mejor de los casos™ y que apunta a una exclusion social en la que se encuen-
tran estos grupos. A lo largo de su investigacién, De Lomnitz menciona que
las naciones industrializadas han inventado diferentes tecnologias sociales
para tratar de incorporar a estas “poblaciones sobrantes” en los sistemas eco-
némicos, y que dependiendo de cada gobierno se implementan programas
asistenciales o de beneficencia, procurando disminuir esas brechas de gene-
raciones o de ciudadanos que se encuentran por debajo de los umbrales de
pobreza o extrema pobreza, y, que no les es posible ganar un ddlar diario para
solventar sus necesidades basicas.

Una delas herramientas de supervivencia que adquieren estos grupos son
las “transacciones” en el intercambio de bienes y servicios, que van desde los
trueques, economia informal o el intercambio de mercado, en que circulan
los bienes y servicios sobre la base de la oferta y demanda, sin generar rela-
ciones sociales duraderas. En segundo lugar, la redistribucién de bienes y
servicios, que primero se concentran en un determinado individuo o institu-
cién, de donde fluyen hacia lo comunidad o la sociedad, y, finalmente, la re-
ciprocidad, es decir, el intercambio de favores y de regalos que es consecuen-
cia y parte integral de una relacion social. Cada uno de estos mecanismos se
llevan a cabo en el interior de Santa Martha, que van desde el reciclaje de ropa,
la venta de medicamentos o alimentos, el cobro de la seguridad o por algin
“favor”, el solicitar una moneda para una tarjeta o para hacer una llamada,

7 Ibid., p. 18.
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labores de limpieza, corte y confeccién, hasta la prostitucién. Cabe resaltar
que las PPL saben que su lugar es la periferia y exclusion, que, al ser excluidas
y etiquetadas como sobrantes o la escoria de la sociedad, deben luchar contra
esas etiquetas o asumir esta posicion en la que se encuentran.

En este orden de ideas, las categorias propuestas por De Lomnitz adquie-
ren relevancia, ya que las mismas PPL saben que son etiquetadas y estigmati-
zadas como “escoria’, “asesinas’, “lacras’, “presas’, “malas madres’, una “ver-
glienza familiar”, entre otros distintivos que saben han adquirido por la
situacion o accion que las lleva a estar alli; por los prejuicios que los de “afue-
ra’ y que no necesariamente es lo que se vive “adentro”. Uno de los juegos de
lenguaje que siempre estan presentes es hablar de un universo en el interior
de un penal como desde “adentro” y que todo lo que esta fuera del panéptico,
el exterior que se ve desde un barrote y sélo se alcanza a ver una autopista, un
cerro y que se escucha el ruido de la vida que el colectivo lleva en su cotidia-
nidad, como los de “afuera”. Una vez que tenemos una breve descripcion de
las categorias con las que podemos comprender el escenario en que se encuen-
tran las integrantes de los cursos, veamos como es que se adaptan con las
categorias del estoicismo y la ensefianza de la filosofia en reclusion.

TESTIMONIO DE UN NOBEL DE LITERATURA EN SANTA MARTHA

Uno de los primeros cursos exclusivos al estoicismo fue dedicado a leer y
reflexionar el texto de Las meditaciones de Marco Aurelio. ;Qué motivos es-
tuvieron detras de esta eleccion? En una sesion de un curso previo al texto del
filésofo emperador, se habia reflexionado sobre algunos fragmentos del texto
de Un dia en la vida de Ivan Denisovich, de Alexandr Solzhenitsyn, en donde
se discutia sobre la perspectiva y vision del interior y el exterior que se tienen
hacia las PPL. Si bien la exposicion de esa sesion impartida por el doctor Mar-
co Antonio Camacho Crispin se centraba en cambiar la pregunta de “;cuando
voy a salir de aqui?” a “y3como voy a salir de aqui?”, centrarse en esta pregunta
no fue un recurso retdrico, sino que al tomar como ejemplo la vida y obra del
literato ruso —quien por cierto, también estuvo en prision- y que describe los
cambios que sufren las personas y las principales adversidades a las que se

167



encuentra cada uno desde “adentro”, en ese microcosmos de la ciudad con un
habitat en donde coinciden distintas clases sociales, costumbres y formas de
ver la vida de personas de distintos lugares del pais, del extranjero y prove-
nientes de distintas etnias.

Este contexto supone, ademas, la convivencia con personas analfabetas y
con grados académicos superiores a la licenciatura o incluso aprender a con-
vivir y cohabitar en colectivo con personas que cometieron varios delitos,
como posesion de drogas, trata de blancas, secuestro, homicidio, tortura,
fraudes, entre otros. Asi, en lo que respecta a las sesiones dedicadas a abordar
la filosofia estoica, en éstas transcurrieron evidentes procesos de identificacion
con lo que narraba el escritor ruso y la realidad que no les era ajena a estas
mujeres.

A propésito de lo anterior, una frase lapidaria de Solzhenitsyn del texto
citado con antelacion es: ;quién es el principal enemigo del preso? Pues otro
preso. Si los reclusos no se pelearan entre si, los mandos no tendrian ningun
poder sobre ellos”® En esta frase las PPL coincidieron con el Premio Nobel de
Literatura e indica el problema fundamental que radica en estar en espera o
purgando una sentencia, condicién caracteristica cuando “se pierde lo huma-
no”. De esta manera, a pesar de estar “dentro’, en estas condiciones, la PPL no
debe negar lo humano que existe en su propio interior. Si bien, esa clase con-
cluyd en que el objetivo no era cambiar el mundo, el sistema penal o las leyes,
sino que “el mundo de dentro no nos cambie” y que el “mal no tiene la ultima
palabra’, consideré que era necesario continuar el siguiente curso con la lec-
tura de un estoico desde la dptica de los ejercicios espirituales de Pierre Hadot.

Dicho lo anterior, describiré las tematicas y enfoques que se dieron al
interior de las clases sobre el estoicismo. Al no ser una clase de filosofia don-
de se ve historicamente la evolucion del pensamiento, las distintas fases o
periodos desde que se fundd la escuela por Zendn hasta el llamado estoicismo
imperial, se fueron explicando en las primeras sesiones las nociones, filésofos
y pasajes mas representativos del estoicismo. Se hizo mencidn grosso modo de
las otras escuelas helénicas (cinismo y epicureismo), de la recuperacién que

8 Alexandr Solzhenitsyn, Un dia en la vida de Ivdn Denisovich. Prol. de Enrique Fernandez Vernet.
Edicién electrénica Kindle, s/p.
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llevan de la figura de Socrates, las nociones de ataraxia (imperturbabilidad del
espiritu) y de ascesis (ejercicios “espirituales” y “corporales”) que se daban en
estas escuelas; asi como también, se mencionaron las categorias de lo que “de-
pende”, lo que “no depende” y lo “indiferente” en el pensamiento de Epicteto,
entre otros. Con ese trasfondo se explicaron en dos cuatrimestres dos textos de
fildsofos, fue gracias al patrocinio de bienhechores (amistades que contribuyeron
con la adquisicion de los textos de Séneca y Marco Aurelio) como las PPL tuvie-
ran a la mano dichos “libros de texto”

LAS MEDITACIONES DE MARCO AURELIO

Marco Aurelio se convirti6 en el autor preferido de muchas PPL, ya que al
menos dos de los pasajes que compartiré se convirtieron en una especie de
mantras que repetian frecuentemente ciertas frases o pasajes, o bien, que las
llevo a poner en practica esos consejos en su vida personal. Una de las estu-
diantes menciond su situacion de salud en la que se encontraba y que algunas
personas conocian, que era una enfermedad terminal y que la daban como
desahuciada, pero que gracias a que estaba recluida conocio el yoga, la religion
y las clases de filosofia, los cuales fueron incentivos para seguir viva, para
recuperar su movilidad y estar participando de las sesiones.

Poco antes de salir en libertad, una mujer coment6 que “ella habia llegado
aqui [a la clase de filosofia] por casualidad, pero que en estas clases aprendid
a valorarse y a conocer mas de la humanidad y de cémo conocerse. Marco
Aurelio ha sido quien mas me ha marcado en este momento’, fue algo que
mencioné en una de sus tltimas clases antes de salir en libertad. Escuchar este
testimonio de una persona que fue motivada a concluir sus estudios para leer
y entender lo que veia en sus clases de Biblia y Filosofia, es uno de los frutos
mas significativos que se han dado en este taller y que la hizo involucrarse en
sus estudios para salir de otra forma de Santa Martha fue uno de los beneficios
que obtuvo dicha PPL en su ejercitacion estoica.

Por otro lado, es importante mencionar que la manera en que Marco
Aurelio inicia el libro 1 de sus Meditaciones fue impactante para muchas. ; Por
qué agradecer a quien le ha hecho mal? Y de qué manera las personas que
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marcaron positivamente a cada una de nosotras siguen estando presentes a
pesar de que nos encontremos aqui. Recordemos que en este primer libro
Marco Aurelio agradece a varias personas lo que ha aprendido de cada uno
de ellos, entre los que puedo destacar que el testimonio del emperador a cier-
tas personas les hizo mucho sentido, entre ellas resaltaron su abuelo vero el
buen caracter yla serenidad; a su madre el respeto a los dioses y la generosidad;
de Alejandro el gramatico la aversion a criticar y de Maximo el dominio de si
mismo y no dejarse arrastrar por nada.’ Uno de los ejercicios que hicieron fue
recordar a quienes debian agradecer por el mal o bien que habian recibido y
que era lo que ellas tendrian que trabajar para que sus familiares o amistades
las recordaran a ellas por lo que han impreso y dejado en la vida de los demas

Respecto alo anterior, en la introduccion a las Meditaciones Carlos Garcia
Gual sostiene que es posible rastrear las nociones de piedad y perdén en Mar-
co Aurelio, ya que la:

[...] generosidad en el perdén no sélo era tedrica; la practicé una y otra
vez, silenciando los nombres de sus enemigos, olvidando las rencillas y
las traiciones. Esa bondad natural, cercana al concepto cristiano de la
caridad al proéjimo, era innegable. Alin mas, a su filantropia Marco Au-
relio unia un ascetismo y un desprecio de las vanidades mundanas que
encuentran ecos en el cristianismo.°

A partir del trabajo sobre la ascésis y ataraxia con este repaso del arbol
familiar o genealdgico de agradecimiento y que en el caso de que habian par-
tido personas, éstas seguian presentes en su forma de ser y actitudes, se fue
generando una especie de gratitud y de reconocimiento por quienes estan
detras de una, aunque no estén presentes y de que es necesario trabajar en las
cosas positivas que las otras y los otros nos han dejado. Ahora bien, si el tra-
bajo de este libro no lograra mostrar el nivel de ejercitacion espiritual en el
que se encontraron las PPL basta compartir lo que encontraron en el libro I1:

9 Cf. Marco Aurelio, Meditaciones. 5* reimp. Trad. y notas de Ramon Bach Pellicer. Introd. de
Carlos Garcia Gual. Madrid, Gredos, 1977, Libro 1, §1, §3, §10'y §11.
19 C. Garcia Gual, “Introduccion’, ibid, p. 21.
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Al despertar la aurora, hazte estas consideraciones previas: me encontra-
ré con un indiscreto, un ingrato, un insolente, un mentiroso, un envidio-
so, un insociable. Todo eso les acontece por ignorancia de los bienes y de
los males. Pero yo, que he observado que la naturaleza del bien es lo be-
llo, y que la del mal es lo vergonzoso, y que la naturaleza del pecado mis-
mo es pariente de la mia, porque participa, no de la misma sangre o de la
misma semilla, sino de la inteligencia y de una porcién de la divinidad,
no puedo recibir dafio de ninguno de ellos, pues ninguno me cubrira de
vergilienza; ni puedo enfadarme con mi pariente ni odiarle. Pues hemos
nacido para colaborar, al igual que los pies, las manos, los parpados, las
hileras de dientes, superiores e inferiores. Obrar, pues, como adversarios
los unos de los otros es contrario a la naturaleza. Y es actuar como adver-
sario el hecho de manifestar indignacién y repulsa.'*

Este fragmento fue uno de los pasajes que mayor éxito tuvo, ya que al
aplicarlo en el dia a dia se percataban de que el mundo no siempre estaba en
su contra y que, por otro lado, siempre encontrarian a personas que por igno-
rancia o malicia actuarian de una forma ruin, cobarde y visceral. Al respecto,
las PPL cayeron en la cuenta de que no era sensato caer en el juego de aquellas
personas y que, antes bien, estas experiencias eran una serie de ejercitacion
ante lo que sucedia cuando tenian que pasar lista, hacer la limpieza de la es-
tancia, acudir a alguna actividad escolar o deportiva, lo que sucedia en la
iglesia o en alguna de las salas (grande o chica que es donde reciben a las vi-
sitas), por poner unos ejemplos. Este pasaje adquirio el caracter de mantra,
que repetian una y otra vez, que se los transmitieron por teléfono a sus fami-
liares y que les otorgaba herramientas para continuar resistiendo.

Marco Aurelio tocé muchas fibras sensibles de las estudiantes, se convir-
tio en libro de cabecera o el libro favorito de muchas estudiantes, se leia con
frecuencia y sé que en estos momentos de contingencia sanitaria ha sido
utilizado con mayor continuidad. Pensar sobre la vida del emperador y el
gobierno de las pasiones, nos llevo a cuestionarnos sobre el rumbo y sentido
de nuestras vidas, y la calidad de ésta ante la muerte, ya sea porque les toma-
ria en el interior del penal o que cuando salieran o hicieran con una edad tan

"' Tbid., Libro 11, § 1.
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avanzada que la muerte les pillarfa en su salida. De esta forma, pasamos a
reflexionar en el siguiente cuatrimestre a Séneca y el tema de la preparacion
para la muerte.

PENSAR LA MUERTE DESDE UNA PRISION FEMENIL EN MEXICO

Vivir el duelo de un familiar o ser querido desde Santa Martha es una de las
experiencias y situaciones mds dificiles e indescriptibles que suceden. No me
refiero a la muerte, suicidio o “presunto suicidio” de una PPL, la cual de suyo
también supone un gran impacto dependiendo del momento, lugar y hora en
que se haya presentado el deceso, sino que me refiero al hecho que una PPL se
entere que un familiar o una amistad cercana haya muerto o esté en un pro-
ceso de agonia y que ellas desde adentro no pueden hacer nada para estar
presentes y acompaifiar a la persona moribunda o a su familia en estos mo-
mentos.

Estas noticias las dan a conocer sus familiares via telefénica (cuando la
PpLhace lallamada en un teléfono publico y alguien del otro lado decide tomar
una llamada que viene del reclusorio) o de manera presencial quienes estin
en el “Kardex’, es decir, la lista autorizada de personas que pueden ingresar a
las visitas y que hacen todo el viacrucis que supone ingresar al penal, la revision
e inspeccion de alimentos, las aduanas y protocolos de ingreso y vestimenta
para poder compartir con su madre, esposa, hija, sobrina 0 amiga una mafa-
na o tarde. Independientemente de como se enteren de que una persona esta
convaleciente, desahuciada, que sufrié un accidente o que simplemente muri6
genera un shock que se contiene con llanto, gritos o un cambio de humor. En
el mejor de los casos, si la agencia funeraria accede y las autoridades lo per-
miten, se da acceso a que se lleve el féretro de quien ha fallecido e ingrese al
estacionamiento del penal para que la PPL se pueda despedir unos minutos de
su ser querido en medio de un dispositivo de seguridad, y posteriormente
dicho cuerpo sale y es llevado a velar, cremar o enterrar.

Sobra decir que la mera descripcién y visualizacion de esta escena es
fuerte, pero estar presente cuando se escucha ese llanto o grito por la muerte
de un hijo, una madre, un hermano o un familiar, y que lo mas que se puede
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hacer es estar llamando a los familiares y rezar en alguna de las capillas de
Santa Martha, mientras se da un llanto y gritos desgarradores que terminan
contagiando y recibiendo un eco en otras personas es algo inenarrable y ante
el cual uno queda en un silencio incomodo y en donde uno es testigo del
correr de lagrimas o como es que se termina la clase y las estudiantes parten
a llorar a su estancia.

Ante esto, ;qué puede ofrecer la filosofia a las PPL? ;De qué herramientas
provee el pensamiento estoico para afrontar la propia muerte o la muerte de
una tercera persona? Partiendo de que uno de los principales temas que se
abordan en la filosofia es el de la finitud, la muerte del Otro, y esta preparacion
cognitiva para el bien morir, uno podria suponer que existen muchos autores,
libros y pasajes en donde es posible hablar de esto desde la bioética, la litera-
tura, el arte, la religion o la filosofia. Teniendo todo este escenario, y habiendo
trabajado ya en cierto modo el estoicismo con Marco Aurelio, decidi trabajar
con las PPL las Epistolas morales a Lucilio de Séneca, en especial el didlogo o
tratado “Sobre la brevedad de la vida” para pensar en colectivo la manera en
que llevamos nuestra vida y estamos asumiendo su fin, tanto a nivel personal
como con nuestros seres queridos.

Juan Berraondo en El estoicismo sostiene que el estoicismo “se asocia
coloquialmente con la resistencia serena al dolor y a la adversidad, con la
virtud de la fortaleza y con la resignacion. Una cierta especializacion sacaria
a revelar la autarquia, asi como la apatheia, ausencia de pasion, y la ataraxia,
tranquilidad del espiritu, entre los ideales a cumplir’,'* que habian sido nocio-
nes que se habian visto en cuatrimestres anteriores, las cuales se retomaron
para comenzar a leer sobre Séneca. De esta forma, se recordé la importancia
de enfrentar la adversidad y el dolor, y que desde el plano epistemoldgico o
filosofico, existian herramientas que permitian detener pensamientos negati-
vos, darle un “giro” o buscar otras alternativas que en el fondo buscaban tra-
bajar en el gobierno de las pasiones.

Para complementar la idea anterior, es necesario agregar que el proyecto
Boecio funciona como una ejercitacién que uno lleva a cabo en un gimnasio,
en donde debe de ir trabajando en rutinas o actividades (en este caso menta-

"2 Juan Berraondo, El estoicismo. Barcelona, Montesinos, 1992, p. 9.
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les 0 de pensamiento) para ejercitar y fortalecer nuestro interior. En este orden
deideas, Berraondo nos advierte que “los consejos de Séneca [buscan] extraer
el maximo partido posible de lo que disponemos, como también el de tener
presente nuestra propia muerte para que no nos coja por sorpresa”."

Partiendo de esta idea pasemos ahora a una serie de pasajes de “La tran-
quilidad del 4nimo” o de “Sobre la brevedad de la vida” de los Tratados mora-
les de Séneca, que se vieron en clase y que llevaron a las PPL a tomar concien-
cia de su existencia e ir cerrando ciertos ciclos. El modus operandi de estas
sesiones consistio en explicar alguna cuestion de filosofia estoica (tales como
las virtudes, el azar, la servidumbre de las pasiones versus la recta razon o
recuperar alguna inquietud o pregunta que surgio6 de la lectura que hacian las
estudiantes) para dar pie a la reflexion de ciertos pasajes que a ellas les llama-
bala atencién o bien, que yo trafa para ir comentando en funcién de una serie
de acontecimientos que se daban en el interior del penal o a nivel social.
Unicamente retomaré tres pasajes que considero fueron significativos.

El primero de ellos, corresponde a “La tranquilidad del animo” en donde
Séneca dialoga con Lucilio sobre la importancia del gobierno de las pasiones
y de la serenidad del alma, que dicho sea de paso es uno de los ejercicios que
mas trabajo cuesta llevar a cabo, ya que regularmente las PPL se la pasan gri-
tando en un tono de voz muy fuerte, diciendo groserias, cantando alguna
cancion a todo volumen por los pasillos o el “kilometro” (que es el pasillo que
conecta a con todos los edificios con ambos parios), y que a pesar de que uno
se encuentre en algun aula del Centro Escolar el sonido ambiental suele ser
molesto e incomodo. Séneca afirma que:

[...] mal vive quien no sabe morir bien. A esto es, pues, a lo primero que
hay que rebajar de precio y hay que contar el aliento entre las cosas viles
[...] El que teme a la muerte nunca hard nada por un hombre vivo. Pero
quien sabe que esto queda establecido en el instante mismo de ser con-
cebido, vive con arreglo a lo estipulado y a la vez procurara con la misma
fortaleza de dnimo que nada de lo que suceda sea imprevisto.'*

'3 Ibid., p. 96.
' Séneca, Tratados morales. Trad., introd. y notas de José Maria Gallegos Rocafull. México, UNAM,
1991, p. 50.
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Este pasaje llevo alas estudiantes a reflexionar sobre los temores que tenian
cuando estaban “afuera” y ahora que estaban en este lugar. Este pasaje las
llevd a reflexionar sobre una serie de pequeios detalles que antes no valoraban
y que les permitian comprender mejor su existencia y la de sus seres queridos,
como objetos que iban desde el tener que usar parte de la tapa de una lata como
un cuchillo, pues no es posible tener objetos punzocortantes en prisién o la
importancia que tiene un vaso desechable en prision, hasta el aprovechar el
mayor tiempo cuando hablaban con sus familiares por teléfono o el compar-
tir los alimentos con sus seres queridos. Igualmente, la mayoria de ellas sos-
tuvo que la prision les habia mostrado una gran fortaleza que tienen en su
interior, por lo que muchas de ellas después de pasar por un periodo dificil de
depresion al ingresar a Santa Martha se percataron de que debian de hacer lo
posible por vivir de la mejor manera posible, confiando que debian ser fuertes
y firmes ya que seguian siendo el sostén emocional de sus familiares, por lo
que los afios, meses y dias que llevaban como internas les habia permitido
valorar y ver la vida de una forma distinta, lo que asimilaron como una pre-
paracion para la muerte.

Un segundo pasaje que generé mucha discusion se encuentra en “Sobre
la brevedad de la vida” en donde el filésofo cordobés afirma que “No tenemos
poco tiempo, sino que perdemos mucho. Bastante larga es la vida que se nos
dayen ella se pueden llevar a cabo grandes cosas, si toda ella se empleara bien,
pero si se disipa en el lujo y en la negligencia, si no se gasta en nada bueno,
cuando por fin, nos aprieta la dltima necesidad, nos damos cuenta de que se
ha ido una vida que ni siquiera habiamos entendido que estaba pasando™'®

En la sesion en la que discutimos unicamente la primera parte de esta
carta se recordaron a los seres queridos que habian partido y la manera en que
nos habiamos despedido de ellos. Algunas de las mujeres narraban la manera
en que han tenido que vencer el hecho de saber que alguno de sus padres,
conyuges o hijos habia fallecido y de los cuales no pudieron despedirse. Se
reflexiond sobre diversos testimonios que iban desde cuestiones del destino
(“yo estoy aqui porque maté a una persona’ y “el destino muchos afios después
se la cobr6 cuando mataron a mi hijo. El karma existe” decia una de ellas); el

'S Ibid,, p. 61.
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hecho de que se sintieran culpables de la muerte de su madre porque la tris-
teza las habia inundado cuando ellas ingresaron al penal, o, bien que estan
trabajando con la gente del departamento de psicologia, Alcohélicos Anénimos
o en alguna de las iglesias.

Otro hecho comun por el que atravesaban algunas de las mujeres es que
no les era posible ir al velorio de un familiar y/o amigo, y inicamente se pue-
den despedir de su ser querido cuando una persona conocida o un familiar
(externa) pone un celular en el atad donde la persona en cuestion estaba
siendo velada y ellas se despidieron via telefonica el tiempo que durara la
tarjeta. Sobra decir que esta sesion fue muy emotiva, llena de ldgrimas y de
reflexiones sobre lo importante es que era continuar con vida y que se debia
buscar afrontar esta adversidad y seguir por los que quedan o por una misma.

Finalmente, el ultimo pasaje de Séneca fue el siguiente:

Asi es: no recibimos una vida corta, sino que somos nosotros los que la
hacemos breve, ni somos pobres de vida, sino prodigos. Asi como las
riquezas, por muy copiosas y regias que sean, sillegan a un mal duefio, al
momento se disipan, y aunque sean pequefias, si se entregan a un buen
guardidn, se incrementan con el uso, asi nuestra vida se abre espaciosa-
mente al que la dispone bien.'®

Como podra suponer el lector en el interior del grupo se dio una reflexién
sobre lo que tenian y lo que perdieron; asi como lo que habian ganado; de la
importancia o comodidad de ciertas cuestiones materiales como el tener un
colchdn, una regadera o agua caliente. Uno de los testimonios que a nivel
personal me conmovié fue el de una seflora que dijo “si tenia que pasar esto
[la carcel] para que floreciera en mi lo que tenia aqui encerrada (dirigiendo
sus manos a su corazon), entonces ha valido la pena mi presencia en este lugar”
y que estaba en el proceso de afrentar que cuando saliera estaria sola y que no
sabia si sus hijos iban a querer verla.

Reflexionar sobre la finitud nunca es facil ni sencillo, ya que nos confron-
ta a lo que hemos vivido, a lo que hemos dejado de hacer, pero también nos
hace tomar conciencia de la importancia del aqui y el ahora, de las amistades

16 Idem.
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sinceras, del tiempo que debemos de aprovechas pues no sélo no sabemos el
dia ni la hora, sino que perdemos el tiempo justo que se nos da. Muchas de
las actividades que se dejaban como opcionales (a modo de tarea) era el hablar
de esto con sus compaiieras de estancia, con sus familiares cuando los visita-
ran o les hablaran, o en dltima instancia el redactar una carta a aquella perso-
na de la que no pudieron despedirse. Si bien, fueron actividades que las con-
frontaron y que les permitieron tener una especie de desahogo o de pausa para
reorientar lo que les quedara de vida dentro o fuera de la prision, fueron se-
siones en las que no se hablaba de la muerte sino de la vida, de la calidad que
se le puede dar “a pesar de”. Trabajar Séneca en Santa Martha, teniendo pre-
sentes a estudiantes que murieron o las suicidaron; que nos enteramos de casos
de familiares y amistades que estaban convalecientes nos mostraron esa cara
humana que siguen teniendo las chicas, la trascendencia e importancia que
tiene el pasar un pafiuelo a quien llora; el darle un abrazo o sujetarle la mano
en un momento en que nos cuenta parte de su vida y que se muestra vulne-
rable; esos ejemplos espejos en donde nos vemos reflejados en la fragilidad
humana y que lleva a la sororidad.

FILOSOFIA EN PRISION, ;PARA QUE?

En este breve texto procuré llevar al lector a una especie de escaleta por la ejer-
citacion estoica que han llevado varias de las PPL en Santa Martha, una breve
radiografia del impacto que tiene la lectura y acompanamiento de la filosofia
en un espacio no formal. Los resultados no son impactantes en cuestion de
numeraria o de impacto en la reinsercion social, sino que se tocan vida, se re-
crean y re-construyen existencias, personas de a pie y familias empiezan a
sanar de una manera paulatina. No se obtienen grados académicos o una cali-
ficacion, pero si es visible un cambio de actitud, una disminucién de violencia
y el querer recuperar un sentido a la vida dentro y fuera del pandptico.

Es importante destacar que, si bien no he querido idealizar o romantizar la
ensefianza de la filosofia en centros penitenciarios por lo escrito con antelacion,
ya que uno conoce personas malvadas y ruines, que con el paso de las sesiones
comprenden que lo que hicieron estaba mal o que no debian haberlo hecho
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(pero lo volverian a hacer), la ensefianza de la filosofia en prisién adquiere un
sentido distinto que en las aulas. Existe un aprendizaje vivencial y emocional
que trastoca a los asistentes, en donde se establece una comunidad de reflexion
y de didlogo ante temas tan fuertes como es el dejar a tu hijo de 8 afios y que
cuando salgas de la carcel tendra 58; que aprendes a valorar cada segundo de
una llamada o el tener una clase en la que se dan herramientas para continuar
enfrentando estoicamente nuestra existencia.
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Capitulo v.
Filosofando en tiempos de pandemia






Compromiso, riesgo y amplificacion de la confianza.
Argumentos filosoficos para la presencialidad

DAVID SUMIACHER*

INTRODUCCION

Vivimos una época controversial, de disrupcion, de miedo, de extrafiamiento.
Cuando la jornada ha concluido y el sol se oculta, cuando un evento tiempo
hace que ha acontecido, segun un cierto filésofo aleman, el biho de Minerva
(que no era un biho sino un mochuelo) emprende el vuelo para facilitarnos
el entendimiento, la sabiduria sobre aquello que ha sucedido... Lo que este
filésofo quiere decir es que podemos tener un conocimiento o entender la
realidad o los eventos que en ella han acontecido una vez que han pasado. Pero
esto nos lleva a preguntarnos, ;en qué momento es util el conocimiento?
;Cuando es que necesitamos o debemos hacer uso de nuestra capacidad de
comprender, de reflexionar, de tomar postura? Mas aun, ;cuando es impor-
tante la filosofia?

Asi como decia el destacado fildsofo José Gaos, la filosofia, el saber, al ser
un saber para la vida, es un saber de urgencia, que ha de estar lo mas cercano
posible al presente.” Sila filosoffa implica una serie de disposiciones que nos
ayudan a hacernos parte, a definirnos ante la realidad que nos rodea, a posi-
cionarnos en el mundo y adquirir un lugar, es facil ver cdmo en infinidad de

! Licenciado en Filosoffa por la Universidad Nacional de Rosario, Argentina (UNR); maestro y
doctor en Pedagogia por la Facultad de Filosoffa y Letras de la UNAM. Es director general, co-
fundador y formador en CECAPFI (Centro Educativo para la Creacién Auténoma en Practicas Fi-
losodficas).

*En Dos ideas de la filosofia, José Gaos afirma “La vida es continua inminencia de su fin. Por eso es
urgencia de vivirla. Cada momento de ella es un instante, una instancia que nos insta (Zubiri) a
vivirla con urgencia. El saber necesario para la vida, esto es, para la muerte, esto es, para el momen-
to inmediatamente siguiente a aquel que vivimos, ha de ser un saber capaz de decir su tltima pala-
bra en este momento, lo més cercano posible al presente. Ha de ser un saber de urgencia, un saber
tan urgente como la vida misma para la cual es” (José Gaos y Francisco Larroyo, Dos ideas de la fi-
losofia. Pro y contra la filosofia de la filosofia. México, La Casa de Espafia en México, 1940, p. 8).
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situaciones nos veriamos sobrepasados, intestados, violados y despojados de
nuestros derechos y realidades si no asumimos un posicionamiento con fun-
damento durante las circunstancias y no posterior a ellas. Esta deberia ser sin
lugar a dudas la impronta de la filosofia en el siglo XXI.

La situacion despertada a partir de la Covid-19 ha modificado de manera
abrupta nuestra forma de vivir el mundo, la cotidianidad de la que somos
parte, la economia, las disposiciones del biopoder, la manera de acercarnos al
Otro. Estos cambios, ademas, han venido de la mano del miedo y de la muer-
te, sin dejar demasiado tiempo para pensar. En CECAPFI, desde junio de 2020
iniciamos un proyecto que se llamé “Filosofia y nueva normalidad™ en don-
de importantes filésofos de todo el mundo como Mauricio Beuchot, Guro
Hansen Helskog, Luca Scarantino, Antonio Campillo, Alejandro Cerletti,
Moénica Kac, Didier Moreau, Lydia Amir y muchos otros escribian semanal-
mente. Dichos textos circulaban en una amplia red de medios iberoamericanos,
lo que derivé en el libro Filosofia y nuevas normalidades. Perspectivas para un
mundo en y post-covid.*

Estas acciones, asi como muchas otras publicaciones o proyectos de enorme
valor que realizaron diversos colegas y grupos en el mundo, resultan a final de
cuentas infimas respecto a la gran necesidad que existe de pensar y considerar
hoy lo que estd ocurriendo. Suelen ser los economistas y las grandes corpora-
ciones las que toman partido rapidamente ante los hechos. Asi se configuran
redes estructurales y vinculares basadas en intereses de distinto género, en
donde nadie garantiza la consideracién de la calidad de vida de las personas,
las tendencias y formas que adquiera la relacién con el Otro, las geometrias
de las relaciones en nuestras familias y en nuestras formas de vida, las miserias de
los mads necesitados.

Por esta razon abordaré en este articulo un tema que considero funda-
mental para nuestro tiempo y tiene que ver con el sentido, lugar y necesidad

3 Este en verdad fue parte de una serie de proyectos que emprendié CECAPFI Internacional entre
los que estuvieron también la realizacién de cientos de cafés filoséficos, conversatorios, conferen-
cias y otras actividades, mismas que fueron coordinadas por Luis David Martinez, apoyadas por
Claudia Garcia y llevadas a cabo por muchos colegas de distintos paises de Latinoamérica (cf.
CECAPFI, “Filo-café CECAPFI’, pant. 1).

4 El libro puede descargarse gratuitamente, vid.< https://www.cecapfi.com/editorial.php>.
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que pueda tener la presencialidad. La presencia o presencialidad se ha ahoga-
do, se hasilenciado acriticamente, ha sido tapada, sumergida, sofocada por el
miedo, los innumerables cuidados, las nuevas normalidades, el home working
y e-comerce. ;Es necesario vernos presencialmente con el otro? ;No pueden
una camara y unos audifonos sustituir el significado de un encuentro? ;En qué
medida si podrian generarlo? Desde este enfoque o posicionamiento, para
bien o para mal, ninguna vinculacién virtual (en ningtn tiempo presente o
futuro) tiene o tendra la posibilidad de alcanzar el estatuto o cubrir todos los
espectros de lo que implica el encuentro con el otro.

“NUEVA NORMALIDAD”, NUEVAS NORMALIDADES

Antes de entrar en el tema veamos algunas cuestiones sobre nuestro contexto.
Hoy en dia, desde el comienzo de la denominada pandemia, la OMS y la ma-
yoria de los paises del mundo, han adoptado el término “nueva normalidad”
0 “new normal” para referir a un estado de “cambio” que aparentemente “todas
las personas deberiamos vivir para adaptarnos a nuestro tiempo”. Por ello cabe
preguntarnos, primeramente, qué es la normalidad.

Seguramente la misma habré de definirse por pardmetros subjetivos, in-
tersubjetivos y materiales, y tiene que ver seguramente también con una
cierta constancia o previsibilidad de eso que se desarrolla, considerado esto
desde cualquiera de los puntos de vista antes mencionados. ;Pero esto quie-
re decir que existe “la” normalidad, la normalidad tnica y definitoria? Evi-
dentemente la pregunta es absurda, facil es notar que cada persona ha de vivir
siempre en una normalidad diferente. ;Sin embargo, existe algo asi como la
“normalidad para mf{’, la normalidad que yo, sujeto de la enunciacioén, vivo o
experimento o que alguien experimenta? Claro que puede existir una norma-
lidad que alguien viva en un momento dado, pero ésta, de la misma forma,
puede cambiar, y a lo largo de nuestra vida solemos pasar por muchas y dife-
rentes “normalidades” en distintas etapas. Puede decirse que la vida es la ex-
presion de infinitas normalidades posibles.

Esas “normalidades” que pueda vivir una subjetividad como tendencias,
patrones o repeticiones que se expresan en la vida, a veces pueden ser deseables
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y a veces indeseables. Para un nifle, es benéfico establecer ciertas rutinas,
determinadas “normalidades”, pero en otros momentos lo necesario puede ser
la insurreccién y el cambio. El determinar cuando es deseable o indeseable
una cosa o la otra, sélo puede hacerse a partir de un acercamiento cuidadoso
(que responde a una ética del cuidado) a la forma y operacion de dichas nor-
malidades, a las caracteristicas de los sujetos que las viven y a las cualidades
de la circunstancia dada. Desde el punto de vista de la filosofia, todos debe-
riamos ser autores o inventores® de nuestra propia vida, de los parametros
educativos e intersubjetivos por los que se rige y de sus “normalidades”.

Por otra parte, el término “normalidad” implica muchisimos ambitos de
la vida, no sélo el sanitario. Nuestro vivir involucra proyectos personales,
deseos, estética, familia, amores y desamores, convicciones politicas, la histo-
ria de nuestra gente y nuestro pueblo, todo un entramado que se despliega. El
anteponer el aspecto sanitario por sobre todo lo demas, sin tener en cuenta
otras importantes esferas de la existencia, es lo que Foucault y hoy Roberto
Espdsito estudian como biopoder.® Las personas pierden la potestad sobre su
realidad. No pueden decidir porque el aspecto “sanitario”, aquel que refiere a
la mantencion de la vida, ya no les pertenece, esta en manos de otros.

Asi es pertinente preguntarnos: sjcon base en qué conocimiento, ciencia
o episteme puede un organismo publico, o de cualquier género, determinar
aquello que la “normalidad” de los ciudadanos ha de ser? ;Qué grupo de psi-
cologos, socidlogos, historiadores, filésofos y cientificos conforma el comité
que determina dichas consideraciones? ;Resulta ética o democratica la fijacion
de dichos parametros sin consultar a las poblaciones? ; Existe una diversidad de
organismos cientificos colegiados que, de manera plural, toman estas decisio-
nes? ;No existen otras opciones, considerando el amplio margen de error e
itinerancia que hemos tenido respecto a las medidas a tomar en el tratamien-
to de este virus?

Estas son interrogantes muy importantes sobre los que deberfamos abo-
carnos. Para ello es necesario un estudio inter y multidisciplinar. Como han

5 Cf. Walter Kohan, El maestro inventor. Simén Rodriguez. Buenos Aires, Miflo y Dévila, 2013.
8 Cf. Roberto Esposito, Bios. Biopolitica y filosofia. Trad. Cario R. Molinari. Buenos Aires, Amo-
rrortu, 2006.

184



anticipado varios colegas,” muchas de las “medidas” instaladas, asi como las
formas de estructuracion de nuestros intercambios humanos o “formas de
vida”, podrian perpetuarse mas alla de la “crisis que vivimos”. Esto no es una
apelacion a la “falta de cuidado” o a la accion irresponsable. Por el contrario,
sin negar la importancia del cuidado sanitario, resulta justamente una falta de
cuidado imponer una normalidad sin considerar al ser humano en la totalidad
de su realidad y necesidades. Ciertamente los “estados de excepcion’, como
han sucedido tantas veces en Latinoamérica, resultan la puerta de entrada
perfecta para nuevas y peligrosas formas de opresion y control.

DISTANCIAMIENTO SOCIAL

El distanciamiento social es otro de los términos que ha aparecido en el 1éxico
comun en temas del Covid y que tiene que ver con lo que nos compete. Luisa
de Paula® ha destacado brillantemente que “distanciamiento social” o “social
distancing” es diferente a “distanciamiento fisico”. Como recalca la filésofa
italiana, este término, que se expandid con rapidez en muchos paises desde el
comienzo de la pandemia, de ninguna forma puede favorecer a la salud pu-
blica. Dice la autora: “El animal de manada que hay en mi se rebela contra esta
hiperconectividad que a cada momento amenaza con suplantar toda conexion
con el mundo fisico y toda proximidad carnal con mis compaieros”’ El dis-
tanciamiento social implica, asi como sucedia con el término “normalidad’,
distancia en una multiplicidad de ambitos.

El miedo, la emocién mas predominante en esta época, nunca ha sido
capaz de solucionar los problemas. En todo caso, tal como muestran en gene-
ral diversos estudios contemporaneos en psicologia,'® cumple la funcion casi

7 Cf. Giorgio Agamben et al., Sopa de Wuhan, s/1, ASPO, 2020.

8 Luisa de Paula, “La otra pandemia. Sociedad global y soledad institucionalizada”, en David Su-
miacher, comp., Filosofia y nuevas normalidades. Perspectivas para un mundo en y post-covid.
Meéxico, CECAPFI, 2021, pp. 262-274.

? Ibid., p. 267.

10 Cf. Erich Fromm, El miedo a la libertad. Trad. de Gino Germani. Buenos Aires, Paidds, 2005.
Incluso las ideas que es posible leer en lo que se ha llamado, en la primera década del siglo xx, el
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refleja de avisarnos o advertirnos de un determinado problema o peligro. Pero
luego de eso, si se instala y permanece como una constante en nuestra inte-
raccion con la realidad, termina siendo una pesada carga que comienza poco
apoco ainhibir nuestras capacidades y nuestra posibilidad de disfrutar y vivir
con otros en el mundo, todo se vuelve peligroso. Asi escribi6 Sara Ahmed en
el 2014, aunque parece que lo hubiera hecho para el 2020:

Mientras mas desconocemos a qué o a quién le tememos mads temible
se vuelve el mundo. En otras palabras, la posibilidad estructural de que
el objeto del miedo pase a nuestro lado es lo que hace que todo sea po-
tencialmente temible. Esta es una dimensién importante de la politica
espacial del miedo: la pérdida del objeto de miedo, transforma al mundo
mismo en un espacio de peligro potencial, un espacio que se anticipa
como dafio o herida en la superficie del cuerpo que teme."!

El temor al mundo como espacio de peligro potencial genera distancia-
miento. El individuo que se distancia socialmente en la nueva normalidad,
merma o corta los vinculos con sus semejantes (por olvido, por desidia, por
falta de motivacion), desconoce a sus vecinos (esos que podrian auxiliarlo en
caso de tener un accidente o emergencia), se desliga del contacto con la natu-
raleza (cosa que deberian recomendar los organismos dedicados a los cuida-
dos de la salud), se distancia de sus origenes culturales (pues se disipa con
facilidad en la infinita indeterminacion del internet). El miedo genera también
un desdibujamiento, porque evidentemente nos definimos y afirmamos a
partir del Otro.

No es la intencidn de este texto vituperar contra la tecnologia. Como hace
tiempo reconocié Heidegger, el problema no es con la técnica (téchne), sino
con los usos que de ella se hagan. La orientacion y posibilidades de nuestra
tecnologia pueden provocar un incalculable beneficio para las personas o
vincularnos con la decadencia, la muerte y la destruccién de nuestra especie
y el entorno. En toda época, pero sobre todo en los momentos de crisis, sera

“giro afectivo” podemos encontrarlas de la mano de colegas como Sara Ahmed (La politica cultu-
ral de las emociones. Trad. de Cecilia Olivares Mansuy. México, CIEG, UNAM, 2014).
'''S. Ahmed, op. cit., p. 115.
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necesario que el ser humano piense sobre el alcance y sentido de su téchne. El
distanciamiento social, el miedo, los nuevos habitos y la fuerte presencia de
la tecnologia y la virtualidad nos llevan a preguntarnos qué cosas pueden ser
o no realmente importantes de lo que normalmente llamamos presencialidad.

VIRTUAL

La filosofia casi siempre ha empezado por los sentidos y ésta parece ser una
buena forma para comenzar con un tema. En los intercambios virtuales,
nuestra ciencia humana ha permitido la maravillosa circunstancia de que
nuestros sonidos e imagenes viajen en un instante al otro lado del mundo y
puedan ser percibidos por otros. Desde el centro que coordino,'> hemos tra-
bajado de manera completamente virtual con grupos por muchos afios desde
antes del surgimiento del Covid. Como nuestro emprendimiento es humanis-
tico, basado en la busqueda del contacto y del desarrollo humano a través de
la filosofia, hemos pensado siempre como es que estos medios podian crear
este valor.

La posibilidad de vincularnos con personas de todo el mundo siempre
nos parecio fascinante. Nuestros grupos se construyeron a partir de multicul-
turalidades tinicas, que siempre fueron aprovechadas en las mas de 30 gene-
raciones de cursantes que llevamos trabajando de este modo. Poco a poco,
fuimos sistematizando y escribiendo acerca de nuestras formas de operar,
solicitdbamos siempre a los estudiantes prender su camara, propicidbamos
una interaccion fluida (no “sélo” receptiva), involucrando incluso el movi-
miento fisico, el cuerpo y el entorno de las personas. Nuestros estudiantes
desarrollaron ente ellos amistades que a veces se seguian luego presencialmen-
te y los grupos continuaban normalmente vinculandose una vez terminados
los cursados. Las personas refan, lloraban y profundizaban filoséficamente,
sentada cada una en su propia casa.

'2 Centro Educativo para la Creaciéon Auténoma en Practicas Filosoficas (CECAPFI), con sedes en
Meéxico, Argentina, Colombia e Italia. (Vid. <www.cecapfi.com>, pant. 1).
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Todo esto es algo fantastico. Pero, dada la exacerbacion de lo virtual,
nuestra época nos exige un acercamiento fenomenologico al tema para ob-
servar no “s6lo” sus posibilidades, sino también sus limitantes. De nuestros
cinco sentidos, sélo dos se ven involucrados en los encuentros virtuales. Pero,
ademds, los dos sentidos involucrados (la vista y el oido), se ven igualmente
muy mermados. Presencialmente, al mirar a alguien, podemos mover los ojos
para explorarlo (para ver sus zapatos o qué trae entre las manos, podemos
hacer esto a nuestro antojo). Pero en la virtualidad esto no es posible. Nuestra
vision (si es que el otro activa su video), se limita al posicionamiento que ese
otro dé al lente de su camara.

Muchas veces “s6lo” podemos acceder a un pedazo de su rostro y casi
nunca a todo su cuerpo. No sabemos como estd vestido, qué hace con sus
manos o con sus pies si la camara no los apunta... Ademas, “s6lo” percibimos
un fragmento de su entorno, el fragmento que elige lo que vemos. Quiza
nuestro interlocutor se halla en una casa en ruinas, pero escoge el inico pedazo
de pared blanca y pulcra que alli pudiera haber y nosotros pensamos que todo
su entorno es de este modo. También podemos usar “fondos virtuales”, lo que
modifica el significado que un “lugar” tiene en un encuentro. Esto es bastan-
te interesante, libre y creativo, pero a la vez oculta la realidad de los cuerpos y
sus entornos materiales especificos, lo que siempre sera un referente de quié-
nes somos, de quiénes estamos all{ interactuando. La virtualidad maquilla con
facilidad los contextos y las imperfecciones faciales que se salen de los este-
reotipos hoy aceptados. El sonido que se transmite pasa, cada vez mas, por
una serie de filtros que operan de la misma forma. Una espeluznante explosion
que ocurre cerca del espacio-tiempo con el que nos vinculamos al interactuar
con otro, queda por completo anulada con la funcion de mute.

La virtualidad tiene una infinidad de virtudes. Pero al exacerbarse y vol-
carse a ser la principal forma de interaccion entre las personas, es necesario
observarla también criticamente. Es claro que lo virtual permite maquetar,
controlar mucho mas lo que el otro percibe de nosotros. La limitante fenome-
nolégica que el otro tiene en sus percepciones, permite “construir” libremen-
te sentidos “a ser percibidos”, que no necesariamente se corresponden con los
cursos o devenires que ocurren en la materialidad de nuestras vidas y nues-
tros cuerpos. Ademds, tres de nuestros sentidos no estan participando en
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ninguna parte de la interaccion. Es verdad que con el pasar de los millones de
afos, en el proceso de cambio ontogenético (como le llamé Humberto Matu-
rana), hemos ido abandonando el uso del sentido del gusto o del olfato en un
encuentro con otro (aunque a veces, por supuesto, si tenga lugar). Pero el
sentido del tacto no es para nada un sentido “secundario’, por el contrario,
hay muchas razones para pensar que es un sentido primordial. Pero es un
sentido que se halla por completo ausente en las “posibilidades” de un encuen-
tro dado por medio de la virtualidad hoy. Nuestra fenomenologia de lo virtual
se detiene en este punto abruptamente y debemos dirigir la mirada nueva-
mente hacia la presencialidad.

TOCAR, EMOCIONAR, VINCULAR

sPor qué tendria el sentido del tacto tanta importancia? Si la filosofia se
ocupa de los “principios” (tanto en su acepcion como “fundamento” u “ori-
gen”), deberfamos dirigir nuestra atencion hacia el sentido del tacto, ya que
es el primer sentido que adquiere el ser humano. En general, cuando tenemos
siete semanas de existencia en el vientre de nuestra madre, aun cuando no
hemos formado ojos ni oidos, respondemos si algo nos toca, tenemos “reac-
ciones tactiles”.'> Ademas, asi como afirma Ashley Montagu, el tejido dela piel
es una extension del tejido del sistema nervioso en el embrién. Asi nos dice
este autor:

Por consiguiente, el sistema nervioso es una parte oculta de la piel, o bien
ésta puede contemplarse como la parte expuesta del sistema nervioso.
Nuestra comprensién del tema mejoraria, por tanto, si consideraramos la
piel y hablasemos de la piel como el sistema nervioso externo, un sistema
que, desde su primera diferenciaciéon, mantiene una intima asociaciéon
con el sistema nervioso interno o central.'*

'3 Maria Luisa Poch-Olivé, “Neurobiologia del desarrollo temprano”, en Contextos Educativos.
Revista de Educacién. Universidad de la Rioja, Espafia, 2001, p. 83.

'4 Ashley Montagu, El tacto. La importancia de la piel en las relaciones humanas. Trad. Magdalena
Palmer, Barcelona, Paidds, 2004, p. 23. En filosoffa suele decirse que los griegos de la antigiiedad,
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Cada uno de nuestros sentidos parece tener un 6rgano especifico. El oir
tiene al oido y al timpano, el degustar la lengua, el mirar tiene el iris, la cérnea
y el cristalino, el oler la nariz y el bulbo olfatorio... ;pero el tocar? Si la piel
fuera el érgano del sentido del tacto, de todas formas seria raro, ya que se
trataria de un érgano “extendido” por todo el cuerpo. Pero tampoco esto es
asi. El sentido del tacto nos atraviesa. Basta sufrir una herida en cualquier
parte exterior de nuestro cuerpo y perder la piel de esa zona. ;Acaso no sen-
timos dolor en esa herida? Todo lo contrario. Si se perdié la piel y quedd el
musculo, claro que se siente. Si se perdi6 el musculo y quedé el hueso claro
que se siente, posiblemente mucho mas.

Distinto de los demads sentidos, el tacto no esta “localizado” en ninguna
parte del cuerpo, se halla en toda nuestra fisionomia. Por eso podemos tener
dolor de estémago o en el corazdn, ya que nuestras terminales nerviosas tocan
las diferentes partes de nuestro cuerpo. jQué sentido tan curioso! Como
muestra Montagu, goza de una relacion intima con el sistema nervioso en si
mismo. Por eso, cuando se administra “anestesia general” perdemos sentido
del tacto porque ésta impide directamente la sinapsis nerviosa, cosa hoy de-
mostrada.'® Gracias a que nuestras neuronas suspenden por un cierto tiempo
su vinculacion, es que podemos aceptar que un bisturi nos abra de par en par
y que un sujeto manipule nuestros érganos, musculos, e incluso nuestro ce-
rebro.

Ademais de esto, el tacto es el unico sentido que permite percibirnos a
nosotros mismos en forma permanente a lo largo de la vida. Es verdad que
podemos olernos, degustarnos, oirnos o vernos (siempre parcialmente). Pero
como estos cuatro sentidos secundarios dependen de drganos especificos, sin
mucha dificultad podemos anular dicha apercepcion. Basta taparnos los ojos,

se basaban en un paradigma de tipo “visual’, que descansaba en el sentido de la vista; que el me-
dievo romano respondia a un paradigma “auditivo’, basado en el sentido del oido. Pero parece que
hubiéramos olvidado al primero de nuestros sentidos, el que estaba antes que todos ellos y parece
ser asiento de muchas otras cosas.

"5 Vid. Adekunle Bademosi et al., “Trapping of Syntaxin 1a in Presynaptic Nanoclusters by a
Clinically Relevant General Anesthetic”, en Cell Press, Leuven Department of Neurosciences,
Leuven Institute for Neuroscience and Disease, Leuven, 2018, [en linea]. <https://www.cell.com/
cellreports/fulltext/S2211-1247(17)31878-8>. [Consulta: 10 de agosto de 2021].

190



la nariz o los oidos, basta alejar la lengua de aquello que se esté degustando
para anular por completo dicha captacion. Inténtese hacer lo mismo cuando
se tiene un fuerte dolor en las rodillas o en el estdmago. “S6lo” podemos anu-
lar el sentido del tacto (en la apercepcion) con farmacos que afectan nuestro
sistema nervioso (sedantes, analgésicos, anestésicos, etcétera). El tacto per-
manentemente permite que percibamos nuestro cuerpo.

Pero, ademas, al parecer, juega un rol fundamental en la generacién y
experimentacion de emociones y sentimientos. Esto es lo que deja ver el pres-
tigioso pensador y neurocientifico Antonio Damasio:

[...] vuelvo al estado emocional descrito arriba. Todos los cambios que
un observador externo puede identificar -y muchos que no puede, como
la aceleracion del pulso o la contraccién del vientre- son percibidos inter-
namente. Las alteraciones se sefialan continuamente en el cerebro, desde
la piel, vasos sanguineos, visceras, musculos voluntarios, articulaciones,
etc. En términos neurales, en este viaje el tramo de retorno depende de
circuitos que se originan en la cabeza, cuello, tronco y extremidades,
siguen por la médula espinal y el tallo del cerebro hacia la formacion
reticular [...] y prosiguen al hipotdlamo, estructuras limbicas y diferen-
tes capas corticales de las regiones parietal e insular. Estas tltimas capas
corticales, en particular, reciben un detalle de lo que estd sucediendo en
tu cuerpo, momento a momento.'®

Y esto lo lleva a afirmar que: “La esencia de lo que yo llamo sentimientos
es ese proceso de monitoreo continuo, esa experiencia de lo que tu cuerpo
hace mientras se despliegan pensamientos sobre contenidos especificos”'”

Ahora, j;podriamos hacer este “monitoreo” de nuestro cuerpo sin tocar,
sin sentir nuestro cuerpo? En muchas lenguas, como el espafiol o el francés,
el verbo “sentir” se utiliza tanto para expresar las captaciones del sentido del
tacto, como para la presencia de emociones o sentimientos. Por ejemplo,
“senti frio” y “senti miedo”, utilizan la misma palabra y esto no deberia extra-
flarnos si hemos seguido el razonamiento que Damasio nos presenta. Si no

' Antonio Damasio, El error de Descartes. Buenos Aires, Paids, 2010, p. 168.
17 Ibid., p. 170.
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pudiéramos “apercibir” la contraccion de nuestro rostro, el aceleramiento
del pulso, el aumento de la temperatura, la tensién muscular o el estrecha-
miento de los labios al sentir ira, no podriamos tener la menor captacion, jde
nuestra propia emocion o sentimiento! jQué terrible estado de alienacién en
el que nos hallariamos!

No es que el sistema nervioso produzca independientemente las emocio-
nes o que sea el cuerpo el que las genere y el sistema nervioso meramente las
“capte”. Existe un ciclo de retroalimentacion dialéctico, una mutua imbricacion
de elementos en donde no hay forma de producir una cosa sin la otra. Entre
sentir el rubor en el rostro y sentir vergiienza existe un ciclo de mutua vincu-
lacién y relacion auto-perceptiva. Cuando estamos entumecidos (tactilmente),
generalmente nos cuesta mucho percibir nuestras emociones y sentimientos.
Lo mismo pasa cuando tenemos frio en extremo. El tocar-nos parece, si no es
que se liga de manera directa, al menos tiene una intima vinculacién con la
posibilidad de sentir emociones y sentimientos.

La importante cuestién a destacar en la fenomenologia que venimos
trazando, es que la ausencia e incapacidad de generacion de dicho sentido en
el mar dela virtualidad, podria implicar un olvido de nuestro emocionar (como
le llamé Humberto Maturana), una merma de nuestro sentir en el sentido mas
amplio del término. El intercambio humano dado por imagenes y sonidos
podria estar reduciendo tanto la generacién como la estimulacion de emocio-
nes y sentimientos en los sujetos que son parte de esas interacciones. Esto es
lo que sucede cuando decimos que tenemos un vinculo “frio”, distante, cuan-
do perdemos la conexidn o el interés por aquello que ocurre con el otro.

COMPROMISO

Lo que se viene diciendo no tiene que ver con que la virtualidad y la infini-
dad de sus implicaciones sean nocivas o indeseables per se. Hablamos de
posibilidades y limitantes. Los intercambios virtuales de la tecnologia que hoy
tenemos excluyen partes definitivamente fundamentales de lo que sucede en
un vinculo, no s6lo” porque no podamos alli tocar al otro o dejarnos tocar por
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él, sino porque la estaticidad, la falta de contacto sensorial con un entorno
comun o la ausencia de espacialidad decoloran vincularmente los encuentros.

Sin embargo, podriamos en el futuro poseer una tecnologia tal que habi-
lite a las personas el tocarse mutuamente. Una realidad virtual que permita
simular un entorno comun, algun tipo de dispositivo adherido a la piel que
nos suscite las sensaciones tactiles de contacto. Esta imagen, mezcla de ma-
cabra historia de ciencia ficcién y una realidad que hoy parece cada dia mas
cercana, no cambia en absoluto lo que aqui se estd afirmando. El hecho de que,
ahoray en cualquier tiempo futuro, ninguna vinculacion por medios virtuales
o digitales podra reemplazar un encuentro en presencia. Daré sobre esto un
argumento conclusivo.

El argumento aparece en el momento en que se apaga el interruptor de la
luz y toda esa creacion se desvanece. El argumento emerge con la misma
simpleza con la que un usuario de una video-llamada puede “desaparecer” de
un encuentro con un rapido movimiento de su dedo. Porque esto no es asi en
un encuentro presencial, cara-a-cara, con otro individuo. Para irnos de un
lugar donde nos encontraramos con otro sujeto, hemos de levantarnos, mirar
donde se halla la salida, ir dando un paso tras otro (mientras posiblemente
somos observados al hacerlo), hasta finalmente —irnos de alli-. Nuestro “irnos”
no es tampoco instantdneo o radical, es paulatino, progresivo. Respondemos
a las leyes de lo que hoy se estudia como proxémica.'® Salimos por la puerta,
pero, luego de salir (por un tiempo, si todavia no hemos dado tantos otros
pasos), podriamos arrepentirnos y regresar.

La logica operante en un encuentro fisico es muy distinta a la que esta-
blecen los bits informaticos cuando se utilizan para generar vinculaciones
mediante sus cddigos. La “discontinuidad” (muy estudiada por ejemplo por
Deleuze) de los bits (del lenguaje de fondo a toda conexién informatica), es-
tablece la posibilidad de una discontinuidad mucho mas radical, que deviene
ajena a la corporalidad que en ello se ve involucrada. La presencialidad con-
lleva un compromiso muy distinto porque tuvimos que haber “llegado hasta
alli” y porque no podemos “desaparecer” repentinamente. ; El tiempo que hoy
en dia muchos dicen que podemos “ahorrarnos” en traslados o en “logistica”

'8 Vid. Edward Hall, La dimensién oculta. Trad. de Félix Blanco. México, Siglo XXI, 2003.
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para un encuentro, no tiene que ver acaso con la preparacion de la que habla
Deleuze, esa que gesta el acontecimiento?"

Las vinculaciones operadas desde la 16gica de la materialidad de nuestros
cuerpos, resultan tan significativas porque esa misma logica es la que utiliza-
mos para respirar, para alimentarnos, para dormir, tener sexo o dar a luz. Esa
misma es la logica de la enfermedad, la muerte y la vida que transitamos a lo
largo de los afios que dura nuestra existencia. Este tipo de fragilidad y de de-
venir parcial, fisico, bioldgico, endeble, palpitante, estremecido y auto-repro-
ductivo, es la misma coherencia operacional que es parte de los traslados, que
se halla enlas “llegadas” y las “partidas” en los encuentros cara-a-cara. La vida
operante en el trasfondo de nuestros encuentros es la base de cualquier hu-
manismo o consideracion humanistica como ha remarcado el filosofo Enrique
Dussel.*

El compromiso de un encuentro que se realiza en el devenir mismo, en
“la misma salsa” con la que se ejerce, extiende y busca perpetuarse nuestra
vida, implica la posibilidad de contactarnos con dicha vida, de protegerla,
sustentarla o acompanarla “en sus mismos términos”. La no-instantaneidad
de dicha légica (asi como un cuerpo lucha por vivir cuando se esta enfermo,
porque no tiene un interruptor de apagado y de prendido, porque no puede
pasar de la muerte a la vida y de la vida a la muerte una y otra vez como si
moviéramos una perilla), esa forma progresiva estructura una responsabilidad
diferente. En un encuentro presencial podemos extender la mano y tocar un
corazén que palpita. No una vibracién consecuencia de un algoritmo que
busca generar un efecto similar al que recibe en otro lugar del espacio-tiempo,
sino el pulsar que mantiene en pie a nuestro compaiero.

19 Cf. Gilles Deleuze y Claire Parnet, Didlogos. Trad. de José Vazquez Pérez. Valencia, Pre-Textos,
1980.

%% Esto en muchas de sus obras, en especial en lo que refiere a la defensa de la vida (cf. las obras de
Enrique Dussel, Etica de la liberacion. En la edad de la globalizacién y la exclusion. Madrid, Trotta,
1998 y Politica de la liberacion. Historia mundial y critica. Madrid, Trotta, 2007).
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RIESGOS

Salir de nuestra casa es un riesgo, subirse al coche es un riesgo, visitar a un
amigo es un riesgo. Sartre fue un autor que analizé mucho la cuestién de los
“riesgos” en la vida... Y cudl es el mayor riesgo: la muerte, cosa que nos ha
recordado bastante el Covid-19. Pero el riesgo que hoy se hace visible es el
riesgo que siempre ha existido. Por esta razon hay personas que prefieren
nunca salir de sus “casas” (a las que hace referencia también Levinas). ! Esto
se ha visto en todas las épocas. Nuestro cuerpo es la base de nuestra existencia.
Por tanto, movilizarlo y ponerlo en contacto con realidades extrafas y exte-
riores implica la posibilidad de recibir un dafio o perder nuestra vida. Todos
podemos morir por un resbalon en la ducha de nuestra casa. Pero en nuestra
casa existe mayor control, sentimos que podemos “manejar mejor la circuns-
tancia”. Es una sensacion de control bastante similar a la que sentimos en los
encuentros virtuales que realizamos desde nuestro hogar.

La presencialidad conlleva una interesante vinculacion con los “riesgos”
ya que el otro podria dafiarnos, podria matarnos. Por eso ensefiamos a los
nifios que no deben hablar con desconocidos, sobre todo porque nos preocu-
palainteraccion fisica que se produzca o pudiera producirse con ellos. Cerra-
mos con llave las puertas de nuestras casas porque tememos a los intrusos que
—presencialmente— pudieran invadir nuestro espacio y dafiar, principalmente,
nuestros cuerpos, arrebatarnos la vida.

Esverdad que en un encuentro virtual las palabras o imagenes que el otro
emita podrian herirnos en alguna medida, pero no pueden hacerlo en el sen-
tido mas literal del término. No tienen la posibilidad de asesinarnos. Poner
mi cuerpo (“poner el cuerpo” suele decirse en Argentina) delante del otro,
implica confiar en que ese otro no me hara dafio, en que estar en dicha situa-
cién no resulta un riesgo insoportable. El “lugar en el que esté nuestro cuerpo’,
no es un mero “agregado” de la situacién. Es una cuestion de praxis, de facti-
cidad como dice el materialismo dialéctico.

! Emmanuel Lévinas, Totalidad e infinito: ensayo sobre la exterioridad. Trad. de Miguel Garcia-
Bard. Salamanca, Sigueme, 2002, pp. 165 y ss.
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La presencialidad tiene que ver con el valor. Y claro que uno no ha de
arriesgarse por cualquier quimera, “s6lo” “porque si”. Necesitamos sopesar,
considerar las opciones y la informacién de la que dispongamos sobre las
distintas realidades. Ir a un lugar, “poner el cuerpo” implica depositar alli
nuestra vida, confiar en la circunstancia y en los que alli se encuentren. Aun-
que es verdad que las diferentes aplicaciones y plataformas que usamos para
comunicarnos podrian ser “mas o menos seguras’, los parametros de la “se-
guridad informatica” se vuelven totalmente irrelevantes al momento en que
una herida o una enfermedad nos ponen en nuestra vulnerabilidad cara-a-
cara con la alteridad ontolégica de la muerte.

Por més que como sociedad queramos (o pareciera que algunos quieren)
volcar nuestra vida casi por completo en los medios informaticos, nuestra vida
sigue siendo igualmente dependiente de nuestros cuerpos. Esto no cambia
porque seamos o no conscientes de ello. Dicha prioridad ontoldgica establece
una prioridad ética y factica. No hay forma de tener una “vida virtual” sin una
“vida fisica”, aunque si podemos tener una “vida fisica y biolégica” sin ningtn
tipo de vida virtual. El riesgo de un encuentro presencial saca a la luz esta
certidumbre que tiene que ver con lo que algunos han llamado enraizamiento.

AMPLIFICANDO LA CONFIANZA

No solo se trata de que los encuentros cara-a-cara, presenciales, sean “con-
ceptualmente’, ontoldgicamente diferentes. Son de manera radical diferentes
en su experiencia, en su propio desenvolvimiento. Permiten el acontecer de
actos y procesos distintos, nos llevan, concluyen en otros caminos, efectos o
“resultados”. Esto tiene que ver con un curioso proceso que se da en los vin-
culos humanos, ligado a la amplificacién de la confianza.

Los animales (la ética animal, la vinculacion con lo animal presente en lo
humano, la ecologia, todos temas que sin duda permearan la filosofia de
nuestro siglo), saben del riesgo que implica acercarse a otro animal. Ven sus
garras, sus dientes, perciben su tamafio, sus musculos, de la misma forma en
que nosotros percibimos el riesgo de la vinculacién con el Otro. Esto se da en
parte por las experiencias previas que hayamos tenido, las expectativas, mar-
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co de un encuentro, las posibilidades de huir, la presencia de “otros” que pu-
dieran socorrernos, etcétera. Con base en diversos factores se configura y
re-configura permanentemente la mayor o menor sensacion de riesgo que
pueda tenerse en un encuentro.

Pero, por el contrario, la base de la confianza humana se encuentra justa-
mente en asumir el riesgo. Confiar en alguien significa saber que ese alguien
no va alastimarnos. Implica dejar en sus manos al menos una parte de lo que
es fundamentalmente importante para nosotros. Cuando nos encontramos
presencialmente con otro, mas 0 menos conscientemente sabemos que estamos
asumiendo ese riesgo porque la base o sustento de nuestra vida estd al “alcan-
ce de sumano”. Y si el encuentro se prolonga (la prolongacion de los procesos
es un signo de importancia, ya que somos seres en el tiempo, con un tiempo
limitado, y toda nuestra vida se reduce a los usos que demos al tiempo que
tenemos); si el encuentro se prolonga, entonces comienza a generarse un
curioso ciclo: una complementacion de nuestras apuestas.

“Si td te arriesgas, yo me arriesgaré también’, ésa es la base de la confian-
za que se amplifica como en ninguna otra forma de intercambio en los en-
cuentros presenciales. Y no estamos hablando de documentos, pagarés,
contratos o bienes materiales. Referimos a la mas basica de las confianzas que
desarrollamos desde la raiz misma de nuestra facticidad en el mundo. Me
acerco a ti y pongo mi vida en tus manos, pero tt al acercarte pones la tuya en
las mias, y al ver que no recibimos un dafio, aprendemos que podemos asen-
tarnos, reposar por un momento en la disposicion del otro. El otro corrié un
riesgo, lo esta corriendo, esta apostando y por eso nosotros también podemos
apostar un poco mas.

Sin lugar a dudas la amplificacién de la confianza en los vinculos puede
darse también por medios virtuales. Pero no puede alcanzar el mismo estatus
que esta otra ya que la apuesta es menor. Nos “hemos ahorrado” los viajes, los
traslados, la logistica y la presencia. Se puede apostar muy fuerte digitalmen-
te, pero no podemos apostar desde la médula del vinculo, la desnudez de la
presencia y la “epifania del rostro”. Podemos amar, llorar y reir a través de
medios virtuales, pero nunca tejer desde el trasfondo inmediato de nuestra
constitucion en el mundo. Compartir el espacio y el aire que respiramos im-
plica un acercamiento que no puede ser igualado de ninguna forma porque
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somos seres vulnerables, fragiles y sélo compartiendo y abriendo a otros esa
fragilidad, es que nos compartimos “verdaderamente”. No hay logica mas
fuerte o profunda que la que surge del entramado de la proxemia, de la posi-
bilidad de contacto, de la cercania al palpitar de los cuerpos.

NOTAS PARA NUESTRO TIEMPO

La téchne de nuestra época, la virtualidad, es una forma que lleg para que-
darse. Al igual que los medios de transporte o la produccién en serie tienen
una serie de ventajas innegables. Como sociedades, en general, llevamos unos
doscientos o trescientos afios, vinculados a la existencia de constituciones
nacionales, leyes y derechos ligadas a ellas. Si en este campo todavia puede
decirse que nos vemos inmaduros e inexpertos y nos falta una enorme evolu-
cién y camino por delante, jcuanto mas sera lo que nos falte en lo que com-
pete al conocimiento y buen uso de las redes y las interacciones digitales!
Somos mads bien soberbios, pocas veces nos vemos como “aprendientes”.
Menos atn solemos tener consciencia histérica o genealdgica, lo que implica
ubicar los acontecimientos en esa linea historica, considerando el momento
de su surgimiento, el proceso y el tiempo que llevan con nosotros.

No es sélo que nos falte una enormidad en materia de consciencia, desa-
rrollo y aplicacion de derechos y resguardos para el mundo digital que posi-
blemente nos acomparie de aqui en adelante, de la misma forma nos falta una
enormidad en la consciencia y la ubicacion de dichas formas en su significado
y valor para nuestra vida.

La misma inmediatez dada por esta tecnologia distorsiona esta misma
percepcion borrando de pronto la consciencia de su origen, desdibujando la
materialidad que la soporta (los servidores que contienen los discos duros y
bases de datos sobre las que se asienta dicho constructo virtual) y, en especial,
los seres humanos que habitan el trasfondo de uso de dicha tecnologia desde
cada uno de sus puntos en el espacio-tiempo.

Hoy mas que nunca valor y presencialidad son una férmula que parece ir
de la mano. El aislamiento social y la politica del miedo se filtran en nuestro
dia a dia y se vuelve fundamental preguntarnos constantemente qué sentido
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tiene o puede tener correr un riesgo, quiénes somos, donde estamos, qué
queremos y qué es finalmente lo importante. Las preguntas mas clasicas de la
filosofia hacen aparicion siempre con mds fuerza en los tiempos de crisis. Y
si no emergen, el silencio de nuestra consciencia se vuelve testigo de una
realidad que nos desborda, nos espolea y nos arrastra en todas direcciones.

El fildsofo Byung Chul-Han ha dicho que: “Hoy, la red se transforma en
una caja de resonancia especial, en una caimara de eco de la que se ha elimi-
nado toda alteridad, todo lo extrafio. La verdadera resonancia presupone la
cercania de lo distinto”?** La sociabilidad se nos fragmenta, la cercania se nos
pixelea, la emocionalidad se contiene y los abrazos devienen intangibles. Esto
es parte de las posibilidades que alberga nuestro presente. Las nuevas norma-
lidades que vayan a emerger en el futuro dependen de nuestra condicion para
valorar los riesgos, los compromisos y nuestra capacidad para tejer urdimbres
fuertes. La unica forma de hacerlo, en que esto puede configurarse haciendo
emerger eso que hay de humano en nosotros, es hilar estas tramas desde
nuestras vulnerabilidades, que palpitan frégiles y expuestas como el corazén
de un venado huyendo en la noche.

**Byung Chul-Han, La expulsion de lo distinto. Trad. Alberto Ciria. Barcelona, Herder, 2017, p. 16.
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